


जीवन रखा 


अभ्रकृति की गतिविधि के समान अनुशासित, आदर्श 
जीवन बितानेवाला इमानुएल कांटद भारतीय ऋषियों की 
प्रतिमूति था । उसका जन्म पूर्वी जर्मनी के कोनिस्सबर्ग 
नगर में १७२४ ई० में हुआ । यद्यपि कांट के घर जीन- 
पोशी का व्यवसाय होता था, पर उसने माता-पिता और 
घर्मशिक्षकों के नैतिक, शान्त वातावरण में प्राथमिक शिक्षा 
पाने के अनन्तर अपने कठोर अध्यवसाय के सहारे विश्व- 
विद्यालय की शिक्षा पूर्ण की । नियमित शिक्षण के साथ ही 
कांट ने गणित, भौत्तिकी, कानून, तक्कंशास्त्र एवं अध्यात्म- 
विद्या में भी निपुणता प्राप्त कर छठी थी और इसी बहुमुखी 
विद्वत्ता के बल पर वह्‌ कोनिग्सवर्ग विध्वविद्यालय में प्रार- 
स्मिक अध्यापक से लेकर अन्त में उसका प्रधानाचार्य तक 
बन गया । 

कांट के सुसंस्क्षत व्यवितत्व से जर्मनी के विद्वन्‌ एवं 
शासक अति प्रभावित थे, उसे राजसभा में सम्मानित सामन्‍्त 
पद देने के लिए आमन्त्रित किया गया, पर उसने स्वल्प वेखन 
पर उक्त दथिक्षा-संस्थान में विद्याराधन ही श्रेयस्कर माना। 
ज्ञानार्जन-व्यासंग में वह कई महिलाओं द्वारा प्रशथित 
 परिणय-सूत्र जोड़ने का अवसर ही न पा सका और प्रार्थि- 
नियों को दूसरा रास्ता छेना पड़ा । प्रात्तःकारू की म्रमण- 
चेला सें कांट के पहुँचने के समय से छोग अपनी घड़ी सिलाया 
करते थे । विज्ञान, शासन, तकं, दर्शन एुवं परा विद्या कौ 


अनेक विद्व-विश्युत कृतियाँ रचनेवाले इस मनीपी का 
तिरोबान १८०४ ई० में हुआ । 








जीवन रखा 


प्रकृति की गतिविधि के समान अनुशासित, आदखों 
जीवन वितानेवाला इमानुएल कांट भारतीय ऋषियों की 
प्रतिमूति था $ उसका जन्म पूर्वी जमेंनी के कोनिरसबर्गे 
नगर में १७२४ ई० में हुआ । यद्यपि कांद के घर जीन- 
पोशी का व्यवसाय होता था, पर उसने माता-पिता और 
घर्मेशिक्षकों के नैतिक, दत्त वातावरण में प्राथमिक शिक्षा 
पाने के अनन्तर अपने कठोर अध्यवसाय के सहारे विश्व- 
विद्यालय की शिक्षा पूर्ण की । नियमित शिक्षण के साथ ही 
कांट ने गणित, भौतिकी, कानून, तकंशास्त्र एवं अध्यात्म- 
विद्या में मी निपुणता प्राप्त कर ली थी और इसी बहुमुखी 
विद्बता के बल पर वह कोनिग्सबर्ग विश्वविद्यालय में प्रार- 
म्मिक अध्यापक से लेकर अन्त में उसका प्रधानाचार्य तक 
बन गया । 

कांट के सुसंस्क्रत व्यवितत्व से जर्मनी के विद्वानू एवं 
दासक अति प्रभावित थे, उसे राजसभा में सम्मानित सामन्‍्त 
पद देने के लिए आमन्चित किया गया, पर उसने स्वल्प वेतन 
पर उक्त शिक्षा-संस्थान सें विद्याराधन ही श्रेयस्कर माना। 
जश्ञानाजेन-व्यासंग में वहु कई महिलाओं द्वारा प्राथित 
' परिणय-सून्र जोड़ने का अवसर ही न पा सका और प्रार्थि- 
नियों को दूसरा रास्ता लेना पड़ा । प्रात्त:ःकार की भ्यमण- 
वेला सें कांट के पहुँचने के समय से छोग अपनी घड़ी मिलाया 
करते थे । विज्ञान, शासन, तकं, दर्शन एवं परा विद्या की 


अनेक विश्व-चिबत्रुत कृतियाँ रचनेवालहे इस मनीपी का 
तिरोबान १८०४ ई० में हुआ । 





हिन्दी समिति ग्रन्थमाला सं० १० १-- 


शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


/ “ऋटीक डर साइनन फर्क 


मूल रुंखक 
इमानुएल काण्ट 


बहह बात मादा 


श्राचय शी दिन 


अनुवादक 
भोलानाथ शर्मा 
अध्यक्ष, संस्कृत विभाग, बरेली कालेज, बरेली 


हिन्दी समिति, सूचना विभाग 
उत्तर प्रदेश, लखनऊ 


प्रस्तावना 


हिन्दी और प्रादेशिक भाषाओं को शिक्षा का माध्यम बचाने के छिए यह आव- 
इयक है कि इनमें उच्च कोटि के प्रामाणिक ग्रन्थ अधिक से अधिक संख्या में तैयार 
किये णायें। दिक्षा-मंत्राल्य ने यह काम अपने हाथ में लिया है और इसे बड़े पैमाने 
पर करने की योजना बनायी है। इस योजना के अन्तर्गत अंग्रेजी और अन्य भाषाओं 
के प्रामाणिक ग्रंथों का अनुवाद किया जा रहा है तथा मौलिक ग्रंथ भी लिखाये जा 
रहे हैं। यह काम राज्य सरकारों, विश्वविद्यालयों तथा प्रकाशकों की सहायता से: 
आारम्म किया गया है। कुछ अनुवाद और प्रकाशन कार्य शिक्षा-मंत्राकूय स्वयं अपने 
अधीन करा रहा है। प्रसिद्ध विद्वान और अध्यापक हमें इस योजना में सहयोग प्रदान 
कर रहे हैं। अनूदित और नये साहित्य में भारत सरकार की शब्दावली का ही 
प्रयोग किया जा रहा है, ताकि भारत की सभी शैक्षणिक संस्थाओं में एक ही 
पारिभाषिक दाव्दावली के आधार पर शिक्षा का आयोजन किया जा सके । 

यह पुस्तक भारत सरकार के शिक्षा-मंत्रालय की ओर से हिंदी समिति, सूचना 
विभाग, उत्तर प्रदेश द्वारा प्रकाशित की जा रही है। इसके मूल जमेन संस्करण 
के लेखक इमानुएल क्ाण्ट हैं और हिन्दी अनवाद श्री भोछानाथ दार्मा ने किया है । 

थाश्ा है कि भारत सरकार द्वारा मानक ग्रंथों के प्रकाशन संबंधी इस प्रयास का 
सभी क्षेत्रों में स्वागत किया जायगा। 


मुहम्मदअछी करीम चागला 
शिक्षामंत्री: 
भारत सरकार 


भारत सरकार की मानक्‌ ग्रन्थ योजना के अन्तर्गत 
प्रकाशित 


सूल्य---नगे रुपये 


सुद्रकक 
झीडर प्रेस, प्रयाग 


प्रस्तावना 


हिन्दी और प्रादेशिक भाषानों को शिक्षा का माध्यम बनाने के लिए यह आव- 
इयक है कि इसमें उच्च कोटि के प्रामाणिक ग्रन्थ अधिक से अधिक संख्या में तैयार 
किये णायें। शिक्षा-मंत्रालय ने यह काम बपने हाथ में लिया है और इसे बड़े पैमाने 
पर करने की योजना वनायी है । इस योजना के अन्तर्गत अंग्रेजी और अन्य भाषाओं 
के प्रामाणिक ग्रंथों का अनुवाद किया जा रहा है तया मौलिक ग्रंथ भी लिखाये जा 
रहे हैं । यह काम राज्य सरकारों, विश्वविद्यालयों तथा प्रकाशकों की सहायता से 
आरम्म किया गया हैं। कूछ अनुवाद और प्रकाशन काये शिक्षा-मंत्रारूय स्वयं अपने 
अधीन करा रहा है। प्रसिद्ध विद्वान और गव्यापक हमें इस योजना में सहयोग प्रदाव 
कर रहे हैं । अनूदित जौर नये साहित्य में भारत सरकार की शब्दावली का ही 
प्रयोग किया जा रहा है, ताकि भारत की सभी शैक्षणिक संस्थाओं में एक ही 

पारिभापिक शब्दावली के आधार पर शिक्षा का आयोजन किया जा सके । 
यह १स्तक भारत सरकार के शिक्षा-मंत्राछय की ओर से हिंदी समिति, सूचना 
विभाग, उत्तर प्रदेश द्वारा प्रकाशित की जा रही है । इसके मूल जमेन संस्करण 
के लेखक इमानुएल फाण्ट हैं और हिन्दी अनुवाद श्री मोलानाथ दार्मा ने किया है । 
थआाशा है कि भारत सरकार हारा मानक ग्रंथों के प्रकाशन संबंधी इस प्रयास का 

सभी क्षेत्रों में स्वागत किया जायगा । 


मुहम्मदअली करीम चागरा 
शिक्षामंत्री 
भारत सरकार 


प्रकाशकीय 


भावव सम्यता के उत्तरोत्तर विकास के साथ हो पूर्व और परिचम के देशों में 
दार्शनिक चिन्तन की परम्पराएँ विकसित हुईं | यदि भारत में कपिछ, कणाद और 
पतंजलि जैसे ऋषियों ने तत्वज्ञान का उन्मेष किया तो यूनान में सुकरात, अफलछातुत 
और अरस्तू-जैसे मतीपियों ने दार्शनिक विचारधारा को प्रवाहित किया। त्लोत चलता 
रहा, कमी मंद गति से और कमी तीन वेग से | भौतिक विज्ञान के यूग में मी मनुष्य 
तप्वज्ञान की वात नहीं मूला कौर दर्शनवाचार्य नये-नथे मत स्थिर करते रहे । यूरोप 
में उंकार्ट, स्पिनोजा, छाइवनित्ज ने अपने-अपने मतानुसार अध्यात्म-विद्या के विभिन्न 
पहलुओों की व्यास्थाएँ कीं, और लॉक, वर्केले, हयूम तथा काण्ट ने ज्ञान-मीमांसा 
की विवेचना को | इमानुएड काण्ट ने पूर्व वर्ती आचार्यों के सिद्धान्तों का गंभीर अव्य- 
यव-मनन करके अनुमववाद एवं विवेकवाद की आलोचना की और “शुद्ध वृद्धि 
भीमांसा/ शीर्षक से जर्मन में टिप्पणियाँ छिख्वीं । उतकी इस कृति ने जिन्नासुओं को 
अत्यविक प्रभावित किया भीर कुछ ही काल में इस उद्मठ विद्वान एवं दार्शनिक की 
स्याति देश-देशान्तर में फेल गयी । अंग्रेजी में “क्रिटिक आफ प्योर रीजन” के ताम 
से उनके ग्रंथ का अनुवाद हुआ | संसार के अन्य अतेक देशों में विभिन्न भाषाओं के 
माव्यम से उनके दार्शनिक विचार पुस्तकों अयवा लेखों के रूप में पढ़े जाने छंगे। 
कतिपय भारतीय भापाओं में भी काण्ट की मीमांसा के छोटे-बड़े संस्करण प्रकाशित 
हुए हैं, किन्तु हिन्दी में इस जटिल एवं दुरूह ग्रंथ का अच्छा अनुवाद उपलब्ध नहीं 
था। श्री भोलाताथ दर्मा ते मूल जर्मंत से काण्ट की इस कृति को हिन्दी में रूपा- 
न्तरित कर राष्ट्रमापा के वाहममय की अमूत॒पूर्व श्रीवृद्धि को है। हिंन्दी समिति उस्ते 
प्रकाशित कर गौरव का अनुमव करती है। 

हमें विश्वास है कि हिन्दी-मापी जिश्नासु पाठक एवं विद्यार्यी उनके द्वारा लिखें 
गये ग्रंथों का अव्ययन कर विशेष रूप से छामान्वित होंगे और उनकी मौलिक तथा 
अनूदित कृतियाँ उनके यज्ञ को अमर रखेंगी । 

सुरेच्र तिवारी, 
सचिव, हिन्दी समिति 


विषय पुष्द 
मकाद्कीय वक्तब्य ४४५ ४०७ पु 
प्रस्तावना (प्रकाशंकीय) 255 डृ 
 - भय संस्करण का प्राक्कवन, : « ७४3६ ५ 
दुसरे संस्करण का प्रावकथ न. । 


विपय-प्रतेद 


प्राप्त हैं; दर्शनझात्त्र को ऐसे विज्ञान [ 

नी ज्ञान की सनाववा, सिद्धात्तों तथा बविकार क्षेत्र का विवरण कर 
सके; विस्छेपणात्मक तवा संस्लेवजात्मक विभाववाओं का सेंद; वुद्धि 
के स्व मननत्मिक अयबवा सैद्धान्तिक विवाओं में प्रयतुभवी संच्छेव- 
पात्मक विभावनाएँ मौलिक सिद्धान्त के ढुय में बन्तविष्द रहती हैं; 
शुद्ध बुद्धि की सामान्य समस्या; शुद्ध वृद्धि को मीमांसा नामक 


विज्ञान का स्वरूप और वियव विभाग । 


दर 
दि 
रे 
| 


द्रपू 


लक 


ब्ध 


१--वत्त्वों का अनुभवातीत ज्ञान 


तत्त्वों का अनुभवातीत ज्ञान ५. . *०+ हे 
अनुगवातीत संवेदना ज्ञान 

मनुनवातीत संवेदन-शास्त्र ..- ५०० हे 
देश ; देश के संवोव का पारतात्विक विवरण; उपर्युक्त संबोवों से 
निकलनेवाले निप्कर्व । 

काछ 5 


३ $ ०४७ 


काल के संवोव का पारतात्विक विवरण; उपर्यक्‍्त संवोधों से निकलने वाले 
दिप्कर्षे ; व्याख्या; अनुमवातीत संवेदनद्यान के वियय में सामान्य बवेज्षण । 


न 29 ब--+-+ 
के 


नेयमानसार कालगत सादव्य --पारस्यरिक २०-०७ [: 
सियमात॑झार काल्गत ववक्रामकता; दताथ सादइब--पारसलारिक क्रिया- 
०, 


प्रतिक्रि] ; बानमविक विचार के आवारतत्व; वध्यात्मवाद या 


विधवयामाववाद का निराकरण; जआावारमृत सिद्धान्तों के संस्थान के 
विवबद में टिप्पणी । 


. विभावना का अनभवातीत वाद. . - 5 २३३ 


समस्त विवयों के दग्गोचर कौर वद्धिगोचर सेंद के आवार का विचार! 


०३६ मन २४८८ 
वोबवृत्ति के बननूमवगत तवा अनु मवार्त/त विनियोग के संबोचों की दच रवकता; 
चिस्तेव के संवोयों पर टिप्पर्णी । 

लनुभवात्रात तकशास्त्र. +«« ७: 





[+ मी को 


लोकातोत आन्दी क्षिक्त 9५३ 


50% २८२ 
शद्ध बुद्धि के संवोव; विचार सामान्य का विवरण । 

जनुनवात्तीत बान्वीक्षिकी की प्रयम पुस्तक २०५ ९४72 २९० 
बनुनवातीत भाव ; अनुनवारतत भावों का संस्थान; शुद्ध बुद्धि का 
आन्चीक्षिक्यात्मक विवि-व्यवहार वृद्धि का शुद्ध वृद्धि के तकीनास; आत्मा 
के द्रव्यत्व के वियय में मैंडेल्तोन की उपपत्ति का खण्डन; मनोविज्ञान के 
तर्कान 


सके संबंध में अन्तिम निष्कर्व; यौक्तिक मनोविज्ञान ते सृप्ठि- 


0) 
ग् 
पक 
०, 


की ऋम-व्यवस्था ; बुद्ध बुद्धि का वैफम्य । 
शुद्ध चुद्धि का विरोध .«« 29५४ ३४१ 
बनुमवातीत भावों का प्रवम विरोब; इसके संबंब में विचार; हितीय 


थे 
/भ 
ते 
है | 


संबंव में विचार; तृतीय विरोव; इसके संबंब में विचार; 
इसके संबंब में विचार; इन विरोवों में वुद्धि का अनुराग; 
अनुमवातीत समस्याओं के समावान की आवश्यकता; विश्वरचना के 
ये त्युपस्थापना; अनुमवातीत विज्ञानवाद; सृप्टिविववक आत्म 
विसंवादिता का हू; इस वियय में शुद्ध बुद्धि का निवामक सिद्धान्त; 
इसका अनुनवात्मक विनियोग; सृप्टि रचना विज्ञान संबंधी समावान 
(१-३) ; इस विवय में टिप्पणी ; प्राकृतिक बनिवार्बता का सिवम और स्वा- 


8] 
के 
>55 
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श्थं 
५१ 
|| 
|, 5] $, 
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तत्त्वों का अनुभवातीत ज्ञान *5> ८६ 
अन नवात॑त तकंझास्त्र ; अनभवातीत तकंझास्त्र का भाव ; सामान्य 


तर्कशास्त्र; अनुभवातीत तक्कंशास्त्र; सामान्य तर्कविद्या के दो विभाग; 


भवातीत तर्कझ्ास्त्र का अनुमवातीत बेइलेपिकी और अनुमवातीत 
आन्वीक्षिकी में विभाजन; अनृमवातीत वैश्लेपिकी; अनुमवाती तवैइलेपिकी 
--संवोधबों की वेरलेपिकी ॥। ेट 
संघोधों की वैडबलेषिकी . ... ४४७ ९८ 


वोबवृ त्ति में सव शुद्ध संवोधों के आविष्कार की कुंजी । 

वोधवृत्ति के समग्र शूद्ध संबोधों के आविष्कार क्टी अनुभवातीत कुंजी: ४. ९९ 
बोबवृत्ति का सामान्यतः तर्कशास्त्रीय प्रयोग; विभावनाओं में वोबवृत्ति दा 
तर्कशास्त्रीय व्यापार; बोववृत्ति के शुद्ध संवोध अथवा प्रकार । 

संबोधों की वेइलेपिकी . .,५- डर ११५ 
वोबवत्ति के शुद्ध संवोचों का निगमन ; प्रकारों के अन॒भवातीत निगमन की। 
ओोर संक्रमण; वोबवृत्ति के शुद्ध संबोधों का अनुभवातीत निगमन; 
निज वोध की मौलिक संश्लेपात्मक एकता; स्वोपलरूब्बि की संश्लेयणात्मवः 
एकता के आधारमूत सिद्धान्त की सर्वोच्चिता ; आत्मचेतना की विपयगत 
एकता क्‍या है ; समस्त विभावनाओं में तर्कसंगत आव्यार का वेषयिद्र 
एकता से घटित होना ; समस्त ऐन्द्रिय उपलब्वियाँ ज्ञान-प्रकारों के 
अवीन होती हैं ; आलोकन ; वस्व॒ुज्ञान के लिए हूँ। अनुमव का उपयोग; 
सामान्य इन्द्रियार्थों के प्रति प्रकारों का प्रयोग; वोबवत्ति 
का इन्द्रिया्तीत निगमल; इस निगमन का परिणाम 
संक्षिप्त रूपरेखा । 

अनुभवातीत व इलेपिकी के - १५० 
आवारमूत सिद्धान्तों की वैइलेपिकी; अनुभवातीत विभावनावृत्ति कं 

सामान्य निरूपण; विभावना शक्ति का छोकातीत दत्त्वाम्बाय--वोवधृत्ति 

गुद्धसंवोबों का आकारायण; विमादनाशकित का अनुमवातीत तत्त्ववाद ; 

शुद्धवोव वृत्ति के सिद्धान्तों का संस्थान (१-२-३); सहज प्रत्यक्ष के 
स्वयंसिद्ध सूत्र । ॥ 

सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र: . . 5 १७२ 
प्रत्यक्ष के पूर्वाववारण; ज 


नुमव के सादृइ्य; प्रथम सादुश्य--ह्रव्य के स्थायित्व 
का सिद्धांत;  द्वित्तीय 


के शद्ध संवोव 
से तिंगसन की 


सादृुइब---उपमान--कार्यकारण भाव के 
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घीनता; स्पष्टीकरण; अवभासों की परतन्त्रता और सृष्टिविज्ञान का 
समाधान; शुद्ध वृद्धि के विरोधों पर टिप्पणी ॥ 
अनुभवातीत आस्वोक्षिकी की द्वितीय पुस्तक. . « ४४४ डंड२र 
शुद्ध बुद्धि का आदर्श; अनुभवातीत आदशें; परम सत्ता के अस्तित्व के 
संबंध में यूवितयाँ; ईइवर का अस्तित्व सिद्ध करने के तीत प्रकार; 
ईदवर के अस्तित्व की तत्वदिय्या संबंधी उपपत्ति कीअशवयता; सुष्टिविज्ञात 
संवन्धी उपपत्ति की अस्ंभवता; इस विषय में आस्वीक्षिक्यात्मक 
झान्ति का उद्घाटन ; सौतिक-घासिक उपपत्ति कौअसंमवता ; 
घमं विज्ञान की म॑(मांसा; शुद्ध बुद्धि के भावों का विनियासक विनियोग; 
स्वामादिवा आन्वीक्षिकी का चरम रूक्ष्य । 
२०-अनुभवातीत तत्वज्ञान की पद्धति 
अनुभवात्तीत पद्ति विज्ञान ... >ज5 एुं४१ 
शुद्ध बुद्धि का अनुशासन; वेधिक विनियोग की दृष्टि से अनुशासन; 
शुद्ध वृद्धि का वाद-विवाद और उसका अनुशासन; वुद्धि के आन्तरिक 
विरोब में संदेहवादी संतोष की असंभवता; उपकल्पनाओं के सम्दन्ध में 
शुद्ध बुद्धि दा अनुशासन; उपपत्तियों की दृष्टि से शुद्ध वुद्धि का अनुशासन; 
शुद्ध वृद्धि के सिद्धान्त, सूत्र; बुद्धि के विभियोग का अच्तिम छुक्ष्य; सर्वोच्चि 
हत का आदर; संमति, ज्ञाद और विश्वास; शुद्ध बुद्धि की संस्थान निर्माण 
विधि; शुद्ध बुद्धि का इतिहास । 


अनुवादक का निवेदन 


बइनन फर्तुन्फट) का मूल जर्मन से हिल्दी अनुवाद प्रस्तुत करते समय हृदय में विविव 
प्रकार के विचार उठ रहे हैं। सब से प्रथम विचार है इस अनुवाद-कार्य के ओचित्य 
क्र । जिस जर्मेत जाति ने प्राचीन नासतीय मापा और संस्कृति के क्षेत्र में स्यृहणीय 
श्रम किया हो, जिसने मंक्समूलर्‌, वाकर, नागछ, गैल्डनरु जैस सस्क्रतावासका क्रो जन्म 
दिया हो, जिसने डायसत्‌ एवं वी जैसे झाकर भाप्य के जर्मन और अंग्रेज़ी के अनु 
व्रादक उत्वन्न किये हों, जिसने पिशैंछ जैसा आचार्य आपिद्यलि का स्मरण करा देने 





तो कुछ कृतजतापूर्वक करता चाहिए। इन पंक्ितयों के छेखक ने, इसा वात का द्प्टि 


में रखते हुए, १९६९ ई० में गेंद के फ़ाउस्ट (प्रथम भाग) का हिन्दी अनुवाद प्रस्यत 
(क्रिया था । व उसके २० वर्ष पदत्ात्‌ एक दूसरे जर्मन ब्रंथ का अनुवाद हिन्दी नापा 


प्रस्तुत करके मैं जर्मनी के मारत-ग्रेम के प्रति अबनी कतनंता प्रकाशित कर रहा हैं। 
भारतदार्धनिकों का देश रहा है। हमारे बगयगों के दार्शनिक चिलनन का जैसे 
जैसे विश्व को पता चछता जा रहा है, वैसे ही वैसे हमारे वर्तमाव भौतिक वैभव के 
अनाव में मी हमारा सम्मान बढ़ता ही जा रहा है । हिं एवं जैन दर्भन की सर्वो- 
सृप्ट कृतियाँ विश्व मर में आदर की दृष्ठि से देखी जा रही हैं। पर अस्य देशों में नी 
समग्र समय महान्‌ दार्शनिक उत्पन्न हुए हैं, क्योंकि प्रतिमा तो दिछु, का जार दि के 


अन्बनों से मुक्त रहती है। ऋग्वेद ने कहा है आत्मा देवानों मुवतस्य गा । थाव्श 
चरति देव एप:”, और वाइविल में छिखा है कि “विश्ड ब्छोएश व्हवर इंट ल्त्व्यि 
क्राप्ट इसी प्रकार का एक महान दार्भ निक हनन है। बूरोप के दार्य निकों में उसकी सवाचच 
स्थान देने बालों की कमी नहीं रही है । मेक्समूलर ने शुद्ध वुद्धि मामाला का अंग्रेजी 
अनुवाद मल पस्तक के प्रकाशन के १०० वर्ष पश्चात्‌ प्रकाशित किया था। इसकी दूत का 
उसने ऋगेद और “नद्ध वृद्धि मीमांसा को आर्य-जाति की सर्वश्रेष्ठवपता माता ना है! 
मैक्समूलर के अनुवाद के साथ में दुडविग्‌ स्वारे चामक विद्वान्‌ ने विस्दृत ऐतिहासिक 
विपय-प्रवेश छिखा है और उसके अन्त में कहा है कि यह कहता कि बरावान 7 


ढ. 


निवास करने वाले द्ार्शनिकों में काण्द्‌ सर्वश्रेष्ठ दार्तिक है और शुद्ध बुर्डि 
हूपर्ट 


मीमांसा” मानवीय मनीपा की सर्वोच्च सिद्धि है, कोई अतिशयोदित नहीं है| 


२ 


२ 


लॉज नामक विद्वान्‌ ने अपनी दि ग्रेट थिकर्स नामक पुस्तक की भूमिका में काप्ट की 
इस रचना को यूरोप को दार्शनिक कृतियों में या तो प्रथम स्थान या प्लेटो की रिप- 
ब्लिक' के पश्चात्‌ द्वितीय स्थान दिया है। ब्रेड रसछ ने अपने पाइ्चात्य दर्शन के 
इतिहास में लिखा हैं कि 'काण्टू को साधारण तथा आधुनिक दार्शतिकों में सबसे 
महान्‌ समझा जाता है। मैं स्वयं इस आकलन से सहमत नहीं हो सकता, पर उसके 
विपुल महत्त्व को स्वीकार न करना मूर्खता होगी ।' | 
ऐसे महान्‌ दार्शनिक की श्रेष्ठ रचना का अनुवाद हिन्दी में होना ही चाहिए, यह 
तो निविवाद है। पर हमारे देश में अधिक सावन-संपन्न व्यवित अभी तक अंग्रज़ी के 
भक्‍त बन हुए हैं, अतः ऐसे ग्रंथों का हिन्दी में अनुवाद करे तो कौन करे ? हिन्दी भाषा 
में इस विपय पर जो पुस्तक सर्वप्रथम प्रकाशित हुई थी वह श्री पशुपाल वर्मा की वर्क ले 
ओर केण्ट' नामक पुस्तक थी । इसको श्रीमध्यभारत हिन्दी साहित्य-समिति' ने १९२४ 
ई० में प्रकाशित किया था। इसमें ५५ पृष्ठों में कष्ट के जीवन और दर्शन का परिचय 
दिया गया था। इसके अतिरिक्‍त स्वर्गीय पं ० रामावतार पाण्डेय, श्री गुलठावराय, श्री 
राहुल सकित्यायन, श्री चद्धवर शर्मा, श्री दीवानचन्द, श्री तिवारी इत्यादि के दर्शन 
के इतिहासों में भी काण्ट की चर्चा यथास्थान प्राप्त होती है । पर इसके आगे ने तो' 
उसके विपय में उसके महत्त्व के अनुरूप किसी स्वतंत्र ग्रंथ की रचना हुई, है और न. 
उसकी किसी कृति का ही अनुवाद हुआ है । 
बंगला भाषा इस दिला में हिन्दी से कछ आगे बढ़ी हुई है। श्री हुमायूँ कबीर 
काण्ट्‌ के विशेषज्ञ हैं। उन्होंने काण्ट की “विभावना (एवं सौन्दर्य वोब ) की मीमसांसा” 
की प्रथम भूमिका का अनुवाद किया है, इमानुएल काण्ट्‌ नामक एक पुस्तिका की बंगला 
में रचना की है, और भारत सरकार द्वारा प्रकाशित प्राच्य और पाश्चात्य दर्शन के 
(अंग्रेज़ी) इतिहास हास में काण्ट पर निवंब लिखा है। स्वर्गीय थी कृप्णचन्द्र भटटाचार्य' 
जी अत्यस्त मौलिक विचारक थे । उन्होंने काण्ट्‌ के विपय में विलकुर स्वतंत्र रूप से 
बंगला और अंग्रेज़ी दोनोंही भाषाओं में विस्तृत निवंध छिखे हैं। उनका बंगला निबंव 
“काप्ट्द्नेर तात्पर्य” डॉ० रासविहारी दास की “काप्टेर दर्शन” नामक रखना के 
हक ३04 हुआ है और ७ * पृष्ठ में है। अंग्रेज़ी निवंच स्वयं उन्हीं की “स्टडीज 
ली हर से हर हा था बे रासविह्ार्र हारी दास ने भी काप्ट के 
“/ए हैण्डबक ट काण्ट्स 38 प्यीर री हे हे 88 अत 
हा 7 वाद रंजन है, तथा बंगला पुस्तक का नाम 
काप्टद दशन हूँ, जो इस समय तक संमवतया क्रिसी भारतीय भापा में काण्ट के 








उद जभापा में हर ज्नेतस नो >+०> >- ८ ४.०. >«४+ भीमांसा पर 2 द्विनी ये 
उद जापा में इं० आविहुतेन ने काण्टू की “शुद्ध बुद्धि भीमांसा” के द्वितरीः 
च्ड 
सातिजज 52. ्प् 4० 3 आग का अनवाद प्रस्तत क्षिय ग्म्म ०० 
बन सस्काण से उसके दा त्रिद्दई | भाप का सनुदाद उच्चुते किया हूं। इसक्र साथ मे 
जज 
७४८ पप्ठ की ममिका ही है मदादी बापा में प्रित्िपल नाड़े की “काप्ट और गंकर' 
८ पृछ की मूमिका भी हैं। मरादी जापा में प्रिसिपछ नाडे की “क पष्ट्‌ और बकिर 
साम की एक >रक्डन- 4 | >2.... 5. पल मिकम मण०ए अपर ड्ाऊ 7 
भाम का पुरत्क उपछब्य है व॑ पटूर के एतृू० ए० निकेम एमु० ए० ने भी के स्टुक 
संत्रंव के पेन क्र -57- >। कास्ट्स क्रीटीक बाँफ़ प्यौर रीज़न” नामक 
दमन के सत्रव भू एन इण्ट ट्राइवयन 2 कास्ट्स क्रादाक थी फ प्योर राजन नामक पलक 
् शच डे क्र ्ट 
में लिखी है। यह प्रस्तक आकार-प्रकार भें हाँ शामविहारी दास की 5 
बप्रद्धा मे लिखा है। बह एस्तक आकान-प्रकार भें ढॉ० चयावहारा दाय का अग्नर्ज़ा 


पुस्तक के समान हैं । 








ही नहीं हैं) अन्य सव गें क्रो देखा है और उनसे लाभान्वित होने का 
उपडब्य हा नहीं हूँ) अन्य सव अवृवादों को देखा हैं और उनसे रामास्वित हाने के 
प्रवत्त क्रिया है । यह अन बाद उत्तरोत्तर अधिक्र परिप्क्ृत होगे गर्ग हैं फिर भी किसी 
(रत क्रिया हू । यहू 5 3पततन दावक पान्य्यत हाते गब हू । फिर भी कियी 
भह्े ते क्रति नल प्रणसय परिपष्क्वत्त द््््ञ्द्रानता >्यत स्थात ८5 ४२४3० -++] >> सजूसा । ग्। कारण 
द्रव दात का प्रणतवा परिष्क्षतत बनतवाद ता स्वात कन्मा ने हा सकेगा। यद्ठा कारप् 





प्री स्थिति ऊेपल-त अनवाद पेट तर 5 ++ ++ +4--0० प्रकार वध पूर्णता बर्तन भात्ना 
जता ब्वात मे प्रस्तुत अवुबाद के हब में में क्रिती भी प्रकार की इगनला का दावा 

कर ने क्र साजूस+ नही कर सकता । व ल्िविकता भतार 3 ६० जज पुस्तक का द्विन्दि रा 
ले दे। हुप्द्ता नहा केर सकता। वास्तावकता तो बहु ह क्किइ्स एसक का हुन्दा 
में अन्त २८ >.. स््जपि :++ डालना कान भा तर दे >> प्व्ता >> पर इस बण्डता के 
में वनुवाद करत का साहस कर डालना ही एक इ बष्टता हूं । पर इच्च वष्ज्ता का 
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भ्वपरर ४ ऋण तफि ० है 5 प्त्ज्ा 5 ग्धविविलंक तू बनवाद ््क्त्ा “८ घ+ मिक्का स्फप्ल्श्तस 
2 उतना का कहना का भत्र प्छटो को रिपिब्छिक के अनुवाद की भमिक्रा में प्रस्तुत 
किये >।4 कल स्क्म्नों प्> बबक तारिक >> साफसनः अन्‍य ऋफिता मे अजन उतझ 
वा है। उस सदस्तीं से चिप्टे रह कर सत्तारिक सफरता की दुष्टि से बहुत कुछ 
डे, े का ० 3 को 8 मत को व पक ४ स्तविकता 
खावा हैं। फ़िर भी मुझे परम सनन्‍्तोप है कि आज उत् स्वप्तों को बीरे बीरे वास्तविकता 


5 


िसयश्नाप्त होता जा रहा है। यह अनुवाद जैसा भी बन पड़ा है, बह सिद्ध करने के 
लिये फिर भी पर्वाक्ष है कि हिन्दी नाया अपनी अभिव्य॑जना-सक्तित में संसार को किसी 
भी भाया से घट कर नहीं है; एवं जो कोई उत्तकी अभिव्येजना-भक्ति का परिहात 
॥ अन्नान प्रकट करता है । 

मरा बलत्वन्त विनम्र निवेदन बह है कि यह एक नितान्त कठिन ग्रंव का प्रवम 


अनुवाद है भर इसमें प्रथम अनुवाद की करमियाँ और गुटियां होती अबश्यंतावी हैं। 
इस पुस्तक को कठितता के संबंध में तो शौपेन हॉर का ही साक्ष्य पर्याप्त होगा । वह 
अपने काण्ट संबंधी व्याख्यानों के आरंभ में कहा करता था कि “आप किसी को भी अपने 
को यह मत बतजाते दो कि काण्ट्‌ की “शुद्ध बुद्धि मौमांसा” का अन्तविष्ड विषय 
बया है” | उसका आशय यह था कि यह ग्रंथ इतना जटिल और इतसा प्रमेयवहुल है 
कि किन्हीं दो व्यवितियों की राय इसके संबंध सें एक समान नहीं हो सकती । उसका 
ऐसा कहना कोरी करुपना बहीं थी | यह वास्तविकता है कि काण्ट की इस रचना के 
कोई भी दो अनुवाद एवं कोई भी दो व्याय्याएँ एक सी नहीं मिलेंगी । काण्ट्‌ के विपय 
में सभी सभ्य देशों में विद्ञाल साहित्य निभित होता जा रहा है। इस राहिंत्य की दशा 
ठीक वैसी है जैसी कि काप्ट्‌ के मत में उसके पूर्ष दर्शनशास्त्र की थी। जिस प्रवार 
दर्शन के क्षेत्र में प्रत्येक उत्तर-कालीन दार्शनिक अपने पूर्वेवर्ती दाशेनिकों के सिद्धान्तों 
की उधेड़ कर तार-तार कर डालने में अपनी कृतकृत्यता का अनुभव करता है, उम्री 
श्रकार काण्द्‌ के व्यास्याता भी पूर्ववर्तो व्यास्याताओं के करें घरे पर पानी फेरे में 
अपनी सफछता समझते हैं । उदाहरण स्वरूप डॉ० पैटनू और ऐव्‌ ७ उब्ल्यू ० काप्तीरर्‌ 
को बाण्द्‌ विषयक क्रृतियों के दावों को देखा जा सकता है। ऐसी दशा में में अपने प्रगास 
के संबंध में किसी भी श्रेय का दावा नहीं बार सकता, केवछ इतना ही वह सकता हूं 
कि इस अनुयाद के द्वारा हैने यथाशवित हिन्दी भाषा के एक अभाव को पूर्ण करने का 
प्रमतन किया है। यद्दि संख्या की दृष्टि से संसार की तीसरी सब से व डी भाषा में काण्ट 
की इस कृति का अनुबाद न होता, तो यह कमी खछूती और खटकती रहती । इसके 
आगे , मेरी भगवान्‌ से यही प्रार्थना है कि हमारी राष्ट्रमाषा की विश्वत्ता को उदय दिन 
की शीघ्र ही प्राप्ति हो, जब इस अनुबाद को भुष्टियाँ इतनी खठकने छोें कि इसका 
स्थान कोई बरतविकतग्रा निर्दोष अनुवाद छे सके | 


प्रस्तुत अनुवाद की एक और विशेषत्ञा की ओर पाठकों का ध्यान दिलाना चाहता 
हूँ । काण्ट साहित्य और दर्शन का गंभीर पंडित था । उसको समग्र यूरोपीय दर्शन की 
परम्परा का अपरोक्ष परिचय प्राप्त था | अतएव उसने अनेकों स्थानों पर श्रीक और 
लैटिन भाषा के शब्दों का प्रभोग किया --औक शब्दों का कम, लैटिन शब्दों का 
अधिक | ऊँटित कविता की पंक्तियों को भी उससे अनेक अवसरों पर उद्धत किया है । 
अंग्रेज़ी अनुवादकों ने इस बात को मान कर अनुवाद में इन शब्दों ओर उद्धरणों का 
अनुवाद नहीं किया है कि साथारणतया प्रत्येक पाठक इतकी रामसता ही होगा । 
हिंदी अनुवाद में इस प्रकार की मान्यता के लिये स्पष्ट ही स्थान नहीं हो सकता । प्रस्यृत 
हिन्दी अनुवाद में ऐसे सभी शब्दों और उद्धरणों का अनुवाद प्रस्तुत किया गया है । 


भोछझानाथ शर्मा 


 ग्रावकथन' 


आधुनिक दर्शन और उसके प्रमुख झुकाव : डेकार्ट को बबुनिक दर्शन का जन्म- 
दाता समझा जाता है। दार्शनिक विवेचन में जो कुछ महत्त्व का मौलिक काम हुआ, 
वह १९ वीं शति के साथ समाप्त हो जाता है । इस अवधि के विवेचन में कुछ विद्येप 
झुकाव स्पष्ट दीखते हैं। आरंभ में विश्युद्ध तत्व-ज्ञान की जिज्ञासा प्रमुख थी । डेकार्ट 
(१५९६-१६५० ई० ), स्पिनोजा ( १६३२९-१६७० ई० ) और लाइवूनित्स ( १६४६- 
१७१६ ई०) तीनों गणित में प्रसिद्ध स्थिति रखते थे । उस समय विज्ञान में गणित 
ही प्रमुख था। डेकार्ट ने तत्व-ज्ञान को गणित की निश्चितता देने के लिए ऐसी असंदिग्व 
मौलिक मान्यताओं की खोज की, जो दर्शन के मवन की नींव वन सके । उसने सामयिक 
संदेह को अपना मार्गदर्शक वनाया। उसे सूझा कि इस व्यापक संदेह के क्षेत्र में उसकी 
अपनी चेतना नहीं आती । इसके अस्तित्व पर संदेह करना स्वयं इसके अस्तित्व को 
सिद्ध करना है। अपनी चेतना में उसने पूर्णता के प्रत्यय को देखा, ओर इस विचार 
से कि पूर्णता ही इस प्रत्यय को जन्म दे सकती है, पूर्ण परमात्मा के अस्तित्व को स्वीकार 
क्रिया। उसने यह भी देखा कि वह वाह्मय जगत्‌ के अस्तित्व में दृढ़ विद्वास रखता है। 
यह बिदवास एक स्थायी मत्रम भी हो सकता है, और सत्य ज्ञान भी । परमात्मा की पूर्णता 
से यह आाशा नहीं हो सकती कि वह मनुष्यों को जीवन भर धोखे में रखे; इसलिए वाह्य 
जगत्‌ में विश्वास भी सत्य ज्ञान ही है | 
डेकार्ट ने निम्न थारणाओं को स्वीकार किया :-- 
मेरा अस्तित्व है । 
परमात्मा का अस्तित्व है । 
प्राकृतिक जगत्‌ का अस्तित्व है । 
आत्मा और परमात्मा दोनों चेतन हूँ, प्रकृति जड़ है । यह दोनों स्वाबीन द्रव्य 
हैं । डेकार्ट ने दंतवाद का समर्थन किया । स्पिनोज़ा ने कहा कि द्रव्य के प्रत्यय में ही 
इसका एकत्व निहित है । द्रव्य के असंख्य विशेषण हैं; हम अपनी संकुचित स्थिति के 
कारण केवल दो विश्येपणों की वावत ही जान सकते हैं--चवेतना और विस्तार । समी 
जीवात्मा अनन्त चेतना के आकार हैं; समी भीतिकपदार्थ निस्तार के भाकार हैं । 
स्पिनोज़ा अद्वैतवाद का सबसे बड़ा समर्थक है । 


र्‌ शुद्ध बद्धि मीमांसा 


छाइवनित्स ने स्पितोजा की इस धारणा को स्वीकार किया कि द्रव्य एक ही है 
सकता है, परन्तु जीवात्मा को चेंतता का जाकारसात्र स्वीकार नहीं किया। उसके 
विचार में हरेक जीवात्मा द्रव्य है और विश्व इनका ही वना है । जिन वस्तुओं को हम 
भौतिक पदार्य समझते हैं, वे मी चिरविन्दुओं के समूह ही हैं। लाइव नित्स का मत आश्या- 
'त्मिक अनेकवाद है। डेकार्ट फ्रांस में पैदा हुआ, स्पिनोजा हाछंड मे, और छाइवनित्स 
जम॑ती में । इन्हें महाद्वीपी दार्शनिक भी कहा जाता है । 
नवीन दर्शन में दूसरा झकाव ज्ञान-मीमांसा के रूप में प्रकट हुआ | पेत्व-श्वात 
के संबंध में इतने मतमेद को देख कर, कुछ विचारकों को ख्याल आया कि पहले वह 
तो देखें कि मानव-ज्ञान क्या है और इसकी पहुंच कहाँ तक है। यहाँ भी हमें तर्ति विचा- 
रकों से परिचित होते का अवसर मिलता है। वह तीनों इंग्लेंड के वासा थ, यद्यपि तीने 
विविध भागों के | जॉतरलॉक (१६३२-१७०४) इंग्लेंड में पंदा हुआ, जाय वर ले 
(१६८४-१७५१ ) भायरलेंड में, और डेव्रिड हू म (१७११-१७७६ ) स्काटलड 
में । इनके संबंव में कहा जाता है कि जॉनलॉक न होता,वों वर्क छे न होता; और वर्क ले 
न होता, वो हा म भी न होता । छाँक ने अनुमववाद का आरंमन किया, वर्वे ले ने उसे 
आगे वढ़ाबा, ओर हा म ने उसे उसकी पराकाप्ठा तक पहुँचा दिया।लाँक ने कहा 
कि हमारा सारा घान अनुमव की देन है। मनुप्य का मत आरंभ में एक कोरी पढटी 
के समान होता हैं; अनेक अनुभव बाह्य पदार्थों से आकर उस पर अंकित होते हैं 
मन, क्रियाविहीन, विनीत स्थिति में, इन अनृभवों को ग्रहण करता है। पीछे, इव अनु 
भत्रों में कुछ जोड़-तोड़ करके नए चित्रों का निर्माण भी कर लेता है, परन्धु मौलिक 
अनुभवों के संबंत्र में मन का काम केवल ग्रहण करना है। लॉक ने दवतवाद को स्वीकार 
किया, मच्चपि वह द्रथ्य के प्रत्यव को स्पप्ट रूप में समझ नहीं सका । भौतिक पदार्थों 
के गुणों में उसने प्रतान और अज्वबाच का भेद किया। प्रवान गुण वाह्म पदार्थों में 


विद्यमान हैं, अप्रवात गुण (रंग, रूप, दाव्द, रस आदि) केवछ मानसिक प्रम्नाव हैं, 


जो प्रव्ान ग्॒ों के आक्रमण का परिणाम होते हैं। जार वर्द ले ने कहा कि प्रधान और 
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अप्रवान गृों का भेद निराबार है : जो कुछ अग्रवान गुणों के वस्तुगत होते के विरुद्ध 
कहा जाता है, वही प्रवान गुगों के वस्तृगत होने के चिदद्ध भी कहा जा सकता है । प्रकृति 
की कोई सत्ता नहीं, सारी सत्ता जात्माओं की है--जीवजात्माओं की और परमात्मा 

की | एक पग उठाता ही वाकी रह गया था, वह हा म॒ ने उठा छिया। उसने कहा कि 


जिस तरह प्राकृत पदाये केवछ गुज-समूह हैं, उसी तरह आत्मा भी चेतना अवस्थाओं 


की वात्म है । द्रव्य का वस्तित्व न वाहर है, न बन्दर ही है। जब आत्मा ही न रहा, तो 
का क्या वनेगा ? विज्ञान की नींव कारण-कार्य-संबंध पर है। हा मे ने कहा कि 
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इस संबंध में अनिवार्यता विद्यमान नहीं; हम जिस क्रम को देखते बायें हैं, उसे श्रम 
में बनिवारयय नियम समझने रूयते हैं । वर्म और विज्ञान के संबव में हमें असंदिग्व ज्ञान 
हो ही नहीं सकता । ह्य म ने संदेहवाद को इसके मवानक रूप में प्रस्तुत किया । 

अब स्थिति क्या थी ? महाद्वीयी दार्भनिकों ने कहा था कि मनृप्य की वद्धि सब 
जान सकती है; अनुमववाद के नेयाबिक निष्कर्ष के रूप में, ह्य म ने कहा क्रि 
निव वृद्धि रूप में कुछ भी निश्चित जान नहीं सकती । इस कठिन स्थिति में इम्मेनुयल 
कांटू (१७२४-१८०४) का प्रादुर्माव हुआ । 

कांद के साथ जम॑नी दार्शनिक विवेचन का केन्द्र वी | हेगल, फिखटें और उनके 

साथ्रियों नें अध्यात्मवाद के रूप में एक नए झकाव को प्रस्तुत किया । १९ वीं दि में 

विकास का प्रत्यय दार्शनिक विचार पर जा गया। आगस्ट कास्ट ने इसे ज्ञान-मीमांसा 
के क्षत्र में छाग॒ किया, स्पेन्सर और वर्गसाँ ने तत्व-मीमांसा के क्षेत्र में | कांद ने कहा 
कि मनुष्य का मन अपने विकास में तीन मंजिलों से गुजरा है; पहली मंजिल में, हरेक 
धटना को किसी चेतन की कृति समझा जाता था; दूसरी मंजिल में, चेतनों का स्थान 
शक्तियों कर तत्वों ने छिया; और तीसरी मंजिल में, जिसमें मानव जाति अव चलछ 
नही है, मनुप्यों के तथ्यों को देखने पर ही संतोप किया । स्पेन्सर ने कहा कि दृप्ट जगत्‌ 
में जो कुछ है, सव प्रकृति का विकास है। जीवन और चेतना मी उचित समय पर प्राक्ष- 
तिक परिवर्ततों से प्रकट हुए । वर्ग गा साँते इस दावे को अमान्य बताया और प्राकृत विकास 
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कांदटू आरंभ में विवेकवादी था। वह समझता था कि वद्धि हमें सत्य का असंदिग्व 
नान दे सकती हैं। १७७५ ई० में उसने हाय म की मानव प्रक्ृषति' को जमन अनुवाद 
में पढ़ा, और, जैसा वह बाप कहता है, इस अव्ययन ने उसे 'सिद्धान्तवाद की निद्रा से 
जगा दिया । अनुमववादियों के सम्मुख प्रदत था--अनुमत क्या वताता है ?* कांट्‌ 
ने कहा--पहले तो यह जानना चाहिए कि अनुभव वनता केस स प्रइन का 
उत्तर उसने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक शुद्ध वुद्धि मीमांसा में दिया । इस पस्तक 
वाले विचार को जितना प्रमावित किया हैं किसी अन्य पुस्तक ने नहीं 
कया । कहते हैं वाईवछ को छोड़कर, किसी दूसरी पुस्तक पर इतना कहा और लिखा 
| गया, जितना कांट की मीमांसा' पर कहा आर छिखा गया है । प्रकाशित होने 
2०-१२ वर्षो के अन्दर यह विश्वविद्यालयों में अव्ययन का विपय वन गया । 


है है 
हई | उस 


बद्ध बृद्धि मीमाँसा : कांट की मीमांना' १७८१ ई० में प्रकाशित हुई 


अमय कांद की बाय ५७ वर्ष की थी। मीमांसा' मुख्य रूप में ह्य,म का समाल्ा वा, 


ओर झा म का काम मल्य रूप में जार्ज वर्द ले की समीक्षा थी । बर्व छे ने अपनी प्रसिद्ध 
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पुस्तक 'मानव ज्ञात के नियम' १७१३ में, जब बहू २९ वर्ष का था, का ; ह्यम है 
पलनव प्रकृति' की रचना २६ वर्ष की आयु में समाप्त की । मीमांसा' की रचना के 
समय कांद की थायु बर्व ले और हाय मे दोनों की आयु के जोड़ से भी कुछ अधिक थी। 
इस तथ्य से लोगों का ध्यान अपनी ओर भाकृष्ट किया है। कुछ पीधे शीक्ष हे 
देने लगते हैं, कुछ देर के वाद देते हैं। इसी तरह कुछ मन शीक्ष प्रीढ़ हो जाते हैं, कुठ 
देरके बाद। कांद की वावत समझा जाता है कि उसकी मानसिक प्रौढ़ता वहुत मन्द गति 
से हुई। संभव है ऐसा ही हुआ हो, परन्तु जिस स्थिति में कांदु का जीवन व्यतीत हुआ, 
वह भी अनुकूल न थी। वह एक निर्धन परिवार में पैदा हुआ। विश्वविद्यालय में पहुंचद 
से पहले ही माता-पिता का देहान्त हो चुका था | विश्वविद्यालय की शिक्षा प्राप्त करने 
के लिए भी आप कमाना पड़ा । शिक्षा की समाप्ति पर, साधारण जीविका के लिये 
कानिग्सवर्ग से वाहर जाना पड़ा । वहां कुछ घरों में शिक्षण के काम में ७ वर्ष निकछ 
गये | १७५५ ६० में कार्निग्सवर्ग में छौट कर आया, तो विश्वविद्यालय में अवैतर्तिक 
शिक्षक का पद मिला । इसका अर्थ यह था कि उच्च शिक्षा प्राप्त करने वाले विद्यार्थियों 
को तिजी रूपसे पढ़ाने का अधिकार उसे दिया गया। ऐसे विद्यार्थियों को वह अपने पर 
में पढ़ाता था, और जो कूछ उनसे मिलता, उस पर गुजारा करता। दो बार अध्यापक 
पद के लिए प्रार्थना पत्र अस्वीकार हुआ | ऐसी स्थिति में कुछ छिखने का साहस कीन 
वार सकता है ? १५ वर्ष इस तरह बीत गग्ने | १७७० ई० में वह कानिस्सवर्ग विद्व- 
विद्यालय में न्याय और तत्व-ज्ञान का प्रोफ़ेसर नियुक्त हुआ। उसकी जीवन-अभिकापा 
पूरी हुई । 

'मीमांसएं का दृष्टिकोण : वेकन ने कहा है कि मनुष्यों के मन तीन प्रकार के होते 
हूँ। कुछ चींटी को तरह संग्रह करने में लगे रहते हैं; कुछ मवाड़ी की तरह अपने अन्दर 
से उपजाते हैं; और कुछ सबुमवखी की तरह इधर उबर से सामग्री छेकर उसे विशेष 
भक्ति देते हैं। इस कथन में अनुभववाद, विवेकवाद और आलोचनवाद के दुष्टिकोणों 
की ओर सुद्दर रीति से संकेत किया गया है। अनुभववाद के अनुसार सारा ज्ञान बाहर 
से प्राप्त होता है; विवेकबाद के अनुसार सारा ज्ञान अच्दर से निकलता है; आछोचन- 

बाद के अनु सार ज्ञान की सामग्री बाहर से मिलती है, उरे आकृति मन देता है। साधा- 
रण भवन की तरह ज्ञान-भवन भी सामग्री और थाकृति का संयोग है । 

बांद का काम अत भववाद और विवेकबाद का समन्वय करना था। उसने अनुभव- 
वादियोँ से वहा-- तुम्हारी यह धारणा तो मान्य है कि ज्ञान के निर्माण में बाहरी 
अंश आवद्यक है, परन्तु यह ठीक नहीं कि यह अपने आप में पर्याप्त है ।' 


उसने विवेकबादियों से वहा---तुम्हारी यह बारणा तो मान्य है कि मत की कृति 


प्रोदकथन प्‌ 


के बिना ज्ञान का निर्माण संभव नहीं, परन्तु यह ठीक नहीं कि मन की कृति अपने आप 
में पर्याप्त है ।' 

विवेकवाद की यह भी घारणा थी कि ज्ञान-प्राप्ति में बद्धि की क्षमता नि:सीम 

'है। कांट ने इस दावे को स्वीकार नहीं किया, और कहा कि बद्धि की खोज अनृभव 
के क्षेत्र में सीमित है; जब यह इस क्षेत्र से परे जाने का यत्न करती है, तो अवश्य ही 
असफल रहती है । 

'सीमांसा' का अध्ययन ऋम : कांट ने अपनी पुस्तक को शुद्ध बुद्धि मीमांसा 
का नाम दिया। शुद्ध का अर्थ है---मिछावट से बचा हुआ। शुद्ध दूध निरा दुध है, इसमें 
जल की या किसी अन्य वस्तु की मिछावट नहीं होती ; शुद्ध जछ केवल दो गैसों का रासाय- 
निक संयोग है। शुद्ध बुद्धि अनुभव से अल्िप्त बद्धि है। कांद का काम उन प्रत्ययों के 
औचित्य को जाँचना था, जिन्हें शद्ध ब॒द्धि प्रस्तुत करती है। यह समालोचना ही पुस्तक 
का अधिक और कठिन भाग है। परन्तु बुद्धि ही अकेली मानसिक क्ृति नहीं; कांट 
इसके साथ संवैधता या गोचरता और मति का भी वर्णन करता है। पदार्थों का संसर्ग 
किसी इन्द्रिय से होता है; इसका परिणाम संवेदनमात्र होता है। इस बोध को ज्ञान । 
नहीं कह सकते । विविध इच्द्रियों से प्राप्त संवेदनों का समन्वय मानसिक कृति है । 
इस कृति का परिणाम प्रत्यक्ष या वस्तु-ज्ञान है। पदार्थों में किसी प्रकार का सम्बन्ध 
देखना मति का काम है। बुद्धि का स्पष्ट सम्बन्ध संवैधता से नहीं, केवल मति से है। 
मति बुद्धि और उपलब्ध शक्ति दोनों से संबद्ध है। मीमांसा' का प्रमुख काम तो वृद्धि 
के प्रत्ययों की समीक्षा है, परस्तु इस समीक्षा से पहले मति और गण ग्रहण करते वाली 
शवित की समीक्षा भी आवद्यक है। कांट इन प्रारंभिक समीक्षाओं से आरंभ करता 
है। इस तरह 'मीमांसा' तीन भागों में विभक्‍्त होती है :-- 


१. संवेदन-शकिति की समीक्षा 
२, मति की समीक्षा 
३. बुद्धि की समीक्षा 


पहले दो भागों में कांटू ने अनुभववाद की अपर्याप्तता को सिद्ध करने का यत्न 
किया; सरे भाग में यह वताना चाहा कि विवेकवाद का यह दावा कि बद्धि की 
पहुँच अनुभव के क्षेत्र से परे भी है, अमान्य है । 

अनुभववाद की अपर्याष्तता : ह्य,म ने अपनी मानव प्रकृति” को इन शब्दों से 
आम किया---मनुप्य मन का सारा ज्ञान दो प्रकार का है। मैं इन्हें प्रभाव और 
चित्र कहूगा। इन दोनों में उस दल और सजीवता के परिमाण का ही मेद है जिसके 
राय वे मन पर चोट लगाते हैं, और हमारी चेतना में प्रविष्ट होते हैं । जो वोब अधिका- 


न शुद्ध वृद्धि मीमांसा 


घिक शवित और तीक्ष्णता के साथ भ्रविष्ट द्वोते हैं, उन्हें मैं प्रभाव कहता हूँ; चिंत्रों 
से भेरा अभिप्राय इन प्रमावों के मन्द विम्बों से है। 
चित्रों और प्रभावों के गुण-मेद को मिटाकर, हा म ने समस्त ज्ञान को उन प्रभावों 
के रूप में देखा, जो मन को बाहर से आक्रान्त करते हैं। यह अनुभववाद का सरलृतम 
विवरण हैं । ््ि विन शक 
अनुमववाद के इस दावे को ध्यान में रखते हुए , कांदू ने मीमांसा' को निम्न 
दब्दों के साथ आरंभ किया :--- हु 
इसमें तो संदेह नहीं हो सकता कि हमारा साराज्ञाव अनुभव के साथ आरंभ होता 
है। .. . . परन्तु बद्यपि हमारा ज्ञान अनुभव के साथ आरंभ होता है, इससे यह निष्कर्ष 
नहीं निकलता कि यह सब अनुभव में से निकलता है। क्योंकि, इसके विपरीत, यह बिल्कुल 
संभव है कि हमारा अनुमूत ज्ञान दो अंशों का मिश्रण है : एक अंश हम वाहर से प्रभावों 
द्वारा प्राप्त करते हैं, और दूसरा अंद ज्ञान की दाक्ति अपने अन्दर से प्रदान करती 
इसलिए इस प्रइन पर गहरे विचार की आवश्यकता है कि क्या कोई ऐसा 
ज्ञान भी है, जो अनुभव से ही नहीं, अपितु, इन्द्रिय-प्रदत्त प्रभावों से भी स्वाबीन हो ? 
इस प्रकार का ज्ञान अनृभव-पूर्व कहलाता है : अनभूत ज्ञान के मुकाबले में जिसका 
ज्ोत अनुभव में है, अर्थात्‌ अतुमव-उत्तर ज्ञान के मुकाबले में । 
कांदू का उद्देदय अनुभव-पूर्व ज्ञान के अस्तित्व को सिद्ध करना है | इसके लिए 
गणित और रेखा-गणित ने उसकी सहायता की । 
निर्णय के विविध रूप : भापा चिन्तन का पहरावा है । जो कुछ हम कहते सनते 
हैं, वह वाकयों का संग्रह होता है । वाक्य का मानसिक पक्ष निर्णय है | निर्णय दो प्रकार 
का होता है : एक में जो कुछ उद्देश्य में निहित होता 
दूसर में हमार ज्ञान में वृद्धि होती है। 
मेरा भाई मेरे माता-पिता की सब्तान है । 
मिरा भाई कालेज में प्रिसिपल है ।! 
पहल वाक्य मे भाई के बर्थ को ही स्पप्ट किया गया है; दूसरे में उसकी बाबत 
कुछ सूचना दी गयी है। इन दोनों निर्णयों को बैडकेपिक और सांश्छेषिक कहते हैं। 


अनुभव की नींव पर भी निर्णयों के दो रूप हैं कूछ निर्णय अनमव प्र आवारित 
नहीं होते, कुछ अनुभव से प्राप्त होते हैं। 


जाता हू । 


विवेय उसे स्पष्ट करता है; 


इन्हें अनुमव-पूर्व और अनुमव-उत्तर कहा 


हर एक त्रिमूज के दो मुज मिलकर तीसरे भज से बड़े होते हैं ।! 
पृथ्वी सूर्य के गिदे घमती है । 


प्रावकयत ८ 


पहुछा निर्णय अनुभव पर निर्मर नहीं; किसी त्रिमुज के भुजों को मापे विना 
हम इसे सत्य स्वीकार नहीं करते हैं; दूसरा निर्णय एक अनुमूत तथ्य है । 
विभाजन की दोनों नीवों को मिलाएँ, तो चार प्रकार के निर्णय प्रस्तुत होते हैं :--- 
अनुभव-पूर्व वैड्लेपिक 
अतृमव-पूर्व सांब्लेपिक 
अतुमव-उत्तर वैडलेथिक 
अनुभव-उत्तर सांश्छेपिक 
तीसरे प्रकार के निर्णय कल्पनामात्र हैं। इनके प्रत्यय में आन्तरिक विरोव है ।' 
दूसरे प्रकार के निर्णय गणित और रेखा-गणित के निर्णय हैं । निम्न निर्णयों को देखें--- 
१. ७4-५८ १२ 
२. त्रिभुज के दो भुज मिलकर तीसरे भुज से बड़े होते हैं। यह निर्णय अनुभव से 
प्रास्त नहीं होते, और हमारे ज्ञान में वृद्धि भी करते हैं। ह्यम ने कहा था कि हमारा 
सारा ज्ञान अनुभव की देन है; कांद ने कहा कि निश्चिततम ज्ञान, गणित और रेखा- 
गणित, ह्यम॒ के इस दावे को अमान्य सिद्ध करता है | यदि गणित और रेखा-गणित 
में अनुभव-पूर्व सांदकेपिक निर्णय मिलते हैं, तो वे जान के अन्य क्षेत्रों में मी मिल्ल सकते 
हैं। कांट ने यह बताने का बत्न किया कि दर्शन में मी ऐसे निर्णय मिलते हैं । इसके लिए 
उसने यह दिखाने का यत्न कबा कि ज्ञान के विविव स्तरों पर मन की देन क्या है। 
अनुभवातीत बैइ्लेपिकी : मैं कुर्सी पर बैठा यह छेख लिख रहा हूँ । मेज मेरे सामने 
है, उस पर कुछ पुस्तक पढ़ी हैं । कुछ दूर हरी घास दिखाई देती है । इस विवरण में 
अत्यक्ष या वस्तु-ज्ञान के कई उदाहरण हैं---कर्मी, मेज, पुस्तक, घास । इसके अतिरिक्त 
हुछ सम्बन्धों की ओर भी संकेत हुआ है। मेरा देखना वर्तमान की घटना है। 
मैं कर्मी के ऊपर हूँ, कुर्सी मेरे नीचे है; प्रुस्तर्क सामने हैं; घास कुछ दूर हैं । वहाँ जो 
कुछ ज्ञात हुआ है, देश और काछ की सीमाओं में ज्ञात हुआ है। पुस्तक के ज्ञान में एक 
अंश संवेदना का है : पुस्तक का रूप-रंग आँख से देखा जाता है, इसकी जिल्द की सम- 
तलूता स्पर्श का विपय है,मेज़ पर से गिरने पर जो शब्द इससे निकलता है, वह कान 
से पहचाना जाता है । संवेदन वस्तु-जान की सामग्री है, परन्तु वस्तु-नान नहीं । 
इनके वस्तु-ज्ञान बनने के छिय्रे विद्येप प्रकृति की आवश्यकता है। यह कमी देश और 
काठ पूरा करते हैं। देश और काल संवेदन की थआक्वतियाँ हैं। वाह्य पदार्थों के जो गुण 
5 -इन्द्रियाँ ग्रहण करती हैं, वे देश और काल के ढाँचों से गुजर कर ही वस्तु-ज्ञान बनते 
! ' रूपक को बदल कर कह सकते हैं कि हम जो कुछ देखते हैं, देश और काल के चद्मों 
ह देखते हैं; और यह चश्मे आरंम से हमारी नाक पर छगे हैं, और उत्तर नहीं सकते 


< शुद्ध बुद्धि मोमांसा 


इस दावे को प्रमाणित करना मीमांसा' के पहले भाग का प्रमुख काम है। इस 
सम्बन्ध में दो बातें विशेष विचार के योग्य हैं :-- 
(१) कांट के समावान में बाहरी पदार्थों का रंग-रूप क्या है ? 
(२) स्वयं देश ओर काल की प्रकृति की वावत क्या कह सकते हैं ? है 
वाहय पदार्थों को स्थिति : कांटू के अनुसार जिन उपनेत्रों में से हम वाह्म पदार्थी 
को देखते हैं, वे आरंभ से हमारी नाक से जुड़े हैं, और अछग नहीं हो सकते । ऐसी स्थिति 
में, हम पदार्थों को उतके वास्तविक रूप में नहीं देखते | हम यह भी नहीं कह सकते 
कि जिन चदमों में से हम देखते हैं, वह पदार्थों की स्थिति में क्या परिवर्तन कर देते 
हैं। फिर, जो परिवर्तन होता है, वह मनुष्यों के लिये होता है। यदि ज्ञाता अमानव प्रकृति 
का हो, तो उसके लिए पदार्थों के वास्तविक स्वरूप में परिवर्तन वही नहीं होगा, जो 
हमारे लिए होता है। जिस जगत्‌ में हम रहते हैं, वह हमारे लिए प्रकटमात्र है; हमारे 
लिए---अपने आप में भी उसकी कुछ स्थिति है, यद्यपि हम उसे जान नहीं सकते । 
साधारण मनुष्य यह सुने कर घबरा जाता है कि उसने कभी अपने भाई-वहिनों 
को उनके वास्तविक रूप में नहीं देखा, न कभी उनकी आवाज़ को वास्तविक रूप में 
सुना है। दार्शनिकों को भी कांटू के समाधान में कई कठिनाइयाँ सूझती हैं :-- 

(१) यदि हमारा ज्ञान अवश्यमेव प्रकरणों से परे नहीं जाता, तो यह मानना 
क्यों आवश्यक है कि प्रकरणों से परे कूछ है ? यह क्यों नसमझ छें कि प्रकटन किसी 
कारण के कार्य नहीं, परन्तु स्वाबीन सत्ता रखते हैं ? और यदि उन्हें कार्ये मानता आव- 
इयक हो, तो वाहर और अन्दर का भेद मिटा देना चाहिए । जगत्‌ हमारे अन्दर के 
चित्रों का समूह है। ब्व छे ने इन्हें परमात्मा की रचना कहा; जमेनी में फ़िलटे ने कहा 
कि ज्ञाता अपनी प्रकृति से विवश जगत की रचना करता है। 

(२) कांटू कहता है--हम बाह्य पदार्थों को उनके वास्तविक रूप में नहीं जानते; 
यह भी कहता है कि हम उन्हें उनके वास्तविक रूप में जान सकते ही नहीं । ऐसा कहने 
में वह उचित सीमाओं से परे चला जाता है। यह तथ्य हो या न हो, संभव ही है कि 
जो उपनेत्र हमारी नाक पर लगे हैं, वह उसी रंग के हों, जो बाहरी पदार्थों का है। कांद 
इतना ही कह सकता है कि जिस रंग-रूप में हम वाहरी पदार्थों को देखते हैं, संभव है 
वह उनका वास्तविक रंग-रूप न हो; यह कहने के लिए पर्याप्त हेतु नहीं कि हम पदार्थों 
को उनके वास्तविक रूप में नहीं देखते, या देख नहीं सकते । 

देश और काल का स्वरूप : सोना पीला है ।! 
हम सोने को देखते हैं, 
जिसकी वावत कुछ 


यह एक सरल वाक्य है । 
छूते हैं, इसे तोलते मापते हैं । यह एक 'विश्येष” है, 
कहा जाता है । यहाँ कहा गया है कि यह पीला 


आवकयतस 


नर 


हक 


हँ /णिर 


। बह पीछापन किसी वस्तु की स्थिति में तो-मिलता नहीं; इसका वोब हमें कैसे 
ठा है ? जिन वस्तुओं को हम देखते हैं, वह हमें विविव रंगों में दीखती हैं, और हम 
उन्हें इन रंगों की नींव पर विविव श्रेणियों में रखते हैं.। पीली वस्तुओं के सामने रंग को 
अरूग करके पीछेपन का समान्य विचार बनाते हैं। ऊपर के वाक्य में एक सामान्य विचार! 
पीछापत) को एक “विद्येय” (सोना) के साथ युक्त किया गया है। देश और काल 
के सम्बन्ध में विवाद का एक वियय यह है कि ये विश्येप” हैं वा नहीं--अर्थात्‌ वाक्‍्यों 
उद्देश्य वन सकते हैं, या नहीं । न्यूटन ने इन्हें 'विद्येप' का पद दिया था; इसके विप- 
रत लाइवनित्स ने कहा था कि देश और काल की स्थिति केवल 'क्म' की है। एक प्राक्ृत 
पदार्थ दूसरे पदार्थ के दाएँ-वाएँ, आगे-पीछे, या ऊपर-नीचे होता है; देश केवल उस 
कम का नाम है, जिसमें अनेक पदार्थ स्थित होते हैं; काछ उस क्रम का चाम है, जिसमें 
घटनाएँ व्यवस्थित होती हैं । इस विवाद में कांटू ते व्युटन का पक्ष लिया और कहा कि 
देश गौर कार विद्येप! हैं । 
परन्तु यह दोनों विशेष अन्य विशेषों की तरह अनुमव से विदित नहीं होते, ये अनु- 
भव-पूर्व हैं; अतुमव तो निर्मित ही इनकी सहायता से होता है । हम विशेष पदार्थों 
की तरह, देश ओर काल को देख या छू नहीं सकते; हर प्रकार के देखने छूने में इनकी 
पूर्व-स्वीकृति अनिवार्य शर्त है। ये किसी वस्तु के गुण भी नहीं; वस्तु तो बनती ही तव 
है, जव इन्द्रियीं के द्वारा प्राप्त गुण देश और काल के ढाँचों से गुज़र चुकते हैं। ये इन्द्रिय- 
ग्रहीत गुणों की अनुभव-पूर्व आक्ृतियाँ हैं । 
देश और काल के अनुभव-पूर्व होने के पक्ष में, कांद निम्न प्रमाण देता है :-- 

(१) जब हम बाहरी पदार्थों को देखते हैं, तो यही नहीं देखते कि उनमें गुण-मेद 
है, अपितु यह भी कि वे एक दूसरे के वाहर हैं, उनमें विशेष अन्तर है। उनके एक दूसरे 
के वाहर होने का ज्ञान हमें पदार्थों के देखने पर प्राप्त नहीं होता, यह तो पहले ही हमारे 
मन में विद्यमान है । 

(२) हम यह कल्पना कर सकते हैं कि जगत्‌ में कोई वस्तु विद्यमान नहीं, परन्तु 
यह कल्पना नहीं कर सकते कि देश का अभाव है। देश का चिन्तन प्रकटनों की संमावता 
की झततें के रूप में करना चाहिए । यह अनुमव-पूर्व कल्पना है जो अनिवार्य रूप में वाहरी 
प्रकटनों के लिए नींव प्रस्तुत करती है । 
| देश के समी भाग समान हैं; उनका स्थान स्थायी है, वे एक दूसरे के सहभावी 
हूँ । काल के कोई दो क्षण एक साथ नहीं हो सकते; परिवर्तन, निरन्तर परिवर्तन, काल 
का तत्व है; यह गति-हूप ही है। देश हमें तीन दिशाओं (दाएँ-वाएँ, आगे-पीछे, ऊपर- 
चीचे) में दीखता है; इसके विपरीत, काल की गति केवल एक दिशा में होती है; 
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१० शुद्ध वृद्धि मोसांसा 


जो क्षण बीतता हैं, वह सदा के लिए मूत में जा गिरता है। ह 
मति-समीक्षा : चिन्तन, के आकार : जगत्‌ में समानता और असमानता दोनों 
दीखती हैं। इन दोनों के विद्यमान होने पर ही असंख्य पदार्थों का वर्गीकरण हो सकता 
है । ऐसे वर्गीकरण में जो परतम-जातियाँ बनती हैं, उन्हें यूततानियों वे 'कैल्गोरि की 
दाम दिया। अरस्तु ने १० परतम-जातियों की सूर्ची परस्युत को । वास्तव मे इस सूची 
पेंदो ही परतमस्जातियां हैं--हरव्य और गुण । गुणों में परिमाण, गुण, सम्बन्ध, तिया, 
आकान्दता, देश और वाल को स्थान दिया । काट ने स्रम में समझा कि उसका उदय 
"मी अरस्दु दा उद्देश्य है| था, और उसमें भी अपने ढंग से कैटेगोरियों की सूची तैयार 
बारता चाहा | वास्तव में दोनों विचारकों के उद्देश्य भिन्न थे : अरस्तु दुष्ट जगतू र्क। 
बस्तुओं दा वर्गीकरण करता चाहपा था; कांदू यह जावचा चाहता था कि चिन्तन 
कौर से अविवाय्य आकारों का विधमाद होता भावश्यक है। उसके लिए कैटेगोरि, 
परतम-जाति नहीं, अपिदु चिन्तद-आकार हैं । हु 
मीमांसा में कांद का उद्देश्य ज्ञान वेग विश्छेषण हैं। वह बहता हैं विः ज्ञान में 
सामग्री प्राप्त होती है, उसे आकृति मद देता है। पुरतक के पहले भाग में बताया गया 
है कि संवेदन बाहर से प्राप्त होते हैं, देश और काछ की आकृ्तियाँ मन की देन हैं। 
वास्तव में वस्त-न्ञान का यह विवरण पर्याप्त नहीं:विविव संबेदन देश और कांड 
के ढाँचों से गुजर वर भी रहते तो अलग-अलग ही हैं। फल से जो विविव संवेदत ग्रहण 
किये जाते हैं, वे फूछ का ज्ञान तर्म। वन सकते हैं, जब उन्हें समन्वित किया जाए। यहं 
अमल यो गत व एज हि बी ितिका कवि नही: वह हा शक्ति की कृति 
है। हमारे यहाँ मे यही कहते हैं कि वाहय करण (इन्द्रियाँ) जी वढुत्व देती, अत: 
करण (मन) उन्हें एक बनाता हैं । 

न फूल को फूल पहिचानने में भी मन काम करता है, परन्तु, इसका प्रमुख कार्मि 
3 के रूप मेप्रकटहोता है। संवेदनके क्षेत्र मे से गुजर कर, चिन्तन केक्षेत्र में रवि: 
होने पर हमारा काम यह जानना है कि निर्णय में ऐसा कौन सा बंश हैं जो अनुभव 
आओ हे, अत इस स्तर पर अनृमव को संमव बनाता है। चिन्तत-आंकारों 
के तय करने हर कांट व॑ शुद्ध न्याय का सहारा लिया। एक सरल वाक्य कै: 

क खहे; मनृप्य मर्त्य है । 
यहाँ की उद्देश्य हैं, ख विवेय हैं, और 'है संयोजक है । 

हा कप पा आर जे अत बने के विशेष आते हैं । 
आज ना चीवत 2 पाक पक वावत, कुछ की बाबत, 

उद्द इय की धावत चिन्तन करने में परिमाण या मात्रा का विचार 


१२ शुद्ध वृद्धि मीमांता 


बनिवार्यता हि 
कांद की धारणा थी कि विन्तन-आकारों की यह सूची सम्पूर्ण सूची हैं। वर्तमान 
प्रसंग में महत्व की वात यह है कि परिमाण, गण, सम्बन्ध और प्रकार के विचार 
बनभव से प्राप्त नहीं होते, परन्तु अनुभव बनने की अनिवाय शत हैं : ये बाहर से नही 
आते, बन्दर से व्यक्त होते 5: 
कांट के विवरण में, संवेदद और चिन्तन में निम्त भेद स्पष्ट दीखते हैं:-- 
(१) संवेदत में हम आकान्त होते हैं, चिन्तन में क्रियाशील होते हैं। हि 
(२) संवेदन में अनेकता या वहुत्व प्रसिद्ध हैं, चिन्तन एकता प्रस्तुत करता हैं। 
(३) संबेदन बाहरी वस्तु पर आाबारित हैं, चिन्तन आत्तरिक कृति है। 
फूछ, कुर्सी या किसी वन्य वस्तु से जो संबेदन प्राप्त होते हैं, वे निश्चित समूहों 
है। ग्रद्वीत होते हैं : यह नहीं होता कि बाज जो गूण फूल में मिलते हैं, उनमें से शुछ 
कल कुर्सी में मिक्ले । गुण-समूहों की यह निश्चतता पदार्थों में एकत्ता की ओर संकेत 
करती है, परन्तु इस एकता से भी अधिक स्पप्ट श्ञाता के आत्मज्ञाच की एकता है: जो 
चंतना संवदता को बगाकार करती है, बही चेतना वस्तु-ज्ञानों को समन्वित्त करके 
निर्णय बनाती है। मन्त की प्रमुख कृति एकोकरण है ; एकाकरण करने वाली शक्ति 
की अपनी एकता ज्ञान की अनिवाप् पूर्व स्वीकृति हैँ। 


इस तरह जान को बवावट में तीन अंश अनिवार्य रूप में विद्यमान हैं:-- 
(१) सामग्री, जो असंख्य भेदों में, बाहर से प्राप्त होती हें 
[ ) भाक्ृतियाँ जि 
काल और चिन्तन-आकार | 
(३) ज्ञाता की एकता । 


मन प्राप्त अनेकता पर आप आरोपित करता हैं: शॉ, 


४ 
+ 


््ज्ड 


नह अतुनवन््षेत्र में अनिवाय बंद हैं; इस क्षेत्र से परे इसकी स्थिति क्या है ? 
गहू एक पंथक प्रदन हद ॥| 
मूल सिद्धांत : बिन्तन-आकार बन मव से प्राप्त नहीं होते, परन्चु उनका महंत 
इसी मे है कि वे अनुभव पर लागू हो सकते हैं। उनका यह प्रयोग नियमवद्ध होता हैं । 
सिद्धान्त ऐसे निर्भय हैं, जो किसी अन्य निर्णय प वारित नहीं होते; वे मूल 
सिद्धान्त हैं; अन्य वोब इन पर आयारित होते है। ऐसे मूल दिद्धान्तों के निड्चिचत' करने 
में कांद चिन्तन-आकारोंको पहायतालूता है । वह समझता है कि इत मछ-सिद्धात्तों 
जैसे वित्तन-आक्वारों को सूची पूर्ण है । 
सका वियय कुछ ही हो, आवश्यक है कि उसमें 
। वेब्केपिक निर्गयों के छिए यह पर्याप्त है, परन्तु सांइब्लेपिक 


प्राककयन १३. 


निर्णयों के सम्बन्ध में इसका मूल्य निषेवात्मक ही हैं। जिस निर्णय में बन्तरिक विरोव 
है, वह असत्य है, परन्तु यह आवद्यक नहीं कि जिस निर्णय में आन्तरिक विरोब नहीं, 
बह सत्य हो । उसके सत्य-असत्य होने की वरावत जानने के छिए अन्य कसौटियों का 
का प्रयोग करता होता है । 
चिन्तन-आकार हैं--सरिमाण, गुण, सम्बन्ध और प्रकार | इनमें हर एक से मूछ- 
सिद्धान्त अनमित होते हैं । 
परिमाण : जो कुछ 
होता है। जिस काग्रज़ पर 
के अन्तर्गत दो बातें आर्त 
(१) समग्र कुछ भागों का योग है । 
(२) बह भाग एक दूसरे के वाहर हैं, और सभी एक साथ विद्यमान हैं । 
देय की तरह काल का हर एक अंद नी विस्तृत विदित होता है: दिन में कई घंटे, 
घंटे भें कई मिनट होते हैं । देश के विस्तार और काल के विस्तार में प्रसिद्ध मेंद यह 
कि काछ के भाग एक दूसरे के पीछ आते हैं | देश-विस्तार शान्त ताढाव का फेछाव 
है। काछ विस्तार नदी के प्रवाह से मिलता है 
वस्तु-बान में एक अनिवार्य अंश संवेदन हैं मैं बाँख खोलता हूँ, तो में कह 
नहीं सकता कि मुझे क्या दिखेगा; इसके संवेदन-अंद की वावत मुझे पूर्व-ज्ञाव नहीं 
होता, परन्तु संवेदन कूछ भी हो, उसका कुछ परिमाण अवद्य होगा । संवेदन का परि- 
माण विस्तार नहीं होता, तीत्रता होती है | तीत्रता की मात्रा जाँचने के लिए हम देखते 
कि वह शून्य से कितनी दूर है । तीत्रता अपने से छोटी तीत्रताओं का योग नहीं 
होती । 
इन्द्रिय-जनित बोब के संबंध में मूछ सिद्धान्त यह है :--- 
सभी इन्द्रिय-जनित बोब विस्तृत परिमाण हैं । 
संवेदन के में मूल-सिद्धान्त यह है :--- 
एक संवेदन में तीत्रता होती है । 
अनुभव के उपसान : अनुभतर में हमें अनेक वस्तुओं का ज्ञान होता है। इस अनेकता 
के होते हुए भी दप्ट जगत एक जगत है । सामान्य सिद्धान्त तो यह है कि इन वस्तु-ज्ञानों 
में अनिवार्य सम्बन्ध की कल्पना के द्वारा ही अनमव की संभावना होती है। कांद तीन 
उपमानों का वर्णन करता है, और उनके नीचे तीन मरछू-सिद्धान्तों को यों बयान करता 
है :-- 


(१) द्रव्य की स्थिरता 


॥। आर 


अं 
न 


मी बनू नव में जाता है, वह अवइय किसी परिमाण में बनू भूत 


ञ् 
मैं छिख रहा हूँ, वह विस्तृत दिखाई देता है। इस स्वीकृति 


>-] 
“जाना 
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प्रकटनों के सभी परिवर्त॑नों में, द्रव्य स्थिर है, और जगत्‌ में इसकी मात्रा न घढती 
है, न बढ़ती है । 
(२) परिवर्तनों का ऋम 
सारे परिवर्तत कारण-कार्य नियम के अनुसार होते हैं । 
(३) सहमभाव का सिद्धान्त 
सभी पदार्थ, जहाँ तक वे देद में एक ही समय ज्ञात हो सकते हैं, पूर्ण छप में एक 
दूसरे पर किया करते हैं । 
चौथे चिस्तन-आकार से कांटू कोई मूल-सिद्धान्त नहीं निकालता; केवल स्वीकृत 
पक्षों में संभावना, अस्तित्व और अनिवार्यता का छक्षण करता है 
यहाँ मीमांसा' के सिद्धान्त का भावात्मक थंज्ञ समाप्त होता है । इस भाग में 
कांदू बताता है कि अनुभव के निर्माण में मन का भागदान क्या हैं। मिचले स्तर पर 
सस्वुनच्चान आता हैं। कांटू के अनुसार इस ज्ञान में संवेदन वाहर से प्राप्त हीते हैं, उन्हें 
देश और काल के ढाँचों से गुज़ार कर समन्वित करना मन की कृति हैं। इसके विता 
हम वाह्म पदार्था से आक्रान्त तो होते हैं, परन्तु इस आक्रमण के परिणाम को ज्ञात 
सकते । 
ऊपर के स्तर पर निर्णय होता है। निर्णय में हम किसी विद्येय को सामान्य विचार 
स सत्रद्ध करते हू। कांटू कहता है कि निर्णय की सामग्री विद्योव और सामान्‍य विचार 
हे, उच्च यह दाना अपने आप में निर्णय को प्रस्तुत नहीं कर सकते; चिन्तन-आकारों 
की सहायता से ही निर्गय वन सकता है । यह चिन्तन-आकार हमें कुछ मूछ-सिद्धान्त 
जा अन्य समस्त ज्ञान के बावार होते हैं | 
यह प्रारंभिक अनुसंचान 'मीमांसा' का मख्य वियय नहीं ) मुख्य विषय तो निपेवा- 
त्मक हू: काँदू यह वताना चाहता है कि हमारा मन अनभव के तिर्माण में अनिवार्य 
सहायता देता हैं, परन्तु इसकी पहुँच अनुभव के क्षेत्र से परे नहीं । जब यह इस क्षेत्र 
भर पर जाना चाहता है, तो उलकझनों में फँस जाता है। बद्धि ऐसी उड़ान का साहस करती 
है । यह हमें कुछ '्रत्यय' देती है। इन #त्थियों का मूल्य यह है कि ये हमारे व्यवहार 
का व्यवस्थित कर सकते हैं। यदि टेम समझे कि वास्तव में इसके अतरूप कुछ विद्य- 
गान है, ता यह चूछ है। शुद्ध बुद्धि की पहुँच कहाँ लक है, यह हमें क्या दे सकती हैं और 
या नहीं दे सकती ? इसकी जाँच करना, 'मीमांसा' का मुख्य काम है। भनृभवातीत 
तके-वितर्क में यह प्रयत्व किया गया है । 
अवुभवातीत तकं-चित्तक : तर्क-वितर्फ च्याव-दशेन 


में महत्त्वपूर्ण अंग है : कुछ 
डा ता इस न्यायदर्शन के अर्थ में ही छेते दा 


। परच्लु विचा रकों में इसके उद्देश्य 


प्रावककयत रपु 
























































के सम्बन्ध + इस मतभेद जन जय समचनें से बे लिए दमा चार प्रमख विचा 
का सम्बन्ध में पंवास्त मतनद हू । इस मतसद का समपझने के छए हम चार प्रमुख विचा- 
ब्ज ० के ० प्राचीन ०7 किडीपट-, प्ल्र्नो आर रू €ः जर्मनी ० 
सका का हे सकते हू : प्राचात यूतान दस्त प्छडा जार बस्स्तु को और आ बानक जमया 
स्‍्- काट और 22 न अंक >> बच > विचार संदादों' 5 प+ मिलता >> दर्ज संवादों' 
द्र काट जार हयछ का। प्लटा का वचर वादों में मिल्तत हूं। इन संवाद 
-- बज्स्र्न्ः 7 कहा करता स्स्ड तट नहीं नज्ड्द्द्चलॉँ ऐसा मनष्य 
म लुक्ात अमुद वक्ता हू । सुक्रात कहा करता था--- में कछ नहीं जानता । एंसा मनुष्य 
द्सरों ० क्या 3 97 >> 4-57 बडे बता सकता 
ट्ूसरा का सिखा क्या सकता हूं कुछ न्िखा नहां सकता, कंबल इतना हां वता सकत 
० किक थक जा कि धिक 2 देते 5 है की अल यहीं 
8 कि उत्तका तन्‍ह टूसर भा कूछ नहां जानत | सुक्रात के तक-नवतक का उद्धृश्य यहू। 
अमिउनत्न+ था ्ज्ज्ज्त्स >> विचार नल यह सु 
दकतानाथा। वबच्स्तु क वचार म, यह उद्दद्य नावात्मक था। जब दा सनझदार मनुष्य 
किसी बात पर वादः विवाद न्गज «७ डे आल 52% 
किसा वात पर वाद-विवाद करते हैं, तो वे प्राय: इस स्वीकृति के साय आरंभ नहीं 
करते एक फइा- + 3 >> दसरा अतत्य &« अपित तइस 
करते कि एक पल्न पूर्ण रूप में सत्य है, और दूसरा पुर्ण रूप में असत्य है; अपितु इस 
ख्याल से चलते हैं कि प्रश्न के दोनों पत्रों के हक में कुछ कहा जा सकता है। वाद-विवाद 
क्का उ्ह्य्य ये यह देखना नल होता 5 4: संमावना ५० 2० >> ओर >्औ कांट ० 
का उद्ृश्य यह देखना हाता हू कि समावचा का आवकता किस ओर हू । काट ने तके- 
7 >त्ज ऑजॉीजड >पन्तड न >> अर्य >> लिया -> जिनमें तय पट. जाती रे क्योंकि दर्द गए 
दितक का एसा उछन्नता के अब मे लिया जनम बुद्ध फन्च जाता हूं, क्याक वह एस 
क्षेत्र स्कलजोः उसका क्षेत्र अं अयना काम चाहती 5 वद्धि वर आरान्तियाँ ड 
लत्र मजा उसका क_त्र हु हा नहीं, बपचा काम करना चाहता हूं। वद्ध का झ्ाच्तिया 
च्छ 


होती हैं । 
० जन झार मान किया जाता न्याय की दप्टि से कोई दोय नहीं होता 
(२) जो अनुमान किया जाता है, उसमें न्याय की दृष्टि से कोई दोय नहीं होता, 
परन्तु निप्कर्य असत्व होता हैं, क्योंकि अनुमान अपने क्षेत्र के वाहर लागू किया जाता 
र्ै 
ह्‌। 


इस तर्क-वितर्क में विवाद सत्य और अत्तत्य में नहीं होता, परन्तु वृद्धि के दो अंग 
हें एक दूसरे के विरुद्ध लड़ते हैं । 
हेगल ने तर्क-वितर्क को सत्य की खोज का अनिवार्य सावन समझा | उसके विचारा- 
र हरएक पक्ष में उसका विरोबी विपक्ष विद्यमान होता है और व्यक्त हो जाता 
। पक्ष और विपक्ष' के संघर्ष से उनका समन्वय उत्पन्न होता है। यह समन्वय 
बाप एक नया पक्ष बनता है और फिर इततका विपक्ष व्यक्त होता है । यह क्रम जारी 
रहता है : पक्ष (वार्णा), विपल (प्रतिवार्णा) और समन्वय । चिन्तन के विकास 
का हा नहीं, सत्ता के विकास की भी यही कया हैं। 
यहाँ हमें केवल कांदू के सम्बन्ध में कुछ देखना 


जि हा 
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प्रत्यक्ष की आकृतियाँ (देश और काछ) और चिन्तन-अकार दोनों मनन का 
अविप्कार हैं। मन अपनी वनावट का परीक्षण करके देखता है कि प्रत्यक्ष का प्रत्येक 
वियय विश्येप स्थान और काल में देखा जाता है, और निर्णय में परिमाण, गुण, सम्बन्ध 
ओर प्रकार अनिवार्य अंश होते हैं। बुद्धि के प्रत्यय मनन के फछ नहीं, अपितु अनुमान 
के फल हैं । अनुमान में दो वाक्‍्यों के संयोग से तीसरा वाक्य अवद्य निकलता है। 
क्रप्ण मर्त्य है! । 
हम कैसे जानते हैं ? क्योंकि सारे मनुष्य मर्त्य हैं, और कृष्ण एक मनुप्य है । 
हम यह कैसे जानते हैं कि सारे मनुप्य मर्त्य हैं! ? क्योंकि 'सारे प्राणी मर्द्य हैं 
ओर मनुप्य प्राणी हैं ।! 
हम अपनी खोज में कहीं रुक जाते हैं, और कहते हैं कि अन्तिम धारणा स्वयं-- 
सिद्ध हैं, था इसे मानना ही पड़ेगा। यह अन्तिम धारणा “निरपेक्ष! होगी; 
इसकी स्वीकृति किसी अन्य वारणा पर निर्मर नहीं होगी । बुद्धि की खोज का विपय 
निरपेक्ष है, अर्यात्‌ ऐसी घारणा या सत्ता, जो किसी अन्य घारणा या सत्ता पर आबा- 
रित नहीं । 
जो कुछ अपेक्षित है, वह अवश्य सीमित और सान्‍्त है । अनुभव के क्षेत्र में जो' 
कूछ हैं, सीमित और सान्‍्त है। यह क्षेत्र ही चिन्तन या मनन का क्षेत्र है। वुद्धि इस क्षेत्र 
से परे देखना चाहती है; समग्र या समप्टि इसका विचार-विपय है । 
इस विचार में जो प्रत्यव प्रस्तुत होते हैं, उनका संवन्ध ज्ञाता से, समग्र जेय (विश्व) 
से, और सभी नत्ता के मूछ आवार परमात्मा से है । शुद्ध बुद्धि, अनुभव से, अलिप्त 
बुद्धि, इनके सम्बन्ध में क्या कहती है ? 
मीमांसा' के इस भाग के तीन उपभाग हैं--- 
(१) वोद्धिक आत्म-विद्या । 
(२) वीद्धिक विश्व-विद्या । 
(३) वीद्धिक ब्रह्म-विद्या । 
आत्म-विद्या का स्थान आजकल मनोविज्ञान ने ले लिया हैं: अध्ययन का विपय 
अब यह नहीं कि आत्मा का स्वरूप क्या है, अपितु यह कि मन की कृतियाँ क्या हैं । 
मनोविज्ञान अनुभव से परे जाने की सोचता ही नहीं; आत्म-विद्या को इस क्षेत्र 
में कोई दिलचस्पी न थी । 
वात्म-विद्या का उद्देश्य आत्मा के अमरत्व को सुरक्षित करना था | इसके लिए 
आवश्यक था कि इसे द्रव्य सिद्ध किया जाए । द्रव्य के प्रत्यय में इसकी अभिन्नता और 


एकता निहित थीं। मिश्रित पदार्य के माग एक दूसरे के बाद समग्र से अछग हो सकदेः 


प्रावकयत्त श्छ 
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हैं, और संभव हैँ कि अन्त में पदार्थ का अस्तित्व ही न रहे । अमरत्व का महंत््व नी तभी 
हे जब बात्मा के स्वरूप पर काल का गति का प्रमाव न पड़ । कांट के सम्मुख अदेत 
यह था कि आत्मा के द्रव्य होने के पक्ष में जो कुछ कहा जाता है, वह मान्य हूँ 
या नहीं । 
हमारा ज्ञान कुछ भी ही, आात्म-चेत्ना उसमें विद्यमान होती है । जैसा हम देख 
चुके हैँ, हरएक निर्णय में चिन्तन-आकार विद्यमान होते हैं: इन आकारों का ज्ञोत 
चिन्तन करने वाला होता | बतक प्रकार के चिन्तनों में से हम उनके साझे के अंश, चिन्तन- 
मात्र, को पृथक्‌ कर सकते हैं। यह पृथक्क्रण विचार की सुविवा के लिये होता है, परन्तु 
इसका यह आर्य नहीं कि जिस पक्ष को पृथक किया गया है, उसका स्वाबीन अस्तित्व 
हो सकता है । हर एक रेखा में विशेष लम्बाई होती है, ओर वह विशेष दिद्या में जाती 
है। लंवाई और दिशा रेखा के भाग नहीं, उसके दो पश्ष हैं, जो एक दूसरे से अछग अस्तित्व 
नहीं रवते। पदार्थों के अनुमव में सामग्री और चिन्तन-आकार दो पक्ष हैं : मत के माग- 
दान सर अठग ज्ञेय-पदार्थ का अस्तित्व नहीं हो सकता; इसी तरह संवेदन के विना 
भा नहां हा सकता । कांट के विचार में आत्म-विद्या की श्रान्ति का कारण यह है कि 
जिस चिन्तन को हम अनुभव में सामग्री से पृथक कर सकते हैं, उसे यह स्वाबीन सत्ता 
समन्न छेती है। डेकार्ट ने कहा था मैं विचार करता हूँ, इसलिये मैं हैँ ।” इसका अर्य 
इतना ही हैं कि मैं, विचार करते हुए हूँ ।! इससे यह परिणाम नहीं निकछता कि चिन्तन 
के अनाव में भी मेरा अस्तित्व है। हमें चिन्तन का वोब अनुभव के संबंब में ही होता 
इसके द्वारा अनुमव-लेत्र से परे जा नहीं सकते । 
कांटू न बताया कि बुद्धि बनुमवातीत में आत्मा के द्रव्यत्व को सिद्ध नहीं कर सकती । 
इसके साथ यह जी प्रमाणित कर दिया कि बद्धि ऐसी सत्ता के अमाव को भी सिद्ध 
कर सकती। शुद्ध वृद्धि इसमें बसमर्थ है, परन्तु व्यावह्यारिक वृद्धि जात्मा के अस्तित्व 
बौर इसके अमरत्व को स्वरीकृत-पक्ष माने विना कुछ कर ही नहीं सकती । इसकी वावत 
जागे चछ कर देखन ॥ 
विश्वव-विद्या : पराविद्या की ध्रान्तियाँ : विद्व में जो कुछ नी हम देखते हैं, वह 
देश और काल में सीमित है: यहाँ है या वहाँ है, अब है या पहले था | हर एक प्राकृतिक 
पदाथ देश की विद्येय मात्रा में स्थित होता है, उसे अपने अविकार में छेता है । देन के 
इस मान स पर, इसके बाहर, दूसरा भाग होता है; इससे परे तीसरा, चौथा, पाँचवाँ 
आदि। इस कम का कट्टी अन्त मी होता है या नहीं ? हर एक घटता से पूर्व दूसरी घटना 
वद्ा हूं, उससे पूर्व तीसरी, चौथी आदि। इस दौरान में कहीं रुकना होता है, या पीछे 
भार यह गति असीम है ? हम विद्यव के किसी बंश् की बावत नहीं, अपितु समस्त 
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विश्व की वाबत जानना चाहते हैं कि वह देश और काल में है सान्‍त या अनन्त । कांदट 
कहता है कि देश और काल तो संवेदन की आक्ृतियाँ हैं, और संवेदन अवश्य किसी 
सीमित पदार्थ के आक्रमण का फल होता है। हमारी इन्द्रियाँ समस्त विश्व से आक्रान्त 
हो ही नहीं सकतीं; इसलिये समस्त विश्व कोई संवेदन उत्पन्न नहीं कर सकता । इस 
स्थिति में ऐसे संवेदन के देश और काल के ढाँचों से गुजर कर वस्तु-ज्ञान में परिवर्तत 
होते का प्रइन उठता ही नहीं । बुद्धि ऐसे प्रन्‍्त को उठाकर अपने आप को उलझवों 
में फेंसा लेती है। यह अनुमान के प्रयोग से, विरोबी निष्कर्यों तक पहुँचती है, और यह 
निश्चय नहीं कर सकती कि इन विरोबी निष्कर्षो में कौन सा मान्य है । इस स्थिति 
को कांटू मत विरोब' का नाम देता है। कांटू ने इस विषय पर बहुत विस्तार से लिखा 
है; उसका विश्वास था कि शुद्ध बुद्धि मीमांसा की आवश्यकता को- जताने के लिये, 
बुद्धि की इन उलझनों का व्यक्त करना सफलतम उपाय है । 

विश्व का सान्‍्त या अनन्त होना उसका परिमाणात्मक पक्ष है, परन्तु यही अकेला 
पक्ष नहीं जिसकी वावत हम विचार कर सकते हैं । किसी अन्य आधार के अभाव में 
कांट ने चित्तन-आकारों को आधार स्वीकार करके, समस्त विश्व को परिमाण, गुण, 
/ संवन्ध और प्रकार--इन चार पक्षों में विचार का विषय बनाया, और हर एक हालत 
में इस परिणाम पर पहुँचा कि बुद्धि किसी संतोषजनक निष्कर्ष तक पहुँचने में असमर्थ 
हैँ । 

पहले परिमाण को लें । 

इसके संबंध में कारण यह है :--- 

विश्व का आरंभ काल में हुआ और यह देश में भी सीमित है ।' 

इसके विपरीत प्रति-धारणा यह है :--- 


विश्व का आरंग काल में नहीं हुआ, और देश में इसकी सीमाएँ नहीं : देश और 
काल दोनों की स्थिति में यह अनन्त है । 

परिमाण के संबन्ध में, परमपरिमाण के साथ अतिसक्ष्म परिमाण की ध्या्ते 
भी आ जाता है। बुद्धि जानना चाहती है कि पदार्थों के विभाजन में कहीं रएकना पड़ता 
है या नहीं । जिस अल्प पदार्थ को हम परमअण कहते हैं, क्या उसका विभाजन संमर्ते 
नहीं ? इस संवन्ध में दो विरोधी विचार प्रस्त्त किये जाते हैं--- 
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की उत्पत्ति स्वीकार करनी पड़ती है । 
प्रतिधारणा : स्वाघीनता का कोई अस्तित्व नहीं । विदव में जो कुछ होता है, 
प्राकृतिक नियम के अनुसार ही होता है । 
यहाँ भी कांद पक्ष और विपक्ष दोनों को प्रमाणित करता है,,और कहता है कि 
इनमें निन्‍वय करना बुद्धि की सामथ्य॑ से परे है । 
चौथे प्रकार की म्लान्तियों का कारण प्रकार है । किसी वस्तु का अस्तित्व तथ्या- 
त्मक, संभव या अनिवार्य हो सकता है। काव्य के दो नेत्र हैं; यह तथ्य है। परन्तु मदृष्य 
के दस नेत्र हो सकते थे, या वह विल्कूल नेत्रहीन हो सकता था; इन दोनों कल्पनाओं 
में कोई आन्तरिक विरोब नहीं । त्रिकोण के दो भुज अनिवार्य रूप में तीसरे मुज से बढ़े 
होते हैं। दृष्ट जगत में जो कुछ हम देखते हैँ, वह तो तथ्य है ही, समग्र जगत्‌ भी तथ्य 
है । जो संभावनाएँ तथ्य के रूप में विद्यमान नहीं, उनकी कल्पना भी हो सकती है । 
अनिवायंता के सम्बन्ध में, बुद्धि जानना चाहती है कि विश्व समग्र रूप में या इसका 
कोई भाग अनिवार्य रूप में विद्यमान है या नहीं । और यदि यहाँ अनिवार्यता नहीं मिलती, 
तो इसके बाहर, इसके कारण के रूप में, कोई निरपेक्ष सत्ता विद्यमान है या नहीं । 
यहाँ फिर दो विरोधी विचार प्रस्तुत होते हैं : 
धारणा : विश्व में या इसके वाहर---इसके भाग या कारण के रूप में एक निरपेक्ष 
अनिवार्य सत्ता विद्यमान हैं । 
प्रतिधारणा : किसी निरपेक्ष अनिवार्य सत्ता का न विश्व में, न इसके बाहर इसके 
कारण की स्थिति में, अस्तित्व है । 
कांट यहाँ भी वारणा और प्रतिवारणा दोनों को प्रमाणित करता है, और इस निष्कर्ष 
पर पहुँचता है कि बुद्धि इनमें सत्य-असत्य का भेद करने में असमर्थ है । 
चिन्तन की नींव इस धारणा पर है कि दो विरोवी वाक्यों में एक सत्य होता है 
बार दूसरा असत्य। विश्व के संवन्ध में बुद्धि क्यों म्रान्तियों में फँस जाती है ? 
थ््च्त है! || 
कि ख नहीं । 
जब का मनुष्य एक साथ इन दोनों वाक्‍्यों में किसी को अमान्‍्य नहीं कह सकता, 
तो इसके दो कारण हो सकते हैं : या तो क का प्रत्यय आन्तरिक-विरोबी है, या ख को 
दोना वाक्‍या में भिन्न आर्थों में बर्ता जाता है 
सरल उदाहरण हे : 
त्रिमुजाकार वृत्त गोछ है 
त्रिमुजाकार वृत्त गोल नहीं ! 


प्रावकथयत २१ 


यहाँ त्रिभुजाकार' का प्रत्यय आन्तरिक-विरोधी प्रत्यय है; इसकी वावत कुछ 
कहना ही निरथंक है। 

मनुष्य पशु है ।! 

मनुष्य पशु नहीं ।' 

पहले वाक्य में पशु शरीरधारी जस्तु है, दूसरे में वुद्धि-विहीन जन्तु है। दोनों वाक्यों 
में विरोध नहीं; दोनों सत्य हो सकते हैं । 

कांटू के विचारानुसार पराविद्या की पहली दो भ्रान्तियों का कारण यह है कि 
उनमें वृद्धि ऐसी वस्तु की वावत सोचती है जिसके प्रत्यय में आन्तरिक विरोध है; 
तीसरी और चौथी भ्रान्तियों का कारण यह है कि एक वस्तु को दो भिन्न स्थितियों में 
देखा जाता है। पहली दो प्रान्तियों में हम अनन्त समूह” की बावत कहते हैं : वह समूह 
देश के भागों का, काल के क्षणों का, या प्रकृति के अल्प-अणुओं का होता है । परन्तु 
अनन्त समूह! का प्रत्यय ही आन्तरिक-विरोधी प्रत्यय है; इसकी वावत कुछ कह ही 
नहीं सकते । तीसरी भ्रान्ति में कारण-कार्य संबंध की वावत चिन्तन होता है । मनुष्य 
कर्ता है, परन्तु दो भिन्न क्षेत्रों में | भूमंडल का अंश होने की स्थिति में, वह प्राकृतिक 
नियम का उल्लंघन नहीं कर सकता; दृष्टातीत सत्ता होने की स्थिति में वह एक विशेष 
प्रकार का कारण हो सकता है । चौथी प्रान्ति में हम निरपेक्ष की वाबत कहते हैं; 
. भकटनों की दुनियाँ में इसका अस्तित्व नहीं, परन्तु प्रकटनों से परे परोक्ष की दुनियाँ 
भी है; उसमें निरपेक्ष की सत्ता हो सकती है। 

ह्य,म के सन्देहवाद ने विज्ञान और धर्म दोनों को निराधार सिद्ध करने का यत्न 
किया था। कांट ने स्वीकार किया कि कारण-कार्थ नियम और अनिवार्यता का अनुभव 
में पता नहीं चलता, परन्तु इसलिये उसने दोनों को अस्वीकार नहीं किया । उसने कहा 
कि मन इन्हें जगत्‌ में देखता नहीं इन्हें प्रकटनों पर लागू करके उनको जगत्‌ में परिणत 
करता है। इस तरह उसने विज्ञान को सन्देहवाद के आक्रमण से बचाने का यत्न किया। 
धर्म के संवन्ध में जो कुछ किया, उसकी वावत आगे देखेंगे । 


कांट कहता है कि ईश्वर की सत्ता को सिद्ध करने में हम अनुभव की उपेक्षा करके 
केवल चिन्तन का सहारा ले सकते हैं, या अनुमव के आधार पर इसे सिद्ध करते हैं । 
दूसरी अवस्था में या तो किसी अनुमव को विवेचन की नींव वना लेते हैं, या अनुमूत 
सृष्टि के विद्येप चिह्न का सहारा लेते हैं। इन तीनों प्रमाणों को कांट तत्व-संवन्धी 
प्रमाण, विश्वज्ञान संवन्ची प्रमाण और भौतिक-घामिक प्रमाण का नाम देता है, और 
कहता है कि इनके अतिरिक्त कोई अन्य प्रमाण न है, न हो ही सकता है। कांटू इन तीनों 
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प्रमाणों की जाँच करता है, भर इस निष्कर्ष पर पहुंचता है कि इनमें से कोई भी असं- 
दिग्ब रूप में ईदवर की सत्ता को सिद्ध नहीं कर सकता। 
तत्व-संबंधी प्रमाण : इस प्रमाण के नीचे डेकार्ट ने दो बातों पर बल दिया था : 

(१) जब हम किसी वस्तु का विमल और स्पष्ट प्रत्यय बना सकें, तो हम उचितता 
से उसके अस्तित्व को स्वीकार कर सकते हैं। ईदवर के संबंध में ऐसा प्रत्यय हम बनाते 
हैं; इसलिए उचितता से उसके अस्तित्व को स्वीकार कर सकते हैं । 

(२) हमारे प्रत्ययों में 'पूर्णता' का प्रत्यय विद्यमान है । किसी कार्य में उसके 
कारण से अधिक सत्ता नहीं हो सकती : इसलिये पूर्णता का प्रत्यय किसी अपूर्ण सत्ता 
का उत्पादन नहीं हो सकता । पूर्णता का प्रत्यय पूर्ण सत्ता से ही उत्पन्न हो सकता है । 

कांदू कहता है कि मत के विचार और वास्तविकता में मेद है। यदि किसी घस्तु 
के वास्तविक अस्तित्व में हमें कोई आपत्ति नहीं दीखती, तो हम इतना ही कह सकते 
हैं कि उसका अस्तित्व संभव हैं, इससे आगे नहीं जा सकते । जो कुछ अनुभूत होता है, 
या हो सकता है, उसके अस्तित्व की वावत सन्देह हो, तो उसे दूर करने का एक उपाय 
है---या वह वस्तु हमारे संवेदन या प्रत्यक्ष से संबद्ध हो सकती है ? मैं मेंज को छूकर 
इसके अस्तित्व की वावत निएचय कर सकता हूँ, परन्तु शुद्ध विचार के विषयों की हालत 
में इस प्रकार का साक्षी प्राप्य नहीं । अधिक से अधिक हम यही कह सकते हैं कि 
प्रत्यय में आन्तरिक विरोध के अभाव से हम प्रत्यय के अनुरूप पदार्थ को संमव 

मान छें परन्तु ऐसी स्वीकृति सिद्धि से बहुत दूर है । 

कांटू कहता है :---जब हम कहते हैं-परमात्मा है, परमात्मा का अस्तित्व 

है, तो इस वाक्य में विधेय है ही नहीं, उद्देश्र और संयोजक ही हैं ।' 'ईदवर है'; क्या 
है ? जब तक कोई अन्य विचार ईश्वर के विचार के साथ युक्त नहीं होता, हम अपने 
प्रत्यय में कुछ वृद्धि नहीं करते | कांदू कहता है कि अस्तित्व अपने आप में कोई वस्तुगत 
विश्येषण नहीं । ईश्वर' ओर 'ईदवर है' में कोई भेद नहीं। अनुभव की दुनियाँ में है' 
और 04 में निर्णय करने का सावन विद्यमान है, निरे विचारों की हालत में यह विद्य- 
मान नहीं । 


पांद के तक का अर्य यह है कि आस्तिकवाद को शुद्ध चिन्तन की सहायता से प्रमा- 
णित नहीं कर सकते | शायद अनुभव इसे प्रमाणित कर सके | देखें । 

ही विदव-ज्ञान संबन्धी प्रमाण : यह प्रमाण अनुमव से आरंभ करता है। यदि 
गेई वस्तु भी अस्तिख रखती है, तो एक निरपेक्ष अनिवार्य सत्ता का 
अस्तित्व भी आवश्यक है । हरेक कार्य का कारण होता है, उस कारण का 
सपना कारण; और यह क्रम जारी रहता है, जब तक हम ऐसे कारण 
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तक नहीं पहुँच जाते, जो कार्य नहीं, निरा कारण ही है। ऐसा प्रयम कारण निरपेक्ष 
अनिवार्य अस्तित्व रखता है। जब हम यह जानना चाहते हैं कि कौन-से पदार्थ में यह 
विद्येयण विद्यमान हैं, तो एक प्रत्यव ही पर्वाप्त दीखता है, और वह सर्वे-उत्छष्ट पूर्णता 
का प्रत्यय है । 
यह प्रमाण भी पहले प्रमाण की तरह ईव्वर में निरपक्षता औौर पूर्णता दोनों विशें- 
पत्नों को स्वीकार करता है, परल्तु दोनों दृष्टिकोणों में एक मेद है। तत्व-संवन्धी प्रमाण 
पूर्णता से बारंम करके निरवेक्षता का अनुमान करता है, विश्वज्ञान-संवस्बी प्रमाण 
निरपेक्षता से आरंभ करके पूर्णता का अनुमान करता हैं। कांदू कहता है कि अनुभव से 
हम यह परिणाम तो निकाल सकते हैं कि सापेक्ष सत्ता (जैसे मेरा अस्तित्व) निरपेश्न 
सत्ता की ओर संकेत करती है, परन्तु बनुमव उस निरपेंक्ष के गुणों की वावत कुछ बता 
नहीं सकता : उसे पूर्ण या सर्व-उत्कृष्ट मानना फिर विचारों की बरण लेना है। विदव- 
ज्ञान-संवन्धी प्रमाण तत्व-संवन्बी प्रमाण ही है : केवल मेष वदला है । जो कुछ तत्व- 
संबंबी प्रमाण की आलोचना में कहा गया है, वह विद्वज्ञान-संवंवी प्रमाण के विरुद्ध 
भी कहा जा सकता है ! 
कांद के विचार में यह संमावना भी उपेक्षित नहीं होनी चाहिये कि अनुमूत जगत्‌ 
में हरएक पदार्थ निरपेक्ष और अनिवार्य है। " 
भौतिक-धार्मिक प्रमाण : विद्वज्ञान-संवन्वी प्रमाण के जनुसार, जगत्‌ की वनावट 
कुछ भी हो, उसकी कोई वस्तु या घटना ओक्षित होने के कारण निरपेक्ष की ओर 
अवश्य संकेत करती है। कांट इसे स्वीकार करता है, परन्तु कहता है कि इस स्वीकृति 
में हम अपनी चिन्तन-शक्ति की वनावट की वादत कह रहे हैं; यह आवद्यक नहीं कि 
हमारे चिन्तन की माँग वास्तविकता के अनुरूष हो। मौतिक-घामिक प्रमाण किसी 
प्रकार के जगत्‌ की किसी अपेक्षित घटना या वस्तु की नींव पर आस्तिकवाद का 
अनुमान नहीं करता, अपितु विद्यमान जगत्‌ के स्वरूप को इस विश्वास का आवार 
बनाता है| कांट कहता है :---नौतिक-बामिक प्रमाण में विशेष बंश निम्न हैं-- 

(१) जगत्‌ में हम हर कहीं एक व्यवस्था देखते हैं, जो एक निर्णात प्रयोजन के 
अनुकूल है जिसे बड़ी वुद्धिमत्ता के साथ पूरा किया जा रहा है । 

(२) यह प्रयोजनात्मक व्यवस्था जगत्‌ के पदार्थों से भिन्न स्वमाव की है, और 
आकस्मिक रूप में उनमें विद्यमान है। विविव पदार्थ अपने सहयोग से निश्चित प्रयोजनों 
को पूरा नहीं कर सकते थे, यदि वे एक व्यवस्थापक, वुद्धिवंत सत्ता की ओर से, इन 
प्रयोजनों के लिये, आयारक प्रत्ययों के अनुसार चुने और निमित न किये जाते । 

(३) इसलिए एक (या एक से अधिक) उत्कृष्ट और बुद्धिवन्त कारण विद्यमान 
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है, जो जगत्‌ का कारण है, और अपनी असीम शवित के अन्धाघुंध प्रयोग से, उपज- 
मात्र से, इसका कारण नहीं, अपितु बुद्धिवंत सत्ता की स्थिति में स्वाधीनता के द्वारा 
कास करता है । 

(४) इस कारण का एक उन पारस्परिक संबंधों की एकता से अनुभित हो सकता 
है, जो संसार के भागों में, किसी चतुराई से ऋमबद्ध रचना के अंशों की तरह विद्यमान 
है । जहाँ तक हमारा परीक्षण इसे प्रमाणित करने के योग्य है, यह अनुमान असंदिग्ध 
होता है; इन सीमाओं से परे, अनुरूपता के नियमों के अनुसार, इसमें संभावना होती 
है 

कांट इस प्रमाण का वर्णन ऐसी प्रशंसा के शब्दों में करता है कि इसका अस्वी- 
करण आइचर्यंजनक प्रतीत होता है । प्रमाण के विरोध म्रें वह दो हेतु देता है :-- 

(१) यदि इस प्रमाण को स्वीकार भी कर लें, तो यह हमें जगत्‌ का निर्माण-कर्ता 
दे सकता है, उत्पादक ईश्वर नहीं दे सकता : जगत्‌ की सामग्री को अनादि मानता 
होता है । 


भारत में इस युक्ति का कोई महत्त्व नहीं; यहाँ तो आस्तिकवाद निर्माण-कर्त्ता 
ईश्वर के प्रत्यय में कोई आपत्ति नहीं देखता । 


(२) भोतिक-धामिक प्रमाण दूसरे प्रमाण का एक रूपही है, और वह प्रमाण 


पहुले प्रमाण का एक रूप है। इसलिये इस प्रमाण में भी पहले दो प्रमाणों की त्रुटियाँ 
विद्यमान हैं । 


अनुभवातीत तर्क-वितर्क' के अन्त में इसका परिशिष्ट है। इसमें 'मीमांसा” के 
भमुल भाग तत्व-वर्णन! के मौलिक सिद्धान्त का सारांश देने के अतिरिक्त, प्रइन के 


भावात्मक पक्ष को महत्त्व दिया गया है । यहाँ कांट ने यह बताने का यत्न किया है कि 
शुद्ध वृद्धि के दावे अमान्य होने पर भी यह हमें ज्ञान-प्राप्ति में अमूल्य सहायता देती है । 
कांट कहता है-- 
सारा मानव ज्ञान संवेधता के साथ आरंभ होता हैं, इससे मति की ओर चलता 
है,और प्रत्ययों के साथ समाप्त होता है।' इन तीनों के संबन्ध में ज्ञान के अनुमव-पूर्वे 
स्रोत विद्यमान हैं, परन्तु पर्याप्त विवेचन बताता है कि विवेकी वृद्धि इन तौवों की. 
सहावता से संगमव अनुभव की सीमाओं से परे नहीं जा सकती |. 
मा संवेधता हमे संवेदत देती है, मति, विचार या संवोध देती है, और बुद्धि प्रत्यय 
देती है। स्वयं संवेदन में कोई श्रान्ति नहीं हो सकती; यह साक्षात्‌ बोध है और इससे 
अधिक विश्वास के योग्य कोई साक्षी विद्यमान है ही नहीं । मति संबोधों या विचारों 
को बनाती है, और, चिन्तन-आकारों के अनुसार, इन्हें बाह्य पदार्थों पर लागू करती 
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(३) मैं क्या आशा कर सकता हूँ ? 
पहला प्रहइन पूर्णहप से मननात्मक है । इस प्रइन के जो उत्तर दिये जा सकते हैं, 
उन सब को हमने देख लिया है, और अन्त में उस उत्तर को भी देखा है जिससे बुद्धि 
को अवश्य संतुप्ट होना पड़ता है, और जिससे इसे संतुष्ट होना भी चाहिये, जव तक 
यह व्यावहारिक अंश की उपेक्षा करती है। जहाँ तक ज्ञान का संवन्ध है, यह प्रमाणित 
हो चुका हैं कि मननात्मक वृद्धि आदर्शों की बावत बता नहीं सकती | बुद्धि के प्रत्ययों 
का मूल्य और महत्त्व केवल व्यवहार के संवन्ब में है । 
हमारी प्रकृति में अनेक प्रवृत्तियाँ हैं; उनमें हर एक अपने आप को तृप्त करना 
चाहती है। सभी तृप्तियों का जोड़ सुख कहलाता है। हर एक मनुष्य स्वभाव से ही 
सुखी होने की इच्छा करता है : कोई होता है, कोई नहीं होता । सुख की इच्छा करना 
एक मनोवैज्ञानिक तथ्य है; सुखी होने का अधिकार प्राप्त करना कत्तंव्य है । यह अधि- 
कार प्राप्त कंसे हो सकता है ? इसका एकमात्र सावन नै तिक आदेश के अनुसार आचार 
और आचरण को बनाना है।इस आदेश की दृष्टि में सभी मनुष्य बुद्धिवन्त होने के 
नाते एक स्तर पर हैं : कोई इतना ऊँचा नहीं कि वह इसके अबीन न हो, कोई इतना 
नीचे नहीं कि इस क्षेत्र में प्रविष्ट न हो सके । 
नेतिक आदेझ्ष है---सदाचार से सुखी वनने का अविकार प्राप्त करो ।' यदि मैं 
सावन का प्रयोग पूर्ण रूप से कर लूँ, तो क्या यह आशा कर सकता हूँ कि इसका फल 
अवश्य मिल जाएगा ? व्यावहारिक बुद्धि कहती है---.. यदि पर्याप्त शक्ति का स्वामी, 
सदाचार (वृत्त) और सुख में संयोग करने वाला विद्यमान नहीं, तो नैतिक भावना 
निर्थक है। नैतिक भावना और ईइवर की सत्ता में विश्वास दोनों एक साथ स्थित 
रहते हूँ, या गिरते हैं। व्यवहार के संवन्ध में, बुद्धि कहती है--- मैं ईद्वर की सत्ता मानने 
पर विवद्य हूँ | 
_.. आवहारिक बुद्धि की स्थिति.की वावत का _ने व्यावहारिक बुद्धि की मीसांसा' 
में विस्तार से छिखा है। भारत के दर्शन में 'सांख्य' ओर 'योग!' में भी इसी प्रकार का 


संबंव दिखाई देता है। सांख्य सूत्रों में एक सूत्र है--ईब्वरसिद्धे: (ईश्वर का अस्तित्व 
सिद्ध नहीं हो सकता ।) योगदर्शन में कहा गया है कि आत्म-सिद्धि के लिये ईश्वर- 
मक्ति एक सफल सावन है। 


... वर के अस्तित्व के अतिरिक्त, स्वाधीनता और अमरत्व धर्म के प्रमुख विषय 
८ । # कहता है कि नैतिक ब्रह्मविद्या' इन दोनों का भी समर्थन करती है। वैतिक 
आदर्श निरपेक्ष आदर है। मनुप्य पूछता है---'मैं जिस जगत में सी कम 
नता के लिये कोई स्थान भी है ?! व्यावहारिक वृद्धि कहती है कि दा जगत्‌ का 
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अंद होने की स्थिति में मनुप्य प्राकृतिक नियम के अबीन है, परन्तुं अनुमवातीत क्षेत्र 
की सत्ता होने की स्थिति में वह इस नियम के अघीन नहीं, और आप एक कारण है। 
नीति कहती है---तुम्हें करना चाहिये, इसलिये तुम कर सकते हो ।' शेप समी प्राणी 
नियम के अनुसार क्रिया करते हैं। मनुष्य नियम के प्रत्यय के अनुसार भी कर सकता 
है । जो कुछ वह नैसगिक प्रवृत्ति के अवीन करता है, उसमें स्वाधीनता का अंश नहीं 
होता; जो कर्म इस प्रवृत्ति को दवाकर बुद्धि के आदेशानु सार किया जाता है, वह स्वा- 
वीन कर्म है। नैतिक कर्म अधिकाविक विरोब की दिशा में किया हुआ कर्म है ।' 
नैतिक आदर्श है क्या ? आत्म-सिद्धि का अर्थ पुर्णता को प्राप्त करना है। हम 
नीति परिवर्तन तक पहुँचना चाहते हैं; ज्यों ज्यों हम आगे बढ़ते हैं, वह भी परे होता 
जाता. है। इसी प्रकार की दमा पुर्णता की है ; हम इसके निकट होते जाते हैं, परन्तु 
इस तक पहुँच नहीं सकते | यह अनन्त आदर्श है, इस तक पहुँचने के लिये अनन्त काल 
की आवश्यकता है। पूर्ण ता की प्राप्ति के लिये जो यत्न करना होता है, वह कभी समाप्त 
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नहीं होता । अन्य शब्दों में आत्मा , नैतिक कर्त्ता, अमर है । 


दीवानचन्द 


प्रथम सल्क्रण का ब्ादच्थत 


हक 


( १७८१ ६३० ) 


के ज्ञान के एक बम >> वर्ला 


मानव वद्धि के ज्ञान के एक लेंत्र में उसका यह एक विज्ञिप्ट नागवबंय हू कि वह 























इस कठिनाई में वह विना किसी जअयने अपराव के फेस जाती है । वह अपना 
व्यापार उन आवारमूत सिद्धान्तों से आरंभ करती है जिनका उपयोग अनुभव के पथ 
में अपरिहाय है, और इसके साथ ही साथ जिनके उपयोग का कौचित्व (या सत्य ) 
इसी (अनुभव) के द्वारा पर्याप्तल्पेण प्रमाणित हो जाता हैं। इन सिद्धान्तों के साथ 
वह उच्च से उच्चतर बौर दूर से दूर्तर बवस्याओं की ओर वइती है, क्योंकि यह 
प्रवृत्ति नी उच्की प्रकृति के साय रूगी हुई है। किन्तु तब जल्दी ही उत्तको पता चल 
जाता है कि इस प्रकार तो उसका व्यापार कद्ापि भी समाप्त होने वाला नहीं है, क्योंकि 
नये-तये प्रदनों का उठना कभी बन्द चहीं होता; अतएवं इस प्रकार वह अपने को उन 
आवारनूत सिद्धान्तों की चरण में जाने के छिए वाब्य हुआ पाती है, जो सब संमव 


७ 


अनुमव-प्रयोगों का अतिक्रमण करने वाले हैं, और फिर भी जो ऐसे आपत्तिश्ून्य प्रतीत 
होते हैं कि सामान्य मानव बुद्धि मी उनके साय सहमत रहा करती हैं| किन्तु बस इसी 
से वह मानव वृद्धि अन्चकार और विम्रतिपेवों में लुड़क पड़ती है, जिससे वह यह निष्कर्ष 
तो अवद्यमेव निकाल सकती है कि कहीं न कहीं मूल में गलती छिपी पढ़ी है, परन्तु 
जिसको वह प्रकाशित नहीं कर सकती, क्योंकि जिन आावारमत सिद्धान्तों का वह 
उपयोग करती हैं, वे अनुभव की सव सीमाओं का अतिक्रमण करने वाले होने के कारण 
अनूमव को कसोटी पर नहीं कसे जा सकते । इन्हीं वननन्‍्त विवादों के विग्रहक्षेत्र का 
नाम तो मेटाफ़ीजिक्स--पराविद्या--है । 
एक समय था कि जब यह पराविद्या अन्य सब विद्याओं की रानी कहलाती थी. 

भोर यदि संकल्प को ही कार्यसिद्धि के स्वान पर ग्रहण कर लिया जाए तो अपने विपय 


२ शुद्ध बुद्धि सीमांसा 


की अत्यन्त गौरवपुर्णता के कारण वह निशचयमेव इस आदरणीय नाम की सर्वथा 
अधिकारिणी है। पर आज तो उसके प्रति समय का कुछ ऐसा फेर हुआ है कि सभी 
उसको तिरस्कार प्रदर्शित करते हैं और वह निराश एवं परित्यक्ता वृद्धा स्वाभिती 
हिंक॒ुवां के समाच विलाप कर रही हैः-- 
(०१० ऋण्डां08 एथएएफए 
[6 हुकाश१8, 780780706 (0॥6॥8 , . .. . « 
पिष्ा0 फरक्यीण!.. ०डाा। 70.8 (ओबिड्-मेटामौफीसस ) 
अभी कुछ पहले, जो थी सबसे महान 
उत्तनें बलशाली जामाताओं पुत्रों बाली 
रानी, अब निर्वासित मैं राजपाट से, अकेली, असहाय । (ओविड्‌ 
भेटाण) 
आरंभ में अपरीक्षित मतवादियों के सत्ताधिकार काल में उसका शासनतंत्र स्वेच्छा- 
चारी प्रकार का था। परन्तु क्योंकि विधानविधि में अभी तक पुरातन बर्वरता के 
चिहन अवशिष्ट थे अतएवं उसका साम्राज्य अन्तःकलूह के कारण धीरें-घीरे पतित 
होकर पूर्ण अराजकता को प्राप्त हो गया, एवं संशयवादियों ने तो, जो कि अभियत- 
निलय जातियों के समान भूमि के स्थायी संस्कार और निवास पद्धति की उपेक्षा करते 
हैं, समय समय पर समग्र नागरिक समाज को नष्टप्रष्ट कर दिया। परन्तु सौभाग्य 
का विपय है कि उतकी संख्या थोड़ी सी थी, इसलिये वे उन लोगों के उद्योगों को नहीं 
रोक सके जो नित्य नये सिरे से (यद्यपि विना किसी स्वेसम्मत योजना के) पुनः पुनः 
धरती की गोड़गाड़ किया करते थे। इयर आधुनिक समय में एक वार सचमुच ऐसा 
प्रतीत हुआ कि, सुविख्यात दाशैनिक छॉक की मानव बोध की एक प्रकार की सुनिदिचित 
अंगरचना के द्वारा यह सब विवाद समाप्ति को प्राप्त हो जाएँगे, और पराविद्या के 
अधिकार (या दावे) की वैचता पूर्णतया स्थापित या निर्णीत हो जाएगी । पर परि- 
णाम इसके विपरीत ही निकला । यद्यपि पूर्वेण इस तथाकथित रानी (पराविद्या) ' 
का जन्म भले ही सामात्य अनुभव रूपी सावारण जनता में से हुआ सिद्ध किया गया 
2708 हारा उसका दावा वहुत कुछ संदेहास्पद हो जाना चाहिये था, तथापि क्योंकि 
यह वशावली भी वास्तव में वितथ रचना थी, इसलिये वह (रानी) अपने दावे को 
पुनः पूर्ववत्त प्रस्तुत करती रही; परिणामत: पराविद्या पन: ५ ने सड़े मः 
अपरो मा पुनः उसी पुराने सड़ें गले कृमि- 
भय अप लाजित मतवाद के भत्ते में और इस कारण उस तिरस्कार में गिर पड़ी, जिसमें 
से इस विद्या का उद्धार किया जाता चाहिये था। और अब जब (जैसा कि पा लिया 
गया है) कि सब उपायों की परीक्षा करके देख छी गई है ओर वे सब व्यर्थ सिद्ध हो 
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चुके हैं, पराविद्या के क्षेत्र में क्लान्ति और परिपूर्ण उदासीनता का साम्राज्य छाया 
हुआ है जो सव विज्ञान क्षेत्रों में अस्तव्यस्तता और रात्रि की जननी है, किन्तु फिर 
भी जो इसके साथ ही साथ उनके निकट भविष्य में होनेवाले पुनर्व्यवस्थापतत और 
संप्रकाद्यन का उद्गम या कम से कम उनकी प्रस्तावना भी है, जब कि अपप्रयुक्त 
उद्योग के द्वारा वे ( विज्ञान ) अंबकारप्रस्त, अस्तव्यस्त और अनुपयोगी हो 
गये हैं । 
किन्तु वास्तव में ऐसे अनुसंबानों की विचारणा में, जिनका उद्देश्य मानव-स्वभाव 
प्रति उदासीन नहीं हो सकता, औदासीन्य का वहाना करना चाहना व्यर्थ है। सच 
तो यह है कि वे उपेक्षा का वहाना करने वाले उदासीन लोग पण्डिताऊ शब्दावलि 
को सामान्य वोवगम्य भाषा में वदरू कर अपने को छिपाने का चाहे जितना प्रयत्न 
क्यों न करें, यदि वे तनिक सा भी चिन्तन करते हैं तो वे अनिवार्यतया पराविद्या संबंधी 
उन्हीं प्रतिज्ञावाक्‍यों में फंस जाते हैं जिनके विरुद्ध उन्होंने इतना अधिक तिरस्कार 
प्रकट किया था। यह सब कुछ होते हुए भी, यह उदासीनता की भावना, जो कि अपने 
को सव विज्ञानों के फलने फूलने की स्थिति में प्रदर्शित करती है, और ठीक उन विज्ञानों 
को प्रमावित करती है जिनकी ज्ञानोपलब्धियाँ यदि प्राप्त हो सकें, तो किसी प्रकार 
तनिक भी नहीं त्यागी जानी चाहिए। यह उदासीनता एक ऐसी विचित्र घटना है 
जो साववानी और मनोनिवेश की अपेक्षा करती है । स्पष्ट है कि यह किसी हलकेपन 
(या असाववानी ) का नहीं, प्रत्युत वत्तमान समय के सम्पुष्ट (परिपक्व) निर्णय" 


१. हम जव त्ञव प्रायः आधुनिक समय के छिछकेपन और गंभीर विद्यात्रों के पतन की 
शिकायत सुनते रहते हैं | परन्तु मेरे विचार में वो विद्याएँ ( “विज्ञान ) सुरक्षित नाव पर 
आश्रित हैं, जेसे गणित विद्या और मौतिक विज्ञान इत्यादि, वे लेशमात्र मी इस दोपारोपण की 
पात्र नहीं हैं प्रत्युत वे तो वहुत्त अधिक मात्रा में अपने ठोसपन ( या साधारता ) की रूयाति को 
अल्लुण्ण बनाए हुए हैं, और द्वितीय उदाहरण ( अर्थात्‌ मौतिक विज्ञान ) में वहुत्त कुछ उच्त रयाति 
से आगे वढ़ गई हैं| ज्ञान के अन्य क्षेत्रों में मी, ( यदि उनके आधारमृत सिद्धान्त इढ़ता के 
साथ स्थापित हुए हों ) यही मावना प्रदर्शित हुई होती | इस अमाव के रहते हुए, उदासीनता, 
संशय और अन्ततोगत्वा कठोर अलोचना वहुत कुछ गंमीर विचार पद्धित के चिन्ह हैं | हमारा 
युग विशेषतया आलोचना का युग है, सव किसी को उसकी अधीनता को मानना पड़ेगा | अपनी 
पवित्रता के वल पर धर्म और प्रमुता के वल पर नियम विधान ( क़ानून ) अपने को इससे अछूता 
रखना चाहते हैं ( या चाह सकते हैं )। परन्तु ऐसा करके वे अपने प्रति न्यायोचित सन्देह 
को ही उत्पन्न करते हैँ एवं उस सच्ची निरछल श्रद्धा का दावा नहीं कर सकते जिसको वृद्धि 


केवल उन्हीं को प्रदान करती है जो उसके स्वतंत्र ( अवाध ) और खुले परीक्षण को सह 
सकते हैं ।॥ 


हा शुद्ध वृद्धि मीसांसा 


हा 


का परिणाम है जो अब अपने को अधिक समय तक केवल ज्ञानाभमासमात्र से सन्तुष्द 
नहीं रहने देता चाहता | यह तो बुद्धि का आह्वान (या चुनौती) है कि वह फिर 
एक ने सिरे से अपने कठिनतम कार्य को कषर्थात्‌ आत्मज्ञान के कार्य को हाथ में ले 
तथा एक न्यायालय को स्थापित करे, जो वलात्कारपुर्ण आज्ञाओं द्वारा नहीं, किन्तु 
बुद्धि के ही अमर और अपरिवत्तेनीय नियमों द्वारा उसके समुचित अधिकारों (या 
दावों) को सुरक्षित कर सके, एवं निराधार मिथ्याभियोगों का मिराकरण कर सके । 
ओर यह स्यायालय शुद्ध बुद्धि की मीमांसा को छोड़ कर और कूछ नहीं है । 
पर इससे मेरा तात्पर्य ग्रंथों और दर्शन संस्थानों की आलोचना नहीं, प्रत्युत उन 
ज्ञानों को दृष्टि में रखते हुए, वोधवृत्ति या बुद्धि की सामान्यरूपेण आछोचना करना 
है, जिन ज्ञानों की प्राप्ति का अनूद्योग वह अनुभव पर अवरूम्वित हुए बिना किया 
करती है; इसी से परिणामतः सामान्यतया पराविद्या की संभवता और असंभवता 
का निर्णय तथा उसके उद्गम, एवं उसके विपयविस्तार एवं सीमा का निर्वारण भी 
किया जाएगा--किन्तु यह सब होगा सिद्धान्तों के अनुसार । 
यह जो एकमात्र मार्ग अवश्विप्ट रह गया है---मैं इसी पर चल पड़ा हैँ, और 

मैं बात्मश्लाधा के साथ कह सकता हूँ कि इस मार्ग का अनुसरण करते हुए मैंने उन 

सब ख्रान्तियों को दूर करने का उपाय खोज निकाला है जो बुद्धि को उसके अनुमव- 

मुक्त प्रयोग में स्वयं अपने से लड़ा देती थीं। मैंने मानवीय वृद्धि की अपर्याप्तता (अक्ष- 

मता) के तक॑ की ओठ में उसके प्रदनों को टाला नहीं है, प्रत्युत मैंने सिद्धान्तानुसार 

उनका निःशेतया विशेषामिवान (या वर्गीकरण) कर दिया है, एवं जिस स्थान पर 

वद्धि स्त्रय अपने को व समझ कर आत्मकलह में लिप्त हो जाती है, उस स्थल का निर्देश 

करने के पद्चात्‌ मैंने उन प्रश्नों को उस (बुद्धि) को पूर्ण संतोष प्रदान करने वाले 
ढंग से हछ कर दिया हैं। यह सच है कि इन ग्रइनों का उत्तर ऐसा नहीं वन पड़ा है 
जैसे की आद्या अपरीक्षित मतवाद की कल्पना से अभिमूत जिज्ञासा को हो सकती है, 
क्योंकि उसका सन्तुष्ट होना तो जादूगरी के बिना संभव नहीं था, जिसका मुझे ज्ञान 
नहीं हैं। परन्तु हमारी वृद्धि के प्रकृति द्वारा निर्वारित स्वभाव का उद्देश्य भी तो ठीक 
यह नहा या; आर दशनजास्त्र का कतेव्य था उस छल को समाप्त कर देना जो मिथ्या- 
बोच से उत्पन्न होता है, फिर चाहे ऐसा करने से कितने ही बहुमूल्य और प्रिय स्वप्त 
“5 वा ने हा जाए। इस अनुसंचानात्मक कृति में मैंने अपना मुख्य लक्ष्य परिपुर्णता 
3 बनाया हैं, और में यह कहने का साहस करता हूँ कि कोई एक भी ऐसी पराविद्या 
वेब वी समस्या नहीं हो सकती जिसको यहाँ हछ न कर दिया गया हो, था कम से कम 
जिसके हल के किये कुझजी प्रदान न कर दी गई हो । वास्तव में हो शुद्ध बुद्धि ऐसी 
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परिपूर्ण एकता है कि यदि इस का सिद्धान्त सूत्र इसी के स्वभाव से उत्पन्न हुए सब प्रश्नों 
में से किसी एक को भी हल करने में असमर्य रहे, तो इसका सर्वथा परित्याग ही कर 
देना चाहिये, क्योंकि तब तो यह अन्य किसी भी अवशिष्ट प्रइन को पुर्ण विश्वसनीयता 
के साथ हल करने में अक्षम हो सकता है । 

परन्तु जब मैं ऐसा कहता हूँ तो मैं अपनी कल्पना में आपाततः ऐसे दर्पपूर्ण और 
च्यर्याडम्वर से भरे हुए दावों के कारण पाठक के चेहरे पर तिरस्कार-मिश्वित रोप के 
भाव को प्रकट हुआ देखता हूँ, और तिसपर भी मैं कह सकता हूँ कि वे उन लेखकों 
के दावों की अपेक्षा तो बिना किसी तुलना के कहीं अधिक मर्बादित हैं, जो अपने सामान्य 
कार्यक्रम की पद्धति के अनुसार आत्मा के सरल अविभिश्चित स्वरूप अथवा जगत्‌ के 
बअ्रथमारंभ की प्रयोजनीयता को यथाकयंचित्‌ सिद्ध करने का दम भरते हैं । क्योंकि 
यह महानुमाव तो संभव अनुमव की सव सीमाओं का उल्लंघन करके मानवीय जान- 
कारी को अधिक विस्तीर्ण करने की प्रतिज्ञा करते हैं, और मैं अत्यन्त विवम्रतापूर्वक 
स्वीकार करता हूँ कि यह वात पूर्णतया मेरी सामथ्ये के वाहर हैं। इसके स्थान पर 
मुझे जो कुछ भी करना है, उसका संवंध केवल मात्र बुद्धि और उसकी शुद्ध विचारणा 
के साथ है, जिनके सुविवृत ज्ञान को खोजने के लिए मुझे अपने से दूर जाने की आव- 
इयकता नहीं है, क्योंकि वह तो मुझे स्वयं अपने में ही मिल जाते हैं, तथा जिनके संबंध 
में सामान्य न्यायज्ञास्त्र भी मेरे छिये उदाहरण उपस्थित करता है कि वुद्धि के सरल 
कार्यों को किस प्रकार पूर्णतया और सुव्यवस्था के साथ गिना जा सकता है। यहाँ जो 
भ्रशतत उठाया गया हैं वह केवल यही है कि अनुमव के उपादानों और सहायता के हटा 
लिये जाने पर, मैं केवल इसी बुद्धि के साथ कितना कुछ पा सकने की आज्ञा कर सकता 
हूँ । 

जिन लक्ष्यों का हमको प्रतिपादन करना है, उनमें से प्रत्येक के संबंध में परिपुर्णता 
की प्राप्ति के विपयर में एवं सब को एक साथ मिला कर प्रतिपादन की निःशेषता की 
भाप्ति के विपय में इतना कहना ही पर्याप्त है, एवं यह वह लक्ष्य हैं जिनको मनमाने 
ढंग से नहीं चुन लिया गया है, वल्कि जो स्वतः ज्ञान के स्वरूप द्वारा हमारे आलोच- 
चात्मक अनुसंघान की सामग्री के रूप में निर्वारित होते हैं । 

और फिर जहाँ तक प्रतिपादन के वाह्य रूप, अर्थात्‌ माया एवं शैली इत्यादि 
का संबंध है, सुनिश्चतता और स्पष्टता यह दो ऐसी बातें हैं जो सारमूत माँगें मानी 
जाकर, औचित्य के साथ उस लेखक के समक्ष उपस्थित की जा सकती हैं जो ऐसे रपटीले 
अनुसंधान पथ पर चलने का साहस करता है । 

अच्छा तो पहले सूनिश्चितता की ही वात को लें; मैं अपने विपय में स्वयं यह निर्णय 
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श हूँ कि इस प्रकार के दाशेनिक चिन्तन में सम्मति रखने की अनुज्ञा किसी 
भी नहीं होनी चाहिये, और वे सव कथन जो अपने में उपस्थापना या प्रतिज्ञा 
न मात्र प्रतीत होते हों, निषिद्ध वस्तु माने जाने चाहियें जितको अल्पतम मूल्य 
विक्रय के लिये प्रस्तुत नहीं करना चाहिये, प्रत्युत ज्योंही उनका पता चले तत्काल 
जव्य कर लेना चाहिये। क्योंकि प्रत्येक वह ज्ञान जो अपने को स्वयंसिद्ध स्थापित 
नता है, यह विज्ञापित करता है कि उसको पूर्णतया आवश्यक मात्ता जाना 
। यही वात्त सब शुद्ध स्वयंसिद्ध ज्ञानों के विनिद्चय के विषय में अधिकतर 
गैती है एवं जो समग्र स्पष्टतया सिद्ध (दार्शनिक) सुनिश्चितता का समुचित 
ड एवं इसीलिये उदाहरण होगी । इस सुनिश्चितता के तत्व संबंध में, मैंने जोः 
तिज्ञा की है मैं उसको पूरा कर सका या नहीं, इसको मैं पूर्णतया पाठकों के निर्णय 
ड्ता हूँ, क्योंकि लेखक को केवल अपनी युक्तियों को प्रस्तुत करना शोभा देता 
के अपनी रचना के परीक्षकों के ऊपर होने वाले उसके प्रभाव के बिपय में निर्णय 
परन्तु लेखक स्वयं अनजाने में निरपराधभाव से अपनी यृक्तियों के प्रभाव 
ण होने का आदिकारण न बन जाय, इसलिए उसको यह अनुज्ञा अवश्य मिलती 
कि वह स्वयं उत कतिपय स्थलों की ओर संकेत कर सके (जो यद्यपि गौण 
से संत्रंब रखते हैं, तथापि अविश्वास को अवकाश प्रदान कर सकते हैं) और इस 
: ठीक अवसर पर उस कुप्रमाव को दूर कर सके, जो पाठक के मन में उत्पन्न हुए 
रण विपयों से संबंध रखने वाले संशय के कारण मुख्य विपय के संबंध में उत्पन्न 
कता है । 
मैं किन्‍्हीं ऐसे अनुसंधानों को नहीं जानता जो उस वृत्ति का, जिसको हम बोध- 
कहते हैं, तलस्पर्ी अन्वेषण एवं साथ ही साथ उसके उपयोग के नियमों और 
ञओं का निर्वारण करने के लिये इतने महत्त्वपूर्ण हों, जितने वे अनुसंधान हैं जिनकी 
या मेने इस ग्रंथ के“परा वैद्केपिका विद्या नामक खंड के दूसरे अजय में “बोध- 
स्कत का पड़ा हैं परन्तु मैं आशा करता हूँ कि यह 
“अत परिश्रम नहीं है। परन्तु इस पर्यालोचना के, जो कछ गहरे आधार पर 
इक अधवा गंभीर महत्व रखती है, दो पक्ष हैं। एक का संबंध विशुद्ध बोध 
चर विषयों से है, और उद्देश्य उसके स्वत: सिद्ध भावों (संबोधों) का वस्तुनिष्ठ 
म्यि नहा नित नाव उसको वोबगम्य बनाना है, अतएव स्पष्ट ही यह (पर्या- 
ना) भेरे प्रयोजन के छिए सासत: उपयुक्त है। दूसरे का लक्ष्य है स्वयं: बोबवृत्ति 


तथात्‌ बह उसकी संभावना और उन ज्ञानग्राहक शक्तियों का अनसंधान करता 
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है, जिन पर यह वृत्ति स्वयं आश्रित है, परिणामतः इसका उद्देहय विपयी रूप में उसकी 
आलोचना करना है, और यद्यपि यह विवेचना मेरे प्रमुख विषय के विचार की दृष्टि 
से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है, तथापि उसका सार अंश नहीं है; क्योंकि मुख्य प्रइन तो सर्वदा 
यही रहता है कि बोंववृत्ति और वृद्धि सव अनुभव से स्व॒तंत्र रह कर क्या और कितना 
जान सकते हैं ? न कि यह कि स्वयं विचारशक्ति क्‍यों कर संभव है ? यह दूसरा 
प्रदन तो मानों एक प्रदत्त (-- प्रस्तुत) कार्य के आदि कारण की खोज करना है, अत- 
एवं उतनी मात्रा में एक उपस्थापना से समानता रखता है, (यद्यपि, जैसा कि मैं अन्य 
अवसर पर सूचित करूँगा, वात वास्तव में ऐसी नहीं है) अतएव ऐसा प्रतीत होता है 
कि मैंने (मानों) इस अवसर पर सम्मति को प्रदर्शित करने की स्वतंत्रता वरती हैं; 
ओर ऐंसी दशा में पाठक को भी मुझसे भिन्न सम्मति रखने या प्रकट करने की स्वतंत्रता 
अवद्य हैं। इस विचार से मैं पाठक की आलोचना की पेशवन्दी उसकी यह स्मरण 
कराकर करना चाहता हूँ कि यदि मेरा विपयीनिष्ठ नियमन उसके मन में वह परि- 
पूर्ण विनिस्चय उत्पन्न न कर सके, जिसकी मुझे आशा है, तो भी (वाह) विपय संबंधी 
निगमन (या निष्कर्प) जो इस रचना में मेरा प्रबान लक्ष्य है, पु्ण शक्तियुकत बना 
रहता है । 
और अन्ततः जहाँ तक स्पष्टता का संबंध है, पाठक को अधिकार है कि पहले 
तो वह संबोधों के द्वारा यौक्तिक (ताकिक) स्पष्टता की माँग करे, और तब दूसरे 
स्थान पर सहज ज्ञानों द्वारा अन्तःस्फूत्तिक (अन्तर्ज्ञान संबंधी) प्रासादिकता की माँग 
करे, जो उदाहरणों एवं दूसरे मूतत दुष्टान्तों से उपलब्ध होती है । प्रथम प्रकार की 
स्पप्टता के लिये मैंने पर्याप्त प्रवन्ध कर दिया है। उसका संबंध तो मेरे पूर्व निर्धारित 
उद्देश्य की सारसत्ता के साथ था, परन्तु यही प्रसंगतः इस बात का भी कारण वन 
गया कि मैं दूसरी माँग को , जो यद्यपि उतनी कठोर भले ही न हो, तो भी स्यायोचित 
तो है ही, पर्याप्तरूपेण सन्तुष्ट नहीं कर सका । मैं अपनी इस रचना के प्रगति पथ में 
लगातार इस दुविधा से दोछायमान रहा हूँ कि मैं इस विषय में करूँ तो क्या करूँ। 
उदाहरण ओर दुष्टान्त मुझे सदा ही आवश्यक प्रतीत हुए और इसीलिये सचमुच वे 
वहते हुए आकर इस रचना की प्रथम रूपरेखा में अपने उचित स्थानों पर आसीन 
भी हो गये । परल्तु छीध्य ही मेरी दृष्टि इस रचना की विशालूता और विवेचनीये 
विपयों की वहुलृता की ओर गई, और तव मुझे चेत हुआ कि केवल यही अकेले, कोरे 
शुप्क पाण्डित्यपूर्ण विवेचन में ग्रंथ को विपुलाकार वना देंगे, इसलिये मैं इसको उदा- 
हरणों और दृष्टान्तों द्वारा, जो कि केवल जनसुगमता की दृष्टि से आवश्यक हैं, इस 
ग्रंथ को और भी विस्फीत कर देना उचित नहीं समझा; विश्येपतवा इस कारण क्योंकि 


हर शुद्ध बुद्धि सोसांसा 


सह रचना जनसाधारण के उपयोग के अतुरूप किसी प्रकार भी नहीं हो सकती, एवं 
विज्ञान के सच्चे ज्ञाताओं के लिये इस प्रकार का सरलीकरण आवश्यक प्रतीत नहीं 
होता, अतएवं यद्यपि यह सरलीकरण जो सर्वदा मनोज्ञ है, प्रस्तुत प्रसंग में ग्रंथ रचना 
के उदेश्य का विरोधी तक हो जाता। आप्त त्तैरासाँ ने ठीक ही कहा है कि यदि किसी 
चुस्तक के आकार को उसके पृष्ठों की संख्या से नहीं, प्रत्युत उसको समझने के लिये 
अपेक्षित समय से नापें, तो बहुत सी पुस्तकों के विषय में यह कहा जा सकता हैं कि 
यदि वे इतनी संक्षिप्त न होतीं, तो संक्षिप्ततर होतीं । परन्तु दूसरी ओर जब किसी 
ऐसे मननीय ज्ञान के पूर्णावयवी की अवधारणीयता पर दृष्टि जाती है जो यद्यपि विपुल- 
विस्तीर्ण है तथापि एक सिद्धान्त में एकत्र समवलंबित है, तो उतने ही औचित्य के साथ 
कहा जा सकता है कि अनेकों पुस्तक, स्पष्ट होने का यदि इतना अधिक उद्योग न करतीं 
तो स्पप्ट्तर होतीं । क्योंकि स्पष्टता के निमित्त जो सहायक सामग्री प्रस्तुत की जाती 
है वह खंडों के समझने में तो सहायता प्रदान करती है किन्तु समग्र ग्रंथ के समझते में 
तो बहुधा (पाठक के ध्यान को] उच्चाटित ही करती है क्योंकि यह सामग्री पाठक 
को समग्न अं के पूर्ण पर्यवेक्षण तक पर्याप्त शी क्रता से नहीं पहुँचने देती, तथा अपने 
चटकीले रंगों के द्वारा शास्त्र-संस्थात के संधिस्थानों और अंगविन्यास को आच्छा- 
दित करके उसकी दृष्टि से छिपा छेती है और अपरिज्ञेय बना देती है, और यही वह 


तत्त्व हैं जिन पर किसी ग्रंथ की एकता और ठोसपन (या उत्तमता) का निर्णय कर 
सकते के लिये निर्भर होना पड़ता है । 


मुझ एसा लगता है कि उपर्युक्त कथन पाठक को अपने उद्योग को लेखक के उद्योग 


है साथ उंबुक्त करने के छिए कोई स्वल्प आकर्षण नहीं होगा, जब कि लेखक अपनी 
ओर सेएक विशाल और महत्त्वपूर्ण ग्रंथ को पू्वोक्ति योजना या रूपरेखा के अनुसार 
परिषृर्णतया स्थायी प्रकार से समाप्त करने की आशा लिये हुए उद्योगनिरत ह्दो रहा 

ह्दी तैत्सवंदी उन घारणाओं के अनुसार जिनको हम यहाँ प्रस्तुत कर 
रहे हैं, सव विद्याओं में एक अकेली ऐसी विद्या है, जो एक ऐसी परिपूर्णता को, निशचय- 
सब याड़ से हो समय में, केवछ अल्पमात्र किन्तु समवेत परिश्रम से प्राप्त कराने का 
भरोसा दिला सकती है. 


नरोसा | जिससे भावी पीढ़ियों को इसकी अपेक्षा और कुछ भी करना 
शप नहों रह जाएगा कि, इसके प्रमेयों ( व 


अनेक व विपयविस्तार) में छेशमात्र वृद्धि करने में 
पर ही है व अत्यक बात को अपने लक्ष्य के अनुसार उपदेशात्मक ढंग से ऋमबर्द्ध 
सा क्ये कै यह पराविया शुद्ध बुद्धि के द्वारा उपाजित (सिद्धान्त-) सर्वस्व के 
तमानुसार श्षणीवद्ध संग्रह के अतिरिक्त और नहीं 

ब्ठ र कछ हम क्षेत्र में 
दूष्टि से कुछ भी (छ भी नहीं है | इस क्षेत्र में हमारी 


| ईंट नहां सकता, क्योंकि जो कुछ भी बुद्धि पूर्णतया अपने में से ही 


है। पराबिया 


5 25 
र्जल 


( 7७05, 95$, 4.52 ) 


न ख्पन ०5 लीन ही अनिलअ 44 लि क 
ह वे अपन घर भ चारा आर दख, आर तव तज्न पता चंठगा कक तरा सम्यात्त 





पफिननी सीची सादी है ५ सान० थाए२ 
कनती सीची सादी है ।7 (पर्सियुस सात० थापर) 

बद्धि ध मे “प्रक्रत का तत्व ज्ञान ( 5परा. 

इस प्रकार का एक विद्युद्ध वृद्धि का संस्थान ने प्रकृति का तत्व ज्ञान ( >परा- 

विद्या न हैँ ।विस्तार में तो यह प्रस्तत 

वद्या) के झीर्पक से प्रस्तुत करते की आजमा करता हूँ ॥विस्ततार में तो यह प्रस्तुत 


मामला के आबे के वरावर मी नहीं होगा, परन्तु विषयवस्तु की मात्रा इससे अतुरू- 


ञ 


चायनत्रा अबिक सम्पन्न होगा, इस मीमांसा को तो सर्वोपरि इस बालोचना की संभा- 








बना के सूलादगम और शर्त्तों का उद्॒वादन करना है, मानों अब तक जो बरती पूर्णतया 
पड़ता पड़ा हुई थी, उसको घद्ध और समतर करना है। इस ग्रंथ के संबंध में तो 
से पाठक से एुक न्यायात्रीय के सदब बैरय निष्पक्षता की अपेक्षा करता हूं, जब 


०5 


कि इस दूसरी (भावी) रचना में एक सहयोगी की जैसी शुनेच्छा और सहावता की 
लपला कह्गा। क्याक्ति इस प्रस्तुत मीमांसा में इस विचार संस्थान के सिद्धान्तों की 
विवेचना चाहे कितनी ही पूर्ण क्यों न हो, तथापि जास्त्र संस्थान पुर्णे प्रतिपादन 


के लिये यह आवध्यक् है कि उपर्युक्त सिद्धान्तों से व्यूत्नन्न होने बारे कोई ऐसे अर्थ 


छूटन न पाए, जो स्वर सिद्ध अनुमान के द्वारा उपलब्ध नहीं हो सकते, वल्कि जो 
दर्नें: आविप्क्ृत ही सकते हैं। अतएवं जब कि इस वत्तेमाव मीमांसा में सव संवोबों 
के पृण संबटन को नि:श्ेयतया प्रतिपादित कर दिया गया है, तो उस नादी ग्रंथ में यह 
आवश्यक हू कि ऐसा ही उनके विब्लेपण के वियय में मी किया जाए, और यह कार्य 
भारी श्रम की अपेक्षा कहीं सररू, अबवा मनोरंजन का, काम होगा । 
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इसर सरसकरण का शभ्रादकथन 
( १७८७ ई० ) 


उस ज्ञान का उद्योग, जिसका संबंध बुद्धि के व्यापार से है, विज्ञान के सुनिदिचित 

पय पर चल रहा है या नहीं, इसका निर्णय परिणाम द्वारा ज्ीघ्र ही हो सकता है ] यदि 
भी प्रकार की हुई तैयारियों और साजसज्जाओं के पश्चात्‌ भी यह ज्योंही अपने लक्ष्य 
के पास पहुंचने को हो त्योर्टी अटक कर रह जाए, अथवा उस तक पहुँचने के लिये प्राय: 
फिर लौट पड़ना और दूसरे मार्ग पर चलना पड़े; या फिर इसी प्रकार यदि इस एक 
क्षेत्र में काम करने वाले विभिन्न सहकस्मियों में इस विपय में ऐकमत्य प्रस्तुत करता 
संभव न हो कि उन सव के समान लक्ष्य का अनुसंवान किस प्रकार किया जाए, 
तो यह विश्वास करना चाहिये कि इस प्रकार का अनृशीलूत अभी तक विज्ञान के सुनि- 
श्चित मार्ग में प्रविष्ट नहीं हुआ,प्रत्युत इधर-उबर अँवेरे में मटक रहा है,और ऐसी स्थिति 
वह निश्चय ही वुद्धि की सेवा होगी कि यदि संभव हो तो हम उस मार्ग को खोज 
निकालें, फिर चाहे ऐसा करने के परिणाम स्वरूप हमको ऐसी बहुत सी वस्तुएँ निष्फल 


मान कर छाड़ हो क्या न देनी पड़ें, जिनको पहले विता विचार के चन कर मौलिक 
लक्ष्य में सम्मिलित कर लिय्रा गया था | 


तकशास्त्र 


चात ता इस उ प्रत्यक्ष हैं कि अरिस्तू के समय स ऊूकर इस श्ञास्त्र ने एक पग पाछ नहीं 
रा , वक्षत्त कि हम कूछ परिहार्य सूक्ष्मताओं के निराकरण अयवा उसकी पूर्वव्या- 


यात विपयवस्त वस्तु के स्पष्टतर विवरण को सुधार न समझें क्योंकि इन दोनों बातों 


का संबंध विज्ञान की सुनिश्वतता की अपेक्षा उसकी शोमा से अधिक है | यहूं बात 


यान देने बोग्ब भी है कि यह शास्त्र आज तक एक पग मी आगे नहीं वढ़ सका है, और 
उस प्रकार सेवथा परिनिप्ठित और परिपूर्ण प्रतीत होता है। क्योंकि यदि कछ आध- 
निक तत्त्ववेत्ताओं ने ज्ञान की विविव वत्तियों (यथा कल्पनावृत्ति, वैद्ध्य वृत्ति इत्यादि ) 
के सेवन्न मनात्न्ञान के अब्यायों को जाडइ़ कर, ज्ञान 
क्नता के अनुसार सनिश्चितता को 

) पराएदिद्या दे: 
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न के उद्गम अयवा विवय की विभि- 
विविषता के संबंध में (आदशंवाद, संदायवाद इत्यादि 
व्य'यों को वद्कर, अथवा अन्ततः पूर्वग्राहों के (उद्यम और उप« 


दूसरे संस्करण का प्रावकथन १९ 


चार के संबंध में) मानवजीवविज्ञानसंवंधी अध्यायों को जोड़ कर जो इस तकंशास्व्र' 
के परिवर्द्धन का विचार किया भी है, तो यह सव इस शास्त्र के स्वरूप विशिष्ट के संबंध 
में उनके अज्ञान के कारण घटित हुआ है। यदि विविव विज्ञानों की सीमाओं को मिश्रित 
कर उनमें परस्पर गड़वड़ की जाती है, तो इससे उन्तका परिवर्द्धन नहीं होता, प्रत्यत' 
स्वरूपविक्वति उत्पन्न होती है; किन्तु तर्कश्ास्त्र की मर्यादा तो इसी तथ्य द्वारा पूर्ण- 
रूपेण यथातथ्य निर्धारित हो जाती है कि वह ऐसा शास्त्र है जिसको समग्र विचार 
के औपचारिक नियमों की निःशेष व्याख्या एवं कठोर उपपत्ति के अतिरिक्त और 
कूछ भी नहीं करना है (फिर चाहे वह नियम अनुभव से स्वतंत्र स्वयंसिद्ध हो चाहे 
अनुभवजन्य हो; चाहे उसका उद्गम और उद्देश्य या विषय कुछ भी क्‍यों न हो, और 
हैं उसको हमारे मानसों में प्रासंगित अथवा स्वाभाविक कंसी भी विध्न-वाधाओं 
का सामना क्यों व करना पड़ता हो ।)) 
तकंशास्त्र को जो इतनी अच्छी सफलता मिली है, इस छाभ के लिये वह केवल 
अपनी सीमितता का ऋणी है, जिसके द्वारा उसको यह अधिकार प्राप्त हो जाता है, 
या अधिकार क्या प्राप्त हो जाता है, बल्कि यों कहिये कि उसका यह कर्तव्य हो जाता 
है कि वह ज्ञान के सब विषयों और उततके विभेदों से निवर्त्तित हो और फलत: बोध- 
वृत्ति को विवेचना के लिये स्वयं अपने आप और अपनी आकृति के अतिरिक्त और 
किसी से क्‌छ वास्ता न रह जाए। यदि बुद्धि को केवल अपने से ही वरतना या व्यव- 
हार करना नहो, प्रत्युत विषयों के साथ भी वरतन। हो, तो स्वभाविकतया उसके लिये 
विज्ञान के सुनिश्चित मार्ग में प्रवेश करना बहुत ही कठिन होना चाहिये; इसछिये' 
यह तकंशास्त्र भी पूर्वानूवन्ध के रूप में विज्ञानों का केवल बहिरांगण ही ठहरता है; 
और जब विविध विज्ञानों का प्रसंग उपस्थित होता है तो यद्यपि उनके संबंध में ठीक 
ठीक निर्णय करने के लिये तकंशास्त्र की पूर्वसला की आवश्यकता होती है, परन्तु उनके 
वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति के लिये तो उन्हीं विज्ञानों की अवेक्षा होती है जो उचित 
और वास्तविक रूप में विज्ञान कहलाते हैं । 
अव इन विज्ञानों में यदि बुद्धि मी सम्मिलित होगी, तो इनमें कुछ अंश अनुभव 
पे स्वतंत्र स्वतः सिद्ध रूप से जाना हुआ भी अवश्य होना चाहिये, और इस ज्ञान का 
सबंध अपने विपय के साथ निम्नलिखित दो प्रकारों में से किसी एक प्रकार का हो 
सकता है--या तो यह अपने विषय और उसके संवोध का, जो कि कहीं अन्यत्र से उप- 
छव्व हुआ होना चाहिये, निर्वारण मात्र करेगा, या उसको वास्तविक भी वनाएगा। 
प्रथम बद्धि का सैद्धान्तिक या शुद्ध ज्ञान है, दुसरा व्यावहारिक । दोनों ही प्रकारों में 
से शुद्ध अंश, अर्यात्‌ वह अंश जिसमें कि बुद्धि अपने विपय को पूर्णतया अनुमवमृक्‍तः 
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स्वयं सिद्ध ढंग से निर्वारित करती है, चाहे फिर उस अंश में अन्तविष्ट विपय कितना 
'ही अधिक अथवा अल्प क्‍यों न हो, सबसे प्रथम पृथकृतया प्रतिपादित होना चाहिये, 
और वह अंश जो अन्य उद्गम से मिलता है, शुद्ध अंश के साथ मिश्रित नहीं होना चाहिये । 
क्योंकि, यदि जो कुछ आय हो उसको आँख मीच कर खर्चे कर दिया जाए, और जब 
अंय अवरुद्ध हो जाए तो यह निश्चित न किया जा सके कि आय का कौन सा अंश व्यय 
किया जा सकता हैं और किस में से कतरव्यौंत करना चाहिये, तो यह तो दोषपूर्ण गृह- 
भ्रवन्च होगा । 

गणितश्ञास्त्र और भौतिक विज्ञान दोनों बुद्धि की ऐसी सैद्धान्तिक विद्याएँ हैं 
जिनको अपने विपय का निर्वारण स्वयंसिद्ध ढंग से करना पड़ता है, इनमें से प्रथम, 
गणितश्ास्त्र पूर्णतया शुद्ध प्रकार से ऐसा करता है तथा दूसरा, मौतिक विज्ञान कुछ 
अल्पतम अंश में, किन्तु इस (मौतिक विज्ञान) को एक मात्रा में बुद्धि के अतिरिक्त 
ज्ञान के अन्य स्रोतों से मी संवंध रखना पड़ता है । 

गणित तो उस प्राचीनतम काल में ही, जिस तक मानव विवेक का इतिहास पहुँचा 
है, उस आश्चर्यजनक जाति में, जिसको ग्रीक कहते हैं, विज्ञान के सुनिद्दिचत मार्ग पर 
चल पड़ा था। परन्तु यह नहीं समझ बैठना चाहिये कि इस (गणित शास्त्र) के लिये 
इस राजयथ को पा लेना, अयवा उस्तको अपने लिये निर्माण कर लेना इतना सरल 
काम था जितन। कि तर्केशास्त्र के लिये, जिप्तमें बुद्धि का बास्ता केवल अपने साथ रहता 
हैं। इसके विपरीत, मेरा तो यह विश्वास है कि यह विज्ञान बहुत लम्बे समय तक, 
(विश्येप रूप से मिश्रदेशवासियों के मध्य में) मार्गान्वेषण में ही इधर उधर मटकता 
रहा, और इस परिवत्तेन का श्रेय तो उस क्रान्ति को मिलना चाहिये जो किसी एक 
मनृण्प के सौमाग्ययूर्ण आकस्मिक विचार की स्फुरणा से एक प्रयोग के रूप में घटित 
हुई, जिससे ग्रहण किये जाने वाले मार्ग के संबंध में गलती होने की संभावना न रही, 
तथा विज्ञान का सुनिश्चित मार्ग सर्वदा के लिये और अनन्त विस्तार के लिये सलक्षित 
ओर छत हो गया । इस वौद्धिक ऋन्‍न्ति का इतिहास (जो क्रान्ति अरगात उत्त- 
माशा अन्तरीप के मार्ग के आविष्कार की अपेक्षा कहीं अधिक महत्त्वपूर्ण थी ) एवं उस 
जान उठ्य का नाम जिसने इस क्रान्ति को उपस्थित किया, हमारे लिये सुरक्षित 
नहा रह गए हू। परन्तु उस क 


न वानक से, जिसे दियोगैनेस्‌ छाएतियस्‌ हमको प्रदान करता 
द्ाः जसने तझास्त्र के न्‍य ७५७ हि 

ठे(्‌ वतन अं नितियार के न्यूनतम अंशों की उपपत्तियों के आविष्कारकों का--- 
उने ता्ाशो के आविप्कारकों का जो कि साधारण छोगों की सम्मति में उपपत्ति की 


अपेक्षा नह ४ 
श सूचित होता है कि इस नवीन मार्ग 


गें करते--नामोल्लेख किया है), यह 
के आविष्कार के प्रथम चिहनों से जो परिवर्तन घटित हुआ, उसकी स्मृति गणित- 
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वेत्ताओं को परम महत्त्वपूर्ण प्रतीत हुई बौर इसी कारण बविस्मरणीय वन गईं । उस' 
प्रथम व्यक्ति को, जो थाठेस हो, यथा और किसी नाम वारा हो, जिसने समद्विवाहु 

त्रिमुज के गुणों का उपपादन किया, नया प्रकाञय प्राप्त हुआ होगा | उसको यह पता 
चला होगा कि उसको न तो जो छुछ आक्षति में दिखछाई पड़ रहा है उसका और 
न केवल उसके संवोब मात्र का निरीक्षण करके उसके गृणों को सीख या पढ़ छेना है, 





प्रत्युत उसको तो उन तत्त्वों को सुव्यक्त करना हैं जो उस संवोब में अवद्यमेव अस्पप्ट- 
क्या संनिहित थे, जिसको उसने अनुभव के पूर्वे ही स्वयं निर्माण किया था तथा जिसको 
अपने समक्ष उपस्थित करने के लिये आक्र॒ति में प्रस्तुत किया था। और उसने यह भी 
देखा होगा कि किसी भी बात को स्वयंसिद्धता की निश्चितता के साथ जानने के छिये 
उसकी आक्रति में ऐसी किसी वात का आरोप नहीं करना चाहिये, जो उन लक्षणों 
से अनुमित न होती हो जिसको उसने उस वस्तु के अपने संवोव से उसमें आरोपित 


को विज्ञान के राजपथ तक पहुँचने में इसकी अपेक्षा अधिक देर रूगी । 
क्योंकि अमी केवल लगभग डेढ़ सी बपं पूर्व छार्ड बेकन ने अपने विचक्षण प्रस्वावों 
द्वारा इस आविप्कार को अंद्रव: जन्म दिया था, और अंशत: उन छोगों में नवीन स्फर्ति 
उत्पन्न की थी जो पहले से ही इसकी खोज में छगे हुए थे। यह जाविप्कार भी पूर्वोक्त 
आविप्कार की भाँति, विचार-पद्धति में शीघ्रता से उत्पन्न हुई कान्ति के द्वारा स्पष्ट- 
ठया समझाया जा सकता हैं। प्रकृति-विज्ञान को मैं यहाँ केवल उसी सीमा तक अपनी 


विवेचना में सम्मिलित करूँगा, जिस सीमा तक वह अनुभव के सिद्धान्तों पर निर्मिर 


हव। 


जब गैलीलियो ने अपनी उन गोलियों को, जिनके वज़न को उसने स्वयं चुना 
था, एक ढालू वरातल पर लुढ़काया, अववा जब तौरीचैली ने हवा के द्वारा एक ऐसे' 
भार को बहन कराया, जिसके विपय में उसने पहले ही यह आकलन कर लिया था 
कि वह जल के अम्‌क आयदन के वरावर हूँ, अबवा और भी अर्वाचीन समय में जब' 
इटाल ने पहले धातुओं में से कुछ तत्त्व निकाल कर और फिर बाद । मिलाकर 
वबातुआ स च ना ओऔर चने से पन वबातुए बता दा, ता प्रकृति ठदक सब अन्वपका का एक 
प्रकाश मिला । उनको यह विदित हो गया कि वृद्धि को केवल उन्हीं विपयों में अन्तर्द प्टि 
प्राप्त होती हैं जिनको वह अपनी योजना के अनुसार प्रस्तुत करती है; उस (बुद्धि) 
को अपने आपको प्रकृति की डोरी में वँबे हुए के समान परापनेय नहीं वना देना चाहिये, 
बल्कि स्वयं स्थायी नियमों पर आश्वित निर्वारणा के सिद्धान्तों के जनसार पयप्रदर्शन' 
करते हुए आगे चलना चाहिये, और प्रकृति को अपने द्वारा निर्वारित प्रदनों का उत्तर 
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देने के लिए बाध्य करना चाहिये; क्योंकि अन्यथा ऐसे आकस्मिक निरीक्षण, जो कि 
बिना किसी पूर्वनिर्वारित योजना के किये गये हैं, कदापि एक ऐसे आवश्यक नियम 
के रूप में परिणत नहीं हो सकते, जिसको ही बुद्धि खोजती और मांगती है। वृद्धि 
को एक हाथ में उन सिद्धात्तों को, जिनके अनुसार संवादी अवभास निययों के तुल्य 
माने जा सकते हैं एवं दूसरे हाथ में उत सिद्धान्तों के अनुसार आयोजित प्रयोगों को 
लेकर, प्रकृति से शिक्षा प्राप्त करने के लिये, उसके पास जाना चाहिये; परन्तु उसको 
प्रकृति के पास एक ऐसे शिष्य के रूप में नहीं जाना चाहिये जो गुरु की चाही हुई सब 
बातों को काव दवा कर सुनता है, प्रत्युत एक आसनारूढ़ न्यायावीश के रूप में उप- 
स्थित होना चाहिये, जो साक्षी को उन प्रदनों का उत्तर देने के लिये बाब्य कर देता 
है, जिनको वह स्वयं उसके समक्ष प्रस्तुत करता है। अतएवं भौतिकज्ञास्त्र भी अपनी 
विचार-पद्धति में हुई लाभदायक कान्ति के लिये पूर्णरूप से इसी आकस्मिक स्फुरणा 
का आगारी है कि वृद्धि को उत्त सव बातों को जो स्वर्य उत्की अपनी क्षमता से ज्ञेय 
नहीं हैं, एवं जिनको यदि सीखा जाए तो प्रकृति से ही स्रीखा जा सकता है, प्रकृति में 
ही खोजना चाहिये, कल्पना द्वारा उस (प्रकृति) पर आरोपित नहीं किया जाना चाहिये 
पर इस खोज करने में उसको अपना मार्गपिदेष्ठा उत्ती को बनाना चाहिये, जिसको, 
इसने स्वयं प्रकृति में अवस्थापित किया है । इस प्रकार से प्रकृति विद्या जो अनेकों 
दताव्दियों से अन्यकार में भटकने की अपेक्षा और कुछ नहीं थी, प्रथम वार विज्ञान 
के सुनिश्चित पत्र पर चकू निकली | 
पराविद्या जो अन्य सब विद्याओं से विछकुछ अछूग चिन्तन-परायण वुद्धयाश्चित 
ज्ञान है, जो अपने को अतुमवजवित शिक्षा से पूर्णतया ऊपर उठाए रहती है और केवल 
संवोधों के ऊपर आश्रित रहती है, (सो भी गणित की भाँति नहीं जिसमें प्रत्यक्षों के 
पतिद॑ंत्रीयों का प्रयोग किया जाता है), जहाँ इस प्रकार वृद्धि को स्वयं अपना विष्य 
होना पड़ता है, अमी तक ऐसे सोमाग्य को प्राप्त नहीं कर सकी है कि विज्ञान के सुनि- 
द्वित पथ पर चल पड़ती, यद्मपि है यह शेप अन्यसव विज्ञानों की अपेक्षा अधिक पुरानी 
और यदि अन्य सव विज्ञान (कमी किसी) वर्बेरता के अतल में समा भी जाएँ तव भी 
रा *हेंगी। क्योंकि इस विद्या के क्षेत्र में, बुद्धि यदि उन नियमों तक में, अपनी 
प्रविज्ञा के अनुपार, स्ववंसिद्ध अन्तदूं प्टि प्राप्त करने का प्रयत्न करती है, जो निश्रम 
हमारे सामान्यतम अनुभव से पुष्ट होते हैं, तव भी उस (बुद्धि) का मार्ग निरन्तर 
हक हुआ किक हैं। इसमें अनगिनती वार भागे बदलना पड़ता है, क्योंकि वार 
के उकवाक्यता का संवँय है वे इस स्थिति से इतनी 
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दूर हैं कि पराविद्या को एक ऐसा युद्धक्षेत्र कहना अविक संगत होगा जो उन लोगों के 
लिये विलक्षणतया उपयुक्‍त है जो युद्धामिनय का जम्यास करके अपने करतव दिखाना 
चाहते हैं।तथा जिसमें किसी भी योद्धा ने एक अल्प से भूखण्ड को इस प्रकार नहीं जीता 
कि जिससे वह सर्वदा के लिये उसको अपनी भूमि कह सके । इस प्रक्तार इसमें कोई 
सन्देह नहीं कि इसकी पद्धति अव तक केवल इवर-उबर भटकने की रही हैं, और जो 
सवसे बुरी वात हैं वह यह हैं कि यह संवोबों में मटकती रही हैं । 
तो फिर कया कारण है. कि इस क्षेत्र में ही अब तक विज्ञान के जैसा सुनिरिचित 
मार्ग नहीं पाया जा सका है ? स्थात्‌, क्या ऐसे मार्ग का आविष्कार असंभव हैं? तब 
प्रकृति ने हमारी वुद्धि को ऐसे अविश्वान्त उद्योग से आविष्ट क्‍यों किया है, जिससे 
वह ऐसे मार्ग का अनुसंवान इस प्रकार करती रहती है मानों यह उसकी सबसे अधिक 
महत्त्वयूर्ण चिन्ता का विपय हो ? इतना ही नहीं, इससे मी अधिक वुरी बात यह है 
कि यदि हमारी बुद्धि हमारी जिज्ञासा के सवसे अधिक महत्त्वपुर्ण विषय के संबंध में 
हमको न केवल असहाय छोड़ देती है, प्रत्यूत छलनामरी असत्मतिज्ञाओं की चकाचौंव 
से पथ भ्रष्ट कर अन्त में हमको ठगती है, तो फिर अपनी इस वृद्धि पर जास्या बनाए 
रखने का कितना थोड़ा सा कारण रह जाता है ! अयवा ऐसा है कि अब तक हम 
केवल सच्चे मार्ग को खोजने में असफल रहे हैं ? यदि ऐसा है तो कौन से लक्षण ऐसे' 
हैं कि जिनके आधार पर हम यह आशा कर सकते हैं कि अपने अनू संधान को नये सिरे 
से आरंभ करने पर हम अपने पूव॑वर्ती अनूसंवानकारियों की अपेक्षा अधिक सफल 
हो सकते हैं ? 
मुझे ऐसा लगता हैं कि गणित और प्राकृतिक विज्ञान के उदाहरण, जो एकवारगी 
हुई एक विचार कान्ति से उस अवस्था को प्राप्त हो गये जिसमें वे आज हैं, पर्याप्त- 
रूपेण इतना ध्यान देने योग्य हैं कि वे हमको उस विचार पद्धति के कारण के सारमभूत 
तत्त्व का विचार करने में प्रवृत्त कर सकते हैं, जो इन विज्ञानों के लिये इतता लामदायक 
सिद्ध हुआ है, तथा जहाँ तक वुद्धयाश्चित ज्ञान केज्ञाते पराविद्या के साथ इनका सादृदय 
थाज्ञा दे, वहाँ तक कम से कम उनके अनुकरण के परीक्षण के लिये प्रेरित कर सकते 
हैं। अब तक यह माना जाता रहा हैं कि हमारा सव ज्ञान वाह्य विपयों के अनुरूप 
होना चाहिये; परन्तु इस धारणा के अनुसार, संवोबों के द्वारा उनके विपय में स्वयं- 
सिद्ध ढंग से कोई भी स्थापना प्रस्तुत करने और इस प्रकार अपने ज्ञान को विज्यद करने 
की सारी चेष्टाएँ व्यर्थ सिद्ध हुई हैं। अतुव एक वार यह प्रयत्त मी करके देख लिया 
जाना चाहिये कि हम पराविद्या की समस्याओं में कहीं इस दूसरी मानवता के सहारे 
तो अधिक सफल नहीं होंगे कि वाहय विपयों को हमारे ज्ञान के अनुरूप होना चाहिये। 
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यह ऐसी मान्यता है जो उन विषयों के अभ्यथित स्वयंसिद्ध ज्ञान की संभावना से अपेक्षा- 
कृत अधिक मेल खाती हैं, जो उन वाह्य विपयों के संबंध में हमको उनकी उपलब्धि 
के पूर्व ही कुछ निर्धारित कर दे सकता है। इस प्रसंग के संबंध में ठीक वैसी ही परि- 
स्थिति है जैसी कोपर निकस के प्रथम विचार के अवसर पर थी, जिसने जब यह मान 
कर चलने पर, कि सब तारे दृष्ठा के चारों ओर घूमते हैं, नक्षत्रों की गति की व्याख्या 
करने में सन्तोषप्रद प्रगति नहीं की, तो इसके पश्चात्‌ उसने यह सोच कर कि संभव 
है दृष्टा को घूमता हुआ और तारों को स्थिर मान कर अधिक अच्छी सफलता प्राप्त 
हो सके, दुसरा प्रयत्त किया । पराविद्ा के क्षेत्र में भी, जहाँ तक बाह्य विबयों के 
प्रत्यक्ष का संबंध है, इसी प्रकार के उपाय का परीक्षण किया जाना चाहिये । यदि 
हमारे प्रत्यक्ष को ब।ह्यविषयों की संघटना के अनुरूप होना आवश्यक हो, तो मेरी 
समझ में यह नहीं आता कि उन विपयों के संवंध में कुछ भी बात पुर्वेत: स्वयं सिद्ध ढंग 
से कंसे जानी जा सकती है; परन्तु यदि विषय का (हमारी इन्द्रियों के विषयों के रूप 
में) हमारी संदर्शन या प्रत्यक्षीकरण की शक्ति के अनुरूप होना आवश्यक हो, तब 
में बहुत भली प्रकार से इस संभावना को अपने लिये निरूपण कर सकता हूँ । परल्तु 
क्योंकि, यदि इन प्रत्यक्षों को ज्ञान के रूप में परिणत होना है, मैं इन्हीं के साथ ठहरा 
नहीं रह सकता, प्रत्युत प्रत्युपस्थापनों के रूप में मुझे उनको किसी वस्तु से, जो उनका 
विपय रूप होगी, संबद्ध करना ही पड़ेगा, और इन विषयों का निर्धारण उनके द्वारा 
करना पड़ेगा। तब या तो मुझे यह मानना पड़ेगा कि वे संबोध जिनके हारा यह निर्धा- 
रण घटित होता है, विषयों के अनुरूप हैं और तब में पुन: उस्ती कठिनाई में फेस जाऊँगा 
कि विधयों के संबंध में मैं कुछ भी पूर्वत: स्वथंसिद्ध प्रकार से कैसे जान सकता हूँ; अथवा 
मुझको यह मानना पड़ेगा कि विपय अथवा अनुमव केवल जिसमें (प्रदत्त विथयों के 
ख्प में ) वे जाने जा सकते हैं इन संवोधों के अनुरूप होते हैं, और तब तत्काल एक सरल 
समाधान मुझे सूझ पड़ता है, क्योंकि अनुभव स्वयं एक ज्ञान का प्रकार है जो बोध की 
मांग करता है, और वोधवृत्ति के नियमों के अस्तित्व को मुझे अपने में विषयों की उप- 
लब्वि के पूर्व ही ला सत्ता के रूप में स्वीकार करना पड़ेगा, जो उन पूर्वतः स्वथं- 
पड़ता है। विषयों के संबंध में जता ह साथ उनको संगत ( --संमत). होना 
सचम्‌च आवश्यक माने पाकर, विचारे कर पा हर जब 30002 
रुप में जिसमें वृद्धि उनका विचार करती 5.० कप है 8 
यह पता चलेगा कि उन पर विचार करने की कि पे हि 2 , 
"ने का चैष्टा (क्योंकि उनमें विचार किये जाने 
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की योग्यता तो है ही) बागे चलकर हमको हमारी इस विचार पद्धति की एक अत्युत्तम 
कक 

किया है, तया जो पद्धति यह हैं कि वस्तुओं के वियय में हम अनुनव से पूर्व स्ववंसिद्ध 
; जो हमने उनमें स्वयं निक्षिप्त किया है। 

यह प्रयोग बयेच्छ रूप से सफर होता है और पराविद्या को उसके प्रथम खण्ड 
में, अर्थात्‌ उस खण्ड में जिसमें वह उन स्व॒यंसिद्ध संबोयों के साथ व्यायृत रहती हैं 
जिनके संवादी वियय जो उनके समान रूप भी हों अनुभव में उपलब्ध हो सकते हों, 
विज्ञान का सू निश्चित पथ प्रदान करने का वचन देता हैं। क्योंकि इस नवीन परि- 
वत्तित विचार पद्धति के अनुसार ही स्वयंसिद्ध अनुमवरमुक्त (आ प्रियारी) ज्ञान की 


संनावना को पूर्णतवा अच्छी से ह् 
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तरह से समझाया जा सकता हैं, और इससे 


(2० न्‍ी पालन को जार्त -+ न अननदव 7] विपयों >> समय "5 संग्रद स्तर बाली के प्रतिकृत 
पात्त ना उपलब्ध हाँ जाता हूं, जा अचुनव के वपया के समय सगम्मह हप वाछा प्रातक्षत्त 
220 प स्वयं सिद्ध ह्प्‌ >८2--+>.>. | >॑ वजन जाई णऐ्त्ी ञ श्योर आज वक्त अनसत पद्धति 
कू मूल म स्ववासद्ध रूप मनताहत हू यह दाना वात एनच्चाा दृजा बाज तक बनुसूत पद 


के अनुसार असंभव थीं। परन्तु हमारी इस स्वयंसिद्ध प्रकार से ज्ञान प्राप्त 
करने की वृत्ति का, (पराविग्रा के प्रथम खण्ड में) निगमन एक बड़ा बनोखा 
परिणाम उत्पन्न करता हैं, जो पराविद्या के द्वितीय खण्ड में प्रतियादित समग्र उद्देश्य 


के प्रति अत्यन्त हानिकारक परिणाम के आमास को वारण किये प्रतीत होता है; कर्वात्‌ 
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का. प्रकृति का अनुशीलन करने वाले विद्यार्थियाँ के द्वारा ग्रहण की गईं इस अध्ययन 
पद्धति का स्वरुप हैं उन तर्थ्यों में शुद्ध वुद्धि के तत्वों की खोज करना जो प्रयोग द्वारा स्थापित 
या वाधित्त होने के योग्य हैं। पर शुद्ध वृद्धि की स्थापनाओं का परीक्षण, विशेष कर ठव जब कि 
वे संमव अनुमव की समग्र सीमाओं का अ्रतिक्रमण करने का साहस करें, उनके विपयों के साथ 
किसी प्रयोग द्वारा उत्ती प्रकार नहीं हो सकता, जिस प्रकार प्राकृतिक विज्ञान में होता है | इस 
प्रकार जिन संवोधों और आधारमृत तिद्धान्तों को अनुमव पू्ववर्तों स्वयंसिद्ध रुप में स्वीकार कर 
लेते हैं, उनकी विदेचना के संदंध में केवल यही वात व्यावष्टारक होगी कि ऐसी योजना स्वीकार 
कर ली जाए कि उनका उपयोग विपरययों को दो पृथक दृश्ठिको्णों से देखने के लिये हो--एक और 
इन्द्रियों और वोधवृत्ति के द्वारा ग्राह्म विपयों के रुप में अनुमव के उंवंध में, दूसरी ओर कम से 
कम उस वृद्धि के लिये जो सवसे असम्वद्ध है, और अनुभव की सीोमात्रं का अतिक्रमण करने 
वाली है, त्रर्थात्‌ ऐसे विपय रुप हैं जो केवल विचार गम्य मात्र हैं | यदि, जब वस्तुओं का 
अवलोकन इस द्विविध दष्टिकोष से किया जाए, तव हमको शुद्धि वृद्धि के आधारभूत सिद्धान्त 
के साथ अविरोध को प्राप्ति हो, परन्तु जब उनका अवलोकन एक विधि दृष्टिकोण से किया जाए, 
तव वृद्धि का स्वयं अपने साथ अनिवार्य आत्मकलह उठ खड़ा होता प्रतीत हो, तव तो यही 
मानना पड़ता है कि यह प्रयोग इत प्रमेद के औचित्य के पक्ष में ही निर्भय करता है । 


हल 
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हम इस तिष्कपष पर पहुँचते हैं कि इसके साथ हम संभव अनुभव की सीसा का कभी 
अतिक्रमण नहीं कर सकते, यद्यपि ठीक यही कर सकना इस विद्या का सबसे अधिक 
प्रमुख कार्य है। पर यहीं पर तो हमको ठीक वही प्रयोग मिलता है जो उपर्थक्त परि- 
णाम की सत्यता की घत्यूपपत्ति है, जो हमारे स्वयंसिद्ध बुद्धि ज्ञान का प्रथम आकलन 
रूप है; भर्थात्‌ जो यह है कि इस प्रकार का ज्ञान केवल अवभासों से संबंध रखता 
है, किन्तु स्वयं-सत्ताक वस्तु को, अवभास के प्रतिकूल, जो स्वयं वास्त- 
विक है किन्तु हमको अज्ञात है, छोड़ देता है। क्योंकि वह तत्व जो हमको विवशता- 
पूर्वक अनू भव की और सब अवभासों की सीमा का अतिक्रमण करने के छिये प्रेरित 
करता है, अनवस्थित तत्त्व है, जिसकी माँग बुद्धि अपरिहार्य आवश्यकतावश एवं 
सब व्यवस्थित वस्तुओं के प्रति औचित्य की दृष्टि से स्वयंसत्ताक वस्तुओं से करती 
है, इसलिये कि वह अवस्थाओं या शर्तों की माला को पूरा करने के लिये प्रयोजनीय 
है। तब यदि हम यह मान कर चलें कि हमारा अनु भवात्मक ज्ञान उत विषयों के अनु- 
रूप है जो स्वयंसत्ताक वस्तुएँ हैं, हम यह देखते हैं कि अनवस्थित का विचार बिना वि- 
संवादिता के किया ही नहीं जा सकता, और जब दुसरी ओर हम यह मानते हैं कि वस्तुओं 
की, जैसी कि वे हमको उपलब्ध होती हैं, हमारी प्रत्युपस्थापना उनके स्वयं-सत्ताक रूप 
के अनुरूप नहीं होती, प्रत्युत अवभासरूप यह विषय हमारी प्रत्युपस्थापना के ढंग 
के अनुझूप होते हैं, तव विप्तवादिता मिट जाती हैं) इसलिये, यदि इस प्रकार हम 
देखें कि जहाँ पक हम वस्तुओं को जानते हैं अर्यात्‌ जहाँ तक वे हमको उपलब्ध 
होती हैं, उनमें अनवस्थित तत्व नहीं मिल सकता, प्रत्यूत वहीं तक वह उनमें 
उपलब्ध होता है जहाँ तक हम उनको नहीं जानते, तो ऐसी. दशा में हमारा यह निष्कर्ष 
निकालना उचित होगा कि जो क्‌ छ हमने पहले पहल प्रयोग करने के छिये यों ही कल्पना 
7।7ता था, अब सुनिश्चिततया पुष्ट हो गया है।  परल्तु अतीन्द्िय के क्षेत्र में 
अननात्यक वृद्धि की प्रगति के इस प्रकार प्रतिपिद्ध हो जाने पर अब भी यह मार्ग तो 
नान-+-++--.ततत 
दी क्. शुद्ध वृद्धि का यह प्रयोग उस प्रयोग के साथ वहत कुछ साइश्य रखता है जो रसायन 
आस में वहधा प्रहयस प्रयोग कहलाता है परन्तु सामान्यत्या जो संइलेप पद्धति नाम से अभि- 
हित्त होता है । पराविद्यावेत्ताओं का विश्लेपण स्वयंसिद्ध अनुमवपूर्व शुद्ध ज्ञान को दो निता- 
नल विजातीय तत्त्वों में पृथक कर के विभक्त करता है, जिनके नाम हैं, अवमास रुप में वस्तुओं 
का ज्ञान और स्वयं सत्ताक वस्तुओं का ज्ञान | तर्क-विद्या दोनों को वृघ्चपेक्षि निर्विि वेष्ट अन- 
वस्थित सत्ता के माव के साथ इनकी संगति करके पुनः इनको एक साथ कब कर देवी है और 


तब उसको यह पता चलता है उपयुक्त 
है कि उपयुक्त विमाजन के विनोा कंद। लव्ध नहीं 
अत्तदव यह विभाजन भी इस प्रकार सत्य है | 50003 
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हमारे लिये शेप रह ही जाता है. कि हम यह खोज करें कि कहीं बुद्धि के व्यावहारिक 
ज्ञान में ऐसी आधारभूत सामग्री तोनहीं मिलती जो अनवस्थित (तत्त्व )संबंबी 
बृद्धि के परात्पर संबोध को निर्वारित करने के लिये पर्याप्त हो, एवं इस प्रकार 
पराविद्या की इच्छा के अनुरूप, ऐसे ज्ञान के द्वारा जो केवल व्यावहारिक दृष्टि से संभव 
स्वयं सिद्ध ज्ञान है, हमको समग्र संभव अनुभव की सीमा का अतिक्रमण करने योग्य 
बना सकती हो । और इस प्रकार की प्रक्रिया के द्वारा मननात्मक वुद्धि ने इस प्रकार 
के ज्ञान विस्तार के लिये थोड़ा सा स्थान , यद्यपि वह नितान्त अल्पतम है, छोड़ दिया 
है, यद्यपि उसको ऐसा करना अर्थात्‌ इस स्थान को रिक्त छोड़ना ही था, तयापि' हमको 
इस प्रकार यह स्वतंत्रता है, नहीं इतना ही नहीं, यह हमारे कत्तेव्य की पुकार हैं कि यदि 
हो सके तो बुद्धि प्रदत्त व्यावहारिक विचार द्वारा इस रिक्त स्थान को अधिकृत कर 


की. 
ल। 


पराविया के क्षेत्र में अव तक प्रचलित पद्धति को बदल देने और उसके द्वारा 
मूमितिशास्त्रवेत्ताओं तथा भौतिकशास्त्रवेत्ताओं के उदाहरण के अनुसार हमारे इस 
पराविद्ा के क्षेत्र में मी परिपूर्ण ऋन्ति उपस्थित कर देने में ही शुद्ध मतनात्मक बुद्धि 
की इस मीमांसा का उद्देश्य सन्निविष्ट हूं। यह तो पद्धति विषयक निबन्ध है स्वयं कोई 
विज्ञान-शास्त्र नहीं है; परन्तु ऐसा होने के साथ ही साथ यह इस विज्ञान का सम्पूर्ण 
रेखाचित्र प्रस्तुत करती है, और वह भी जितना उसकी सीमाओं के संबंध में, उतवा 
ही आन्तरिक अंगों की संघटना के विषय में मी । इसका कारण यह है कि शुद्ध मन- 





का. इस प्रकार खगोल में स्थित ज्योतिरिज्गणों की गति के केन्द्रीय नियमों ने उन सिद्धान्तों 
को सुव्यवस्थापित निश्चितता प्रदान की जिनको कोपनिकस ने आरंभ में केवल उपकल्पित अधि- 
स्थापना के रुप में ग्रहण किया था, त्रीर साथ ही उस शक्ति ( श्रर्थात न्‍्यूटन वाले ग्राकर्प ण 
तत्व ) को भी उद्घाटित कर दिया, जो इस सारे विश्व को एकता के सूत्र में वाँघे हुए है; परन्तु 
यदि कोपनिंकस ने सवसे पहले इन्द्रिय प्रत्यक्ष के प्रतिकूल किन्तु फिर मी ठीक ढंग से यह 
साहस न किया होता कि वह निरीक्षित गतियों को खगोल के तारागणों में नहीं प्रत्युत द्प्टा में 
खोजे, तो यह गुरुत्वाकप'ण का नियम अनुद्धघाटित हो रह जाता | विचार-प्रणाली के इस परि- 
वत्तन को, जो कि उपर्युक्त अधिस्थापना से वहुत कुछ साम्य रखता है, एवं जिसका प्रति- 
पादन इस मीमांसा में किया गया है, मैं इस प्राककथन में उपकल्पित अधिस्थापना के ही रुप में 
इस लिये कर रहा हूँ जिससे पाठकों का ध्यान उस पर इस प्रकार के परिवत्त'न की प्रथम चेप्टा 
की ओर आकृष्ट हो सके, जो परिवत्तन सर्वदा उपकल्पनात्मक ही होते हैं; यद्यपि स्वयं 
मीमांसा के कलेवर में हमारे देश और काल की प्रत्युपल्थापना के स्वरूप एवं वोधवृत्ति के 


तात्तिक संवोधों के द्वारा इसका प्रतिपादन उपकल्पना के रुप में नहीं, वल्क मृक्तियों द्वारा सिद्ध 
( स्थापित ) तत्व के रुप में किया जाएगा । 
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नात्मक बुद्धि की यह्‌ एक अपनी विशेषता है कि अपने चिन्तन के विषयों को चुनने की 
पद्धति की विविधता के अनुसार यह अपनी शक्तियों की भी माप कर सकती है, 
और जिन विभिन्न प्रकारों से यह अपनी समस्याओं को प्रस्तुत करती है, उनकी निः- 
शेप गणना भी प्रदान कर सकती है; और इसीलिये यह एक पराविद्या के संस्थान की 
पूर्ण रेखा प्रस्तुत करने में व केवल समर्थ है, प्रत्युत ऐसा करने के लिये वाध्य है। क्योंकि 
जहाँ तक प्रथम वात का संबंध है, अनू भव के पूर्ववर्ती स्वयंसिद्ध ज्ञान में, विषयों से उन 
वातों के अतिरिक्त और किसी वात का संवंध नहीं जोड़ा जा सकता, जो विचार करने | 
वाले विपयी ने अपने में से ही ग्रहण की हैं; और जहाँ तक दूसरी वात का संबंध है, शुद्ध 
बुद्धि अपने ज्ञान के सिद्धान्तों की दृष्टि से एक पूर्णतया पृथक्‌ और आत्मनि्भर एकता 
है, जिसमें एक सुसंघटित सेन्द्रिय शरीर के समान, प्रत्येक अंग की सत्ता अन्य सब अंगों 
के निमित्त और सब की प्रत्येक के निमित्त होती है, और इसीलिये किसी भी सिद्धान्त' 
के शुद्ध वुद्धि के सम्पूर्ण विनियोग से जितने भी संबंध हो सकते हैं, जव तक उन सब 
सवंधों में उसका युगपत्‌ सावबानी से परीक्षण न हो जाए, तव तक उसको सुरक्षितता 
की भावना के साथ एक संबंध में भी ग्रहण नहीं किया जा सकता । किन्तु इसीलिये 
पराविद्या को यह अनुपम सौमास्य भी प्राप्त हैं जो अन्य किसी ऐसे बुद्धि संबंधी विज्ञान 
के हिस्से में नहीं है जिसका विपयों से संबंध है, (क्योंकि तकंज्ञास्त्र का संवंध तो सामान्य- 
तया केवल विचार के आकार के साथ ही रहता है) कि यदि यह इस मीमांसा के द्वारा 
विज्ञान के सुनिश्चित पथ पर पहुँचा दी जाए, तो यह अपने आश्रित ज्ञान के समग्र क्षेत्र 
को पूर्णतया अधिगत कर जान छेने की सामथ्ये रखती है और इस प्रकार अपने कार्य 
को पूर्ण करके भावी जगत्‌ के उपयोग के लिये उसको एक ऐसी पूँजी के रूप में उत्तरा-. 
326 छोड़ जा सकती जिसमें भविष्य में और कुछ भी कभी नहीं बढ़ाया जा 
पका, एक उसका संबंध तो केवल सिद्धान्तों और उनके उपयोग की मर्या- 
जग मा पा 
कि द ने कु नात यहपराविद्या इस परिपूर्णता को प्राप्त करने के लिये बची हई 
है, भीर इसके संबंध में बह कहा जा सकना चाहिये :--.. 


(88 ब्छ्पा 709प्र&08, 8 तुपांत 5प्र9९7९४४९४ 88067 6 प्राप. 
मत समझो पूरा हुआ काम, हो यदि अवशिप्ट तनिक साभी। 
निज पर बह पूछा जा सकता है कि वह किस प्रकार की निधि है, जिसको हम इस आलो- | 
_ आटा शुद्ध करके किन्तु इसी के द्वारा एक सुदुढ़ स्थायी स्थिति को प्राप्त पराविद्या 
के रूप में आगामी पीड़ियों के छिए उत्तराबिकार के समान छोड़ जाने का विचार कर: 
रह हैं? इस रचना पर एक उड़ती हई दृष्टि डालने पर ऐसी घारणा बन सकती ठः 
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कियह उपयोगिता केवल निषेधात्मक है, अर्थात्‌ यह हमको चेतावनी देती है कि मनता- 
स्मक वृद्धि की सहायता से हमको अनुमव की सीमा का अतिक्रमण करने का साहस कदापि 
नहीं कस्ना चाहिये । और वास्तव में यह है भी इसका प्रथम उपयोग | परल्तु ज्योंही 
हम विचार करके देखते हैं कि जिन सिद्धान्तों के द्वारा मननात्मक बुद्धि अपनी समुचित 
सीमाओं का अतिक्रमण करने का साहस करती है, वे हमारी वुद्धि के उपयोग के क्षेत्र 
' का विस्तार नहीं करते ; प्रत्युत यदि अधिक ध्याव से देखा जाए, तो अनिवारयतया 
उसके संकोच की ओर ले जाने वाले हैं, त्योंही वह विद्यात्मक (या अस्तिवाची) हो 
जाती हैं, क्योंकि वे जिस इन्द्रियगम्यता से वास्तव में संबद्ध हैं, उसकी सीमा को यथार्थ 
में सर्वोपरि विशद करके वे शुद्ध (व्यावहारिक ) बुद्धि के उपयोग को पूर्णतया स्थान- 
.च्यूत करके स्वयं उसका स्थान ग्रहण करने की धमकी देते हैं। इसलिये हमारी यह 
मीमांसा जिस सीमा तक मननात्मक बुद्धि को उसकी उचित मर्यादा में सीमित 
कर देती है, उस सीमा तक सचमुच निषेधात्मक है, परन्तु क्योंकि ऐसा करने के साथ 
'ही वह ऐसी रकावट को दूर करती है जो व्यावहारिक बुद्धि के उपयोग को संकुचित अथवा 
'बिलकुल नष्ट करने की धमकी देती है, इसलिये यह वास्तव में एक विधिरूप या भावा- 
#मक एवं अत्यन्त महत्त्वपूर्ण उपयोगिता को घारण किये हुए है, इस तथ्य की यथार्थता 
'तब तत्काल प्रकट हो जाएगी, जब हम इस विषय में आश्वस्त हो जाएँ कि शुद्ध वृद्धि 
का एक निवान्त आवश्यक व्यावहारिक उपयोग भी होता है, जिसमें उसको अनिवार्य- 
तया इच्द्रियगम्यता की सीमा का अतिक्रमण करना पड़ता हैं; किन्तु यद्यपि इसके लिये 
उसको मननात्मक बुद्धि की किसी सहायता की याचना नहीं करनी पड़ती, पर तो भी' 
उसको अपने आपको उसके विरोध से सुरक्षित रखना ही पड़ता हैं कि जिससे वह कहीं 
आत्मविरोध के जाल में न फेस जाए। यह न मानना कि हमारी मीमांसा की यह 
सेवा विधिरूप नहीं है, इस कथन के समान होगा कि पुलिस हमारे लिये कोई उपयोगी 
'काम नहीं करती, क्योंकि उसका मुख्य काम इतना ही तो है कि वह नागरिकों की पर- 
स्पर को आशंकित अहिसा को रोके या उस पर अर्गलछा छगा दे, जिससे प्रत्येक व्यक्ति 
शान्ति बौर सुरक्षितता के साथ अपने अपने व्यापार का अनुसरण कर सके। देश और 
काल इच्द्रिय-प्रत्यक्ष के आकारमात्र हैं, इस प्रकार वे अवभासरूप वस्तुओं की सत्ता 
- की अवस्थाएँ मर हैं; इसके आगे वस्तुओं के ज्ञान के निमित्त हमारे पास वोधवृत्ति के 
काई संबोध नहीं हैं, और परिणामत: कोई आधारमूत तत्व नहीं हैं; यदि हैँ, तो वहीं 
तक हूँ, जहाँ तक उनके संबोबों के समनुरूप प्रत्यक्ष उपलब्ध हो सकते हैं । और परि- 
“गामस्वदूप हम किसी भी ब्रिपय का ज्ञान स्वयं-सत्ताक वस्तु के रूप में नहीं पर सकते, 
कैवल उसी सीमा तक प्राप्त कर सकते हैं, जिस सीमा तक वह वस्तु इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का 
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विपय है, अर्थात्‌ अवभास है। यह सब वातें इस मीमांसा के विश्लेषणात्मक भाग में 
सिद्ध की गई हैं; जिनसे निश्चयमेंव यह निष्कर्ष निकलता है कि बुद्धि का समस्त संभव 
मननात्मक ज्ञान केवछ अनुभव के विपयों तक सीमित है । फिर भी, जो वात बहुत 
अच्छी तरह ध्यान में रखी जानी चाहिये, वह यह है कि जो कुछ ऊपर कहा जा चुका 
है, उसके होते हुए भी हमारा यह अधिकार सवदा सुरक्षित रहता है कि यदि हम इन 
विपयों को स्वयं-सत्ताक वस्तुओं के रूप में न भी जान सकें, तो भी इनके विषय में कम 
से कम इस (स्वयं-सत्ताक वस्तुओं) के रूप में विचार अवश्य कर सकते हैं। क्योंकि 
अन्यथा तो एक नितान्‍्त निरर्थक परिणाम उपस्थित होगा कि किसी अवभासित होने 
वाली वस्तु के विना ही अवभास प्रतीत होता है । अच्छा अब आइये थोड़ी देर के 
लिये हम यह मान लें कि हमारी मीमांसा के द्वारा निष्पादित वस्तुओं का अपरि- 
हार्य मेद अर्थात्‌ एक ओर अनुभव के विपय के रूप में वस्तु और दूसरी ओर स्वयं-सत्ताक 
वस्तु का मेद बिल्कुल प्रतिपादित नहीं हुआ है; ऐसी दशा में सामान्यतया उन सभी 
वस्तुओं पर जो (सक्रिय) निमित्त कारण हैं कार्यकारण का आधारभूत सिद्धान्त एवं 
इसी के नियंत्रण में प्रकृति की यांत्रिक व्यवस्था सर्वत्र लागू होंगे । इस प्रकार एक ही 
वस्तु, उदाहरणार्थ मानवात्मा के विपय में, विना स्पष्ट आत्मविप्रतिपेव में फेसे हुए 
यह नहीं कह सकगा कि उसकी इच्छा स्वतंत्र है, और फिर भी इसके साथ ही साथ वह 
प्रकृति की अनिवायंता के शासन के आबीन है, अर्थात्‌ स्वतंत्र नहीं है; क्योंकि दोनों 
ही वाक्यों में मैं ने आत्मा को एक ही अर्थ, [ अर्थात्‌ एक सामान्य वस्तु के रूप में (स्वयं- 
सत्ताक दस्तु के) | में ग्रहण किया है, एवं विना पूवंगामी मीमांसा के किसी दूसरे अर्थ 
में ग्रहण कर भी नहीं सकता था। परन्तु यदि मीमांसा (उस समय ) गलती नहीं करती 
जब कि वह यह शिक्षा देती है कि विपय को दो अर्थों में ग्रहण करना चाहिये, अर्थात्‌ 
एक “रस कसा हाय को सा क के 20008 के हे अथ में यदि उसका बोच 
तो अनुभव के साक्ष्य पर आश्रित उसकी वास्तविकता के था 542 कि बिक 


अग्रियारी प्रकार से ) सिद्ध कर सकृ' | रही विचार करने की वात तो विच्चार तो में चाहे जिस 
कर सकत्ता हूँ, शत्त' केवल यह ं 
वस्तु का कर सकता हूँ, शत्त' कैवल यह है कि अपनी वात का स्वयं खंडन न करूं, अर्थात्‌ 


मेरा ३ केवल सभव विचार हो; फिर चाहे, यह प्रइन उपस्थित होने पर कि सब संमवनाओं 
के योगफल में उस विचार के समनुरूप कोई पदार्थ है या नहीं, में मले ही इसका उत्तर न दे 
सके । परन्तु ऐसे संवोध के संबंध में वास्तविक प्रामाणिकता ( वास्तविक समावना, क्योंकि 
आस समावना तो केवल यौक्तिक समावनामात्र थी ) का प्रतिपादन करने के लिये दे कुछ 
अधिक वात आवश्यक है है परन्तु इस “कुछ अधिक वात?” को ज्ञान के से द्वान्तिक उद्गगर्मों मैं 
हों है । यह व्यावहारिक ( ज्ञान के उद्दगमों ) में मी स्थित हो सकती है। 


खसोजना चर वश्यक 
ही सोजन ऊावश्यक न 
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क्ति के संवोधों का निगमन सही है और इसलिये कार्यकारण का सिद्धान्त प्रथम अर्थ 
यृद्दीत वस्तुओं के संबंब में छायू होता है, अर्थात वहीं तक छागू होता है जहाँ तक वे 
अनुभव का विपय हैं, परन्तु यही विपय दूसरे बर्थ में ग्रहण किये जाने पर इस नियम 
के आबीन नहीं हैं---तव (तो) एक ही. इच्छा अवमात्त में (अर्थात्‌ अपने दृष्टिगोचर 
व्यापारों में) प्रकृति के नियमों का अनिवार्यतया अनुयमन करती हैं और उसी सीमा 
तक स्वतंत्र नहीं होती और फिर भी दूसरी ओर वही इच्छा स्वयं-सत्ताक वस्तु के रूप 
में अपने पर अविकार रखते हुए उपर्युक्त नियम के आवीन नहीं होती एवं इसलिये 
स्वतंत्र समझी जाती है, और यह सव विना किसी विसंवादिता के घटित हुए हो 
जाता है। अब यद्यपि मैं अपनी आत्मा को इस दूसरी दृष्टि से किसी मननात्मक बुद्धि 
के द्वारा (अनुमवात्मक निरीक्षण के द्वारा तो और भी कम) नहीं जान सकता; 
परिणामत: किसी ऐसे सत्‌ पदार्थ के गुण के रूप में स्त्रतंत्रता को इस प्रकार से नहीं जाना 
जा सकता जिस (पदार्थ) को मैं इन्द्रियग्राह्य जगत्‌ में कार्य उत्पन्न करने वाछा कहता 
हैं, क्योंकि ऐसा करने के लिये मुझे एक ऐसे सत्पदार्थ को जानना आवद्यक होगा जो 
अपनी सत्ता में तो नियंत्रित है पर काल्‍ावच्छिन्न नहीं है, जो कि असंभव बात है क्‍योंकि 
मैं इस संवोध का समर्थन किसी (इन्द्रिय) प्रत्यक्ष के आवार पर नहीं कर सकता । इतवा 
सव कुछ होने पर भी मैं स्वतंत्रता का विचार अवद्य कर सकता हूँ (यद्यपि उसको जान 
नहीं सकता), भर्थात्‌ यदि हमारे द्वारा प्रतिपादित दो प्रत्युपस्थापन (फ़ौर्स्टेलुंग <- 
रित्रैजैण्टेशन) पद्धतियों का आलोचनात्मक भेद (ऐच्द्रिक और वौद्धिक ) और तज्जन्य 
वोबबूति के शुद्ध संवोचों और उनसे प्रवाहित होने वाले आवारमूत सिद्धान्तों का 
परिसीमन ठीक ठीक संपादित हो गया हो तो स्वतंत्रता के प्रतिह्षण (या प्रत्युप- 
स्थापन) में कम से कम कोई स्वगत विरोब नहीं होगा । अब यदि यह मान लिया जाए 
कि सदाचार (या नीति) (कठोरतम अरे में) स्वतंत्रता को हमारी संकल्पशक्ति के 
विश्विप्ट लक्षण के रूप में अनिवार्यतया पूर्वस्थित मानता है, अर्थात्‌ हम यह स्वीकार 
कर छेते हूँ कि यह ऐसे व्यावहारिक सिद्धान्तों को प्रस्तुत करती है, जो हमारी बुद्धि 
में मौलिक आवारमूत सिद्धान्त हैं और उसी बुद्धि के अनुमवमुकत पूर्वेस्थित स्वयंस्तिद्ध 
न्यास रुप हैं, और यह ऐसी वात है जो स्वतंत्रता की प्राक्स्थापना के बिना संमव 
नहीं है, किन्तु इसके साथ ही हम यह भी मान लें कि मननात्मक वृद्धि ने यह सिद्ध कर 
दिया था कि इस स्वतंत्रता की वात तो सोचे जाने तक के योग्य नहीं है, तव तो 
सदाचार के पक्ष में जो कल्पना प्रस्तुत की गई थी उसको अनिवार्यतया इस दूसरे पक्ष 
के समक्ष अपदस्थ होना पड़ेगा, जिसके विरोबी पक्ष में खुली विसंवादिता निहित है । 
इसी के परिणामस्वरूप स्वतंत्रता के और उसके साथ सदाचारता को नी प्रह्ठत्ति 
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की यांत्रिकता के लिये अपना स्थान छोड़ देना पड़ेगा, क्योंकि यदि स्वतंत्रता की पूर्व 
स्थापना नहीं होगी, तो उसके विरोधी पक्ष में कोई विप्रतिषेध भी निहित नहीं होगा। 
परन्तु वयोंकि आचारशास्त्र के लिये मुझे इस के आगे और कुछ नहीं चाहिये कि स्वतं- 
तता केवल स्वयं अपना विरोध न करे, और उसके विषय में अधिक समझना अनिवार्य 
हुए बिना वह कम से कम अपने विषय में विचार तो करने ही दे, एवं वह एक ही कार्य 
के दूसरे अथ में ग्रहण किये जाने पर, प्राकृतिक यांत्रिकता के अनुरूप होने के मार्ग में 
कोई भी वाया न डाले, तो इस प्रकार से आचारश्ञास्त्र अपने स्थान को सुस्थिर रखता 
है और भौतिक विज्ञान अपने स्थान को, परन्तु यदि इस मीमांसा ने हमको पहडे ही 
स्वयं-सत्ताक वस्तु के संबंध में हमारे अपरिहार्य अज्ञान को न सिखा दिया होता, तथा 
प्रत्येक उस वस्तु को, जिसको हम सैद्धान्तिकरूप से जान सकते हैं, केवल अवभासिकता 
में सीमित न कर दिया होता, तो यह परिणाम भी घटित न हुआ होता । शुद्ध बुद्धि 
के आलोचनात्मक आधारभूत सिद्धान्तों के सुनिर्धारित उपयोगों का यही विवेचन ईश्वर 
और आत्मा के एकरस स्वरूप के संबोधों के संबंध में भी प्रदर्शित किया जा सकता है 
परन्तु इसको मैं संक्षिप्तता को दृष्टि में रखते हुए छाड़े देता हूँ। मैं अपनी बुद्धि के आव- 
बश्यक अपरिहार्थ व्यावहारिक प्रयोग के लिये, ईश्वर, स्वतंत्रता और अमरता को एक 
वार मानकर तब तक नहीं चछ सकता, जव तक कि इसके साथ ही साथ मैं मननात्मक 
बुद्धि को उसके अतिलौकिक अन्‍्तदूं ष्टि के मिथ्याभिमान से वियुक्त न कर दूँ; क्योंकि 
इस प्रकार की अन्तदू प्टि को प्राप्त करने के लिये उसको ऐसे आधारभत सिद्धान्तों का 
प्रयोग करना पड़ेगा, जो वास्तव में केवछ संभव अनुभव के विषयों तक पहुँचने वाले 
हा कारण, और जो यदि उन तत्वों के संबंध में प्रयुकत किये जाएँ जो अनमव का विष य॑ 
नहीं हो सकते, तो उनको वास्तव में सर्वदा अवमासमात्र में परिणत कार देते हैं, और 
इस प्रकार शुद्ध वृद्धि के विस्तार को स्पष्टतया असंभव बना देते हैं। इस प्रकार विश्वास 
हर कि खस 48 कक के लिए मुझे ज्ञान को अवश्यमेव पदच्युत करना पड़ा । तथा 
राविद्या संबंधी अयौक्तिक मतवाद--अर्थात यह पर्व पूर्वग्रह कि वह शुद्ध ४ 
किये वा प्रगति कर सकती है--ही उस बविस्वास का सब्चा सदूपत है. थी शव 
सवा मिमोना शा रृगम है, 
स्वमत | हैं, एवं जा आचारशास्त्र के साथ झ्नगड़ा करने वाला है। यद्यपि इस 


प्रकार से शुद्ध बुद्धि की मीमांसा की माप या अनुपात के अनुसार निर्मित एक सुव्यव- 
स्थित पराविद्या को भावी पीढ़ियों के लिये के रा 


बरी टन जान वा ये प्ररिक्थ के रूप में दान दे जाना कठिन कार्य 
ढए्‌ नी।हिष, ते यह तुच्छ समझा जाने ने पे नहीं गें >> 
ह॒भ, तथ के के दे छ समझा । के योग्य उपहार नहीं है। क्योंकि ऐसा 
पल आम बुद्धि के बिना मीमांसा के निरावार इधर उधर भटकने और 
/ 7 3 ॥ में छाझ् आर चक्कर काटने की तुलना में उसके उस संस्कार को रखकर 


हो जाने पर , चाहे केव 
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देखा जा सकता है, जो सामान्यह॒पेण उसको विज्ञान के सुनिश्चित मार्ग पर 
चलने से प्राप्त होता है, या हमारे उन जिज्ञासु नवयुवकों के समय के अधिक 
“अच्छे सदुपयोग से भी देखा जा सकता है जो सामान्य अयौक्तिक मतवाद के द्वारा इतनी 
'थोड़ी अवस्था में और इतना अधिक उन वातों पर सरलतापूर्वक विचार करने के लिये 
'प्रोत्माहित हो जाते हैँ, जिन बातों के विपय में कूछ भी नहीं समझते तथा जिनके विपय 
में उनको अथवा उन्हीं के समान दुनिया में और भी किसी व्यक्ति को कुछ भी अन्त- 
'दुष्टि नहीं प्राप्त हो सकती, (इतना ही नहीं) इससे मी आगे वढ़ कर वे नवीन विचारों 
और मतों का आविष्कार करने लग जाते हैं एवं ठोस आधार वाले गम्मीर विज्ञानों 
'को सीखने में प्रमाद करते हैं। परन्तु यदि विचार किया जाए तो अत्युत्कृष्ट महान 
लाभ यह होगा कि सदाचार और धर्म के विरुद्ध समी आपत्तियों को सुकराती पद्धति 
के अनुसार, अर्यात्‌ विरोधियों के अज्ञान को अतीव स्पष्टता से सिद्ध करके समग्र 
'मविप्यत काल के लिए समाप्त कर दिया जाएगा । क्योंकि संसार में किसी न किसी प्रकार 
'की पराविद्या सर्वदा से रही है और आगे भी अवश्य रहेगी ही, और फिर इसके साथ 
'ही साथ उससे संबद्ध शुद्ध बुद्धि की तर्क विद्या भी रहेगी, क्योंकि इस का साथ उसके लिये 
स्वाभाविक है; ऐसी अवस्था में दर्शनशास्त्र का यह सबसे प्रथम और सबसप्ते अधिक 
महत्त्वपूर्ण कर्तव्य है कि वह पराविद्या की गल्तियों के स्रोत को बन्द करके, उसके हानि- 
कर प्रभाव को एक वार ही सर्वंदा के लिये दूर कर दे | 
विज्ञानों के क्षेत्र में इन महत्त्वपूर्ण परिवर्त्तनों एवं मननात्मक बुद्धि की अपने कल्पित 
स्वत्वों की अपरिहार्य हानि के हो जाने पर मी सामान्य मानवीय हित उसी सुविधा- 
युक्‍त स्थिति में बने रहते हैं जिसमें वे पहले से चले आ रहे थे, एवं वे सव लाम भी जो 
कि संसार शुद्ध बुद्धि की शिक्षा से पाता था, बिना घटे यथापूर्व अनुकूल स्थिति में ज्यों 
के त्यों रहते हैं। हानि का संबंध केवल सम्प्रदायों के एकाधिकार तक सीमित रहता 
है, किन्तु वह मानवीय हितों को किसी प्रकार भी प्रभावित नहीं करती । मैं कटटर से 
कट्टर मतवादी से पूछता हूँ कि क्या सारद्रव्य की सरलता के आधार पर मृत्यु के पदचात्‌ 
आत्मा की निरन्तर वनी रहने बाली सत्ता की; या विपयी और विपय की व्यावहारिक 
विवशता के सक्ष्म किन्तु अकिब्च्चितकर भेद के द्वारा प्रतिपादित सर्वव्यापी सामान्य 
थांत्रिकता के विरुद्ध इच्छा की स्वतंत्रता की, या सव से अधिक वास्तविक सत्ता के 
संबीध के आधार पर ईदवर की सत्ता की (परिवर्तनशील तत्त्वों की संमाव्यता की 
एवं प्रथम गतिप्रवत्तक की आवश्यकता की) उपपत्तियाँ दाशनिकों के कुलक्षेत्रों से 
चाहर निकलने के पश्चात्‌ जनता के मन तक पहुँचने में, अथवा उनके विद्वासों पर 
जूशमात्र प्रभाव उत्पन्न करने में सफल हो सकी हैँ या नहीं ? अब तक तो ऐसा कभी 
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है । इसके विपरीत क्योंकि दार्शनिक सम्प्रदायों और उनके साथ ही साथ प्रत्वेक 
ऐसे मनृप्य को जो कि चिन्तन की ऊँचाई तक उठ चुका है, अनिवार्यंतया इन दोनों 
(पक्ष और विपक्ष की युक्तियों )को जानना पड़ता है, अतएवं यह उनका वाधितः 
कर्तव्य हैं कि वे चिन्तनात्मक बुद्धि के अधिकारों की तल्स्पर्शी खोज के द्वारा उस छोका- 
पवाद को एकवारगी सदा के लिये समाप्त कर दें,जो उन झगड़ों के परिमाणस्वरूप 
उत्न्न होती है जिनमें पराविद्यावेत्ता (और अन्ततोगत्वा उस रूप में घर्मशास्त्रवेत्ता भी ) 
विना मीमांसा के फेस जाते हैं और जो पीछे चछ कर उनकी शिक्षा को दृपित कर 
देते हैं, तथा जो छोकापवाद देर-सवेर जनसावारण में भी निशचयमेव फूट पड़ती है। 
केवल इस मीमांसा के द्वारा ही मौतिकवाद, नियतिवाद, अनीश्वरवाद, स्वतंत्र- 
विचारात्मक श्रद्धाहीनता (या विद्वासशून्यता ), धामिक हठ एवं मूढ़विश्वास की 
जो सवसावारण के लिये हानिकारक हो सकते हैं, और अन्त में आदर्शवाद और संशय- 
वाद की जो कि सम्प्रदायों के लिये अधिक भयावह होते हैं, तथा जो जनता में 
कठिनता से ही घुस सकते हैं, इन सव की जड़ कट जाएगी । यदि सरकारें विद्वद्वर्ग 
के कार्यों में हस्तक्षेप करना उचित समझती हों, तो यह वात विद्याओं और समाज दोनों 
ही के प्रति उनकी शुभचिन्तकता के बहुत दूर तक अनुरूप होगी कि वे दाशैनिक सम्प्र- 
दाया की तानाशाही पर अनुग्रह करने की अपेक्षा (जो सम्प्रदाय, जब कभी उन मकड़ी 
के जालों को नष्ट किया जाता है जिनकी ओर जनता ने कभी ध्यान नहीं दिया, एवं 
इसी लिये जिनके विनाश को भी कमी अनुमव नहीं कर सकती ) इस प्रकार की 
मीमांसा पर कृपादृष्टि रखें, केवल जिसके द्वारा बुद्धि के प्रयास को स्थिर आधार पर 
स्थापित किया जा सकता है । 
मीमांसा विज्ञान के रूप में बुद्धि के शुद्ध ज्ञान के क्षेत्र में उसकी अविमृष्ट 
मतवाद को पद्धति के विरुद्ध नहीं है [क्योंकि यह पद्धति तो सर्वदा अविमप्ट मतवा- 
दात्मक होगी अर्थात्‌ सुनिश्चित (अनुभव से पूर्व सिद्ध) अप्रियॉरी सिद्धान्तों के आधार 
पर कठा रतापूर्वक उपपत्ति प्रदान करने वाला होगा] ; प्रत्युत केवल अयौक्तिक मत- 
वाद का विरोब करती है, अर्थात्‌ इस मान्यता के विरुद्ध है कि केवल दाशनिक संवोधों 
से सिद्धान्तों के अनुसार शुद्ध ज्ञान के साथ प्रगति करना संमव है, जैसा कि बुद्धि पहले 
से उन संवोधों की उपलब्धि के प्रकार और औचित्य की विवेचना किये बिना चिर- 
काछ से करती चली आई है | इस प्रकार स्वयं बुद्धि का अपनी क्षमद्धा की पर्व विवे- 
चना किये विना शुद्ध बुद्धि की अविमष्टमतवाद की पद्धति का उपयोग ही है । हमारे 
इस विरोध का आश्यय न तो उस वाचाल छिछलेपन का समथन करना हैँ जो जनप्रिय 
दरशनश्यास्त्र के नाम को धारण करता है, और न उस संशयबवाद को प्रश्नय देना है 


श८ शुद्ध बुद्धि मीसांसा 


'जो समग्र पराविद्या को पछक मारतें समाप्त करता है; इसके विप 
“एक सुव्यवस्थापित वैज्ञानिक पराविद्या की परिवृद्धि के लिये आ 
तैयारी है, जिस को अवश्यमेव दृढ़ मतवाद के साथ और ऋमसंरः. 
माँग के अनुसार प्रतिपादित करना चाहिये जिससे परिणामतः वह 
भाँगों को नहीं, अपितु दर्श्षन प्रस्थानों अपेक्षाओं को सन्तुष्ट कर सके ;: 
माँग है जिसको पूरा करने के लिये यह प्रतिज्ञावद्ध है। इसको अपना 
'पूर्णतया अनुमवमुक्‍त पद्धति से, चिन्तात्मक बुद्धि को पूर्ण संतोष ४5 
'पूरा करना चाहिये | इस प्रकार उस योजना के निष्पादन के लिये ९ 
मीमांसा ने प्रस्तुत की है, अर्थात्‌ भावी पराविद्या शास्त्र की रचना ६ 
आगे चलकर अवश्य ही सुविख्यात वुल्फ़ की कठोर पद्धति का अनुसरण 
उस वुल्फ़ की पद्धति का जो अविमृष्ट मतानुयायी दा्शनिकों में सर 
'जिसने सर्वप्रथम यह उदाहरण प्रस्तुत किया (एवं जो उदाहरण के' द 
उस पारगामिता की आत्मा का उत्थापक हुआ जो आज तक विलुप्त 
के किस प्रकार केवल सिद्धान्तों की नियमवद्ध स्थापना, संवोधों के रू. 
उपपत्ति की कठोरता के आग्रह, तथा निगमन की अन्तिम सीढ़ी पर म 
'जा पहुँचने की साहसिक पद्धति के परिवर्जन से ही विज्ञान सरक्षित पथ * 
दो सकती है; अतएुब जो स्पष्ट ही पराविद्या की उस समय की स्थिति व 
उसको विज्ञान के पथ पर आहरूढ़ कर देने के लिये श्रेष्ठतया उपयुक्त व्यदि 
फैवल उसको करण या साधन की मीमांसा अर्थात्‌ शुद्ध बुद्धि की ममालों द्वा 
पहले से तैयार कर लेने की वात सूझ गई होती, परन्तु यह ऐसा दोष है जो उ 
4 गह मढ़ा जाना चाहिये जितना उसके समय की अविमष्ट सतवाद ८ 
पद्धत्ति के, एवं जिसके लिये ४ 


ही उसके समय के और उन्हीं के समान पूर्ववर्त्त 
3 नका का परस्पर दोपारोपण करने का कोई अधिकार नहीं है । वे लोग 
“गे दिक्षा पद़ति और बुद्ध बुद्धिकी मीमांसा की प्रक्रिया दोनों का एक साथ 
इसके अतिरिक्त और क्‌छ नहीं हो सकता कि - 
तथा, काम को खेल में, निबचय को आ 
परिवर्तित कर देना चाहते हैं 

का संबंध है, मैं जैसा कि उचित ही है : 
अस्पप्दता को दूर करने का 2. जा पयासंमव उन सब कठिनार 
उतने मक डक ० 8 शत है, जिनके कारण ऐसे अनेक ख्त। 
| लत हो सके होंगे, जो (स्थात्‌ बिना मेरे दोप के तो नहीं ) इस पुस्तक के पय 


फरना चाहते हैं, उनका उद्देश्य 
की ब्रेड़ियों को सर्वथा उतार फेंकना 
ओर दर्भनगास्त्र को मतप्रियता में 

जहाँ तक इस दूसरे संस्करण 
'सर से छाम उठाने में नहीं चूका 
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में अत्यन्त क॒झ्माग्र बुद्धि वाले मनुष्यों को मिले हैं । स्थापनाओं और उपपत्तियों में, 
तथा आकार और आयोजना की परिपर्णता में मुझे कोई वात बदलने को नहीं मिली 
जिसका कारण कुछ तो वह सुदीर्घ परी जिसमें मैं नें इनको जनता के समक्ष" 
प्रस्तुत करने के पूर्व डाले रक्खा था, और कुछ हैं स्वयं अधिकृत विपयवस्तु की विछक्षण 
संबटना । अर्थात्‌ छुद्ध चिन्तनात्मक बुद्धि का स्वरूप ही ऐसा है कि इसकी सच्ची: 
वंगरचना में प्रत्येक अवबव सच्चा अंग या इन्द्रिय है, अर्थात्‌ अवबवी (#अंगी) प्रत्येक: 
अवग्व की और प्रत्येक अवयव (अंग) अवयवी की अपेक्षा रखता हैं, जिससे छोटी" 
से छोटी त्रुटि, चाहे वह कोई गछूती हो या कोई कमी हो, व्यवहार में अनिवार्यल्पेण 
बपने को उद्घाटित कर देती है । यह दर्शन, जैसी कि मुझें आशद्या है, अपने को सर्वेदा 
भविष्य में इसी अपरिवत्तेनीय दक्षा में बनाएं रक्खेंगा | मेरे इस विदवास का औचित्य 
मेरी अहंमन्यता नहीं, प्रत्युत मुझे इसका अधिकार परिणाम की बअभिन्नता का वह प्रयो-. 
गात्मक साध्ष्यमात्र देता है, जो दोनों अवस्थाओं में उत्पन्न होता है चाहे तो हम: 
प्रक्रम पद्धति से अल्मतम तत्व से आरंम करके समग्र शुद्ध वुद्धि की दिला में चलें, अथवा. 
प्रतिक्रम पद्धति से समग्र की ओर से (क्योंकि यह नी तो चुद्धि के व्यावहारिक क्षेत्र के 
चरम छक्ष्य द्वारा स्वयं उपलब्ध है) प्रत्येक अंग की ओर चलें | क्योंकि अल्पतम अंधश 
को भी बदलने की चेप्टा से न केवल इस दर्शन संस्थान में प्रत्युत सामान्‍्यरूपेण मानव 
वृद्धि में भी तत्काल विसंवादिता उत्पन्न हो जाती है। परन्तु विचारों की अभिव्यक्ति 
में बहुत कुछ सुधार करने की गुंजायञ्न है, और इस दिद्या में मैं ने इस संस्करण में सुवार 
फरने का प्रयत्न किया है, यह प्रयत्त कुछ तो इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के प्रकरण के संबंब में. 
विशेषतया काल के संबोध के संबंब में अत्यथोपलब्बियों को, कुछ वोववृत्ति के संबोधों 
के निगमन की अस्पप्टता को, कुछ विश्युद्ध वोबवृत्ति के आबारमूत सिद्धान्तों की* 
उपपत्ति के संबंध तथाकल्पित पर्याप्त साथ्य की कमी को, और अन्ततः कुछ युक्ति- 
वादी मनोविज्ञान के ऊपर हमारे द्वारा आरोपित हेत्वामासों की वितथ व्याख्या को 
दूर करंगा। मेरे द्वारा किये हुए परिवर्त्तन अतीन्द्रिय तकंविद्या खण्ड के प्रथम अध्याय 





० अन्त ३० अप हि] पर 2 श्का. क्योंकि ३ 5 ० 
के अन्त तक पहुँचते हैं, आगे नहीं, क्योंकि एक तो मेरे पास समय थोड़ा था, 





'शुका. वह वात जिसको में वास्तविक परिवद्धन कह सकता हूँ, किन्तु जो केवल उप-. 
पत्ति की प्रक्रिया के ही अर्न्तगत हे, यह है जिसको में ने मनोवैज्ञानिक आदर्शवाद के नवीन * 
खण्डन में तथा वाहद्य ऐन्द्रिकानुमव की विषयमृत्त यथार्थता की कठोर उपपत्ति (जो में विश्वास 
करता हूं एकमात्र समव उपपत्ति है ) के रुप में प्रस्तुत किया है। यह आदडवाद पराविद्या: 
के सारमृत लक्ष्यों की इप्टि से चाहे कित्तना ही निरदोप क्‍यों न माना जाए ( यद्यपि वह वास्तव 
में ऐसा है नहीं ) तथापि यह वात दर्शनशाख तथा सामान्य मानव वृद्धि के प्रति नित्य लॉंछन 
वनी हुईं है कि हमको अपने से वाहर की वस्तुओं की सत्ता को जिससे हम अपने अन्तःकरण: 


३० शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


दूसरे यह कारण था कि शेष भाग के संबंध में मुझे ऐसा नहीं लूगा कि किन्‍्हीं तत्त- 
वेत्ताओं और निष्पक्ष परीक्षकों को कोई भ्रान्ति हुई हो ।जो महानुभाव इस तथ्य के 


तक के लिये समग्र ज्ञान के उपादान को ग्रहण करते हैं केवल श्रद्धा के आधार पर स्वीकार करना 
पड़े, और यदि कोई इस सत्ता पर सन्देह की वात अपने मन में लाए तो हम उसे के सन्देहों 
के निराकरण करने के लिये सन्तोपप्रद उपपत्ति प्रस्तुत करने में असमर्थ रहें | क्योंकि इस उप- 
पत्ति की वाक्यव्यंजना में कुछ गस्पप्टता पायी जाती है, अतएव मेरी इच्छा है कि इस अवत्तरण 
'को इस प्रकार बदल दिया जाए: “परन्तु यह स्थायी तत्व मेरे भीतर का कोई संवित्‌ या अनु- 
भव नहीं हो सकता। क्योंकि मेरी सत्ता को अध्यवसित करने वाले सव आधार जो कि मुझ में 
पाए जा सकते हैं प्रत्युपस्थापनाएं हैं और ऐसा होने के कारण स्वयं अपने से भिन्न स्वतंत्र 
स्थायी तत्व को अपेक्षा रखते हैं, जिसके सम्पर्क में उनका परिवर्तन, तथा इसीलिये जिस में 
वे बदलते हैं उसमें मेरी सत्ता, अध्यवसित हो सके | इस उपपत्ति के विरोध में स्यात् यह कहां 
जाएगा कि लो भी अपरोक्षरुपेण मुझ केजल उसी वस्तु का ज्ञान होता है जो मेरे भीतर है, 
अर्थात जो वाह वस्तु को मेरी अपनी प्रत्युपस्थापना है, परिणामतः यह वात फिर मी सर्वदा 
अनिर्णति ही वनी रहेगी कि इस ( प्रत्युपस्थापना ) के अनुरुप कोई वस्तु मुझ से बाहर है, या 
नहीं । परन्तु आन्तरिक अनुभव द्वारा में काल में अपनी सत्ता का मान रखता हूँ ( सुत्तरां काल 
में उसकी अध्यवसायिता का मी मान रखता हूँ ) और यह कैवल श्रपनी प्रत्युपस्थापना का माने 
रखने से अधिक है, किन्तु फिर यह अपनी सत्ता के आनुमविक भान से अभिन्न है जो केवल 
किसी वस्तु के सबंध द्वारा अध्यवसित हीने योग्य है, जो मेरी सत्ता कै साथ वँधे होने पर भी 
भुझसे बाहर है। इस प्रकार समय में मेरी अपनी सत्ता का यह मान मुश्नसे वाहर की किसी वस्तु 
के सवंध की चेतना के साथ अभिन्नता के भाव से आवद्ध है ! इस प्रकार वह अनुमव है भ्रम नहीं; 
इच्द्रियदत वोध है कल्पना नहीं, जो इस वाह (यतकिश्चित्‌) को मेरे अन्तर के साथ ग्रवि- 
च्छेच्य भाव से ग्रथित करता है; क्योंकि वाह न्द्रिय तो| पूर्वतः ही स्वयं मेरे से वास्तव में बाहर 
स्थित यदृकिंचित्‌ के साथ अनुभव का संबंध है, एवं इस वाहच्नेन्द्रिय की वास्तविकता ( जो 
इस को कल्पना से एयकता प्रदान करती है ) केवल उस वात पर निर्मर है जो यहाँ घटित 
2 सा इसकी स भावना की शर्त" के रुप में इसके आन्तरिक अनुमव के साथ ग्रवि- 
हल वे भे सवद्ध होने पर निर्मर है। अपने अस्तित्व की वीडिक चेतना के साथ, “मैं हूँ?” 
_ अत्डपस्थापना में, ( जो मेरे सव निर्णयों और वोधवृति के व्यापारों की सहचर है ) यदि में 
३ वीद्धिक अन्तप्र त्यक्ष के द्वारा अपनी सत्ता के अध्यवसाय को मी सपृक्त कर सकता तो 
वच्तित हो! सकतो है इन्द्रियात्मक रा व ली लत 
हक ६ इ/द्रयात्मक है ग्रोर समय को अवस्था के साथ आवद्ध है। परन्तु यह 
मकर आद आप स्वयं ग्रान्तरिक अनुभव मो किसी ऐसे स्थायी तत्व पर निर्मर हैं 
ही है पद 8 वस्तु में हो हो सकता हैजिस वस्तु के साथ 
लिये बाह्य न्द्विय को वास्तविकता अन्तरिन्द्िय की बेया आग आय, है 
यंत्र के साथ अपरिहायंतया बंधी हुईं 


दूसरे संस्करण का प्रावकयन ३१ 


विना भी, कि मैं उनका नामोल्लेख उनके योग्य प्रशंसा के साथ करने का साहस कहूँ, 
स्वयं देखेंगे कि मैं ने जो ध्यान उनके सुझावों को दिया है, उसका पता बड़ी सरलता 
से उपर्यूक्त नवीन परिवर्तित स्थलों पर छग जाएगा । परन्तु इस सुधार के साथ ही 
साथ पाठक को होने वाली एक छोटी सी हानि भी वँवी हुई है जिसको पुस्तक को 
विपुलाकार बनाए विना नहीं ठाछा जा सकता था, अर्थात्‌ कई ऐसे स्थछों को या तो 
छोड़ देना या संक्षिप्त कर देना पड़ा, जो समग्र रचना की परिपूर्णता के लिये तो सार- 
भूत नहीं थे परन्तु फिर भी जिन का अमाव अनेकों पाठकों को अखरेगा, क्योंकि वे अन्य 
लक्ष्य की दृष्टि से उपयोगी हो सकते थे । यह इसछिये करता पड़ा कि ऐसा करने से 
ही मुझे उस व्याख्यान के लिये स्थान प्राप्त हो सका, जो मैं आज्या करता हूँ, अब पूर्वा- 
पेक्षा अधिक वोधगम्य हो गया है, जिसमें स्थापनाओं के आवारनूत तत्त्वों और उनकी 
उपपत्तियों तक में तो विछूकुछ भी परिवर्तन नहीं किया गया है, परन्तु तो भी जो 
विवरण की पद्धति में यत्र तत्र पूर्व संस्करण से इतना हटी हुईं है कि बीच बीच में 
प्रक्षेपणों के द्वारा काम नहीं चछाया जा सकता था । फिर यह छोटी सी हानि, जिसको 
डः-:सस:: -::डउससअअचक्तक्‍्नक्‍्ेन्नचःचज-ल- 
है; अर्थात्‌ मुझे इस वात का भी उत्तना ही निदिचत मान है कि मृश्न से वाहर वस्तुओं की सत्ता 
है जो मैरी इन्द्रियों से संबद्ध हैँ, जितना इस तथ्य का कि मेँ स्वयं प्रवाह में अध्यवर्सित हुआ 
विद्यमान हूँ | यह निर्धाए्ति करने के लिये कि मुझ से बाहर के कीन से पदार्थ मैरे कौन से प्रत्यक्षों 
के वास्तव में अनुरुप हैं और जो इस प्रकार वाहचंन्द्रिय से सबंध रखते हैं ( जिनका श्रेय 
वाहब रिद्रय को न कि कल्पना शक्ति को ), हमको प्रत्येक प्रस'ग॒ में उन नियमों का प्रयोग 
करना होगा जिनके अनुसार सामान्यरूपैण अनुमव ( श्रीर आन्तरिक अनुमव मी ) कल्पना से 
पृथक किया जाता है--पर इस सव के साथ यह स्थापर्ना तो नित्य ही प्ृष्ठमूमि में स्वीकृत 
मानी जाएगी कि वाहद्यानुमव वास्तविक है | इससे आगे चलकर ध्यान देने योग्य एक यह वात 
आर कही जा सकती है कि सत्ता वाले किसी स्थायी तत्व की प्रत्युपस्थापना और स्थायो प्रत्यु- 
पस्थापना यह दोनों अमिन्न नहीं हैं; क्योंकि यद्यपि स्थायी तत्व की यह प्रत्युपस्थापना ग्रत्यन्त 
क्षणिक और परिवत्त'नशील हो सकती है जेसी हमारी सव अन्य प्रत्युपस्थापनाएं होती हैं, यहाँ 
तक कि स्वयं मीतिक तत्व की प्रत्युपस्थापनाएँ भी इसका अपवाद नहीं हैं, तथापि उसका 
भवध किसी स्थायी तत्व से ही होता है जिसको मेरी सब प्रत्युपस्थापनाओं से पृथक और 
वाह्य वस्तु होना चाहिये, जिसका अस्तित्व मैरी सत्ता कै अ्रध्यवसाय में अवश्यमेव सम्मिलित 
होना चाहिये, और इस के साथ मिलकर उसको केवल ऐसे एक अभिन्न अनुमव का निर्माण 
अरना चाहिये, जो आन्तरिक अनुमव के रुप में तव तक घटित नहीं हो ( सके ) गा जब तक 
कि वह इस के साथ ही साथ आंड्िकस्पेण बाहच ( भी ) न हो। यह कैसे समव है ? इस 
प्रश्न को और अधिक स्पष्ट करने मैं हम इतने ही कम समर्थ हैं जितने कि नित्य तत्व का 
कालप्रवाह में चिन्तन करने में, जिस ( नित्य तत्त्व ) का परिवर्तनशील के साथ साहचर्या 
जन्यथामाव ( या विकृति ) के संबोध को जन्म देता है । 


श्र शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


प्रत्येक पाठक यथेच्छ प्रकार से प्रथम संस्करण के साथ तुलना करके भी पूरी कर सकतः? 
है, में आशा करता हूँ, नवीन संस्करण की अपेक्षाकृत अधिक प्रासादिकता से अति 
प्रचरतया परित हो जाएगी । मैं ने विभिन्न प्रकाशित रचनाओं में (कुछ तो बहुत सी 
पुस्तकों की आलोचनाओं के प्रसंग में और कुछ विभिन्न स्वतंत्र ग्रंथों में) धच्यवादपूर्ण: 
भाहलाद के साथ देखा है कि जर्मनी में गंभीर पाण्डित्य की भावना मरी नहीं है, प्रत्युत 
अल्प काल के लिये दिखावे वाले विचार स्वातंत्र्य के फैशन के तुमुलनाद में डूब भर 
गयी है तथा मैं ने यह भी देखा है कि इस मीमांसा (जो नियमवद्ध शुद्ध वुद्धि के विज्ञान 
की ओर ले जाने वाली है एवं जो विज्ञान इसी कारण केवल एकमात्र स्थायी एवं परमा- 
वद्यक शुद्ध वृद्धि का विज्ञान है) के कण्टकाकीर्ण मार्ग ने साहसी और निर्मल मस्तिष्कों . 
को इस ग्रंथ के अधिकारी विद्वान्‌ बनने में वाधा नहीं डाली है (अथवा हतोत्साह नहीं 
किया है) । मैं इन योग्य पुरुषों के ऊपर, जो अन्तर्दृष्टि की तलस्पशिता के साथ 
सीमाग्यवण विशद व्याख्या करने वाली प्रतिमा से सम्पन्न हैं (जिस प्रतिभा की सत्ता 
का मान मुझे अपने अन्तर में नहीं है) अपनी इस रचना में यत्र तत्र अब तक पायी 
जाने वाली व्याख्या संबंधी त्रुटियों को पूर्ण करने का भार छोड़ता हूँ क्‍योंकि प्रस्तुत 
प्रसंग में युक्तियों द्वारा निशाकरण या खंडन का भय बिलकुल नहीं है, भय है तो तः 
समझे जाने का हैं। अपनी ओर से में अब आगे भविष्य में अपने को विवादों में तो नहीं 
पड़ने दूंगा, तथापि इस मूमिका के सिद्धान्तों के अनुसार, परीक्षणात्मक दशेनशास्त्र के: 
अधिकाधिक विशदीकरण के लिये उन संव सुझावों पर वड़ी सावधानी से विचार. 
कहूँगा जो मुझे प्राप्त होंगे, फिर चाहे वे मित्रों से मिले अथवा प्रतिपक्षियों से । क्योंकि 
इस श्षमपृण व्यवसाय में लगा हुआ मैं वर्षो की गणना के कुछ काफ़ी आगे बढ़ गया हूँ 
(इस महीने में मैं चौंसटवें वर्ष में पहुँच रहा हूँ), अतएवं यदि मझको प्रकृति की 
पराविद्या और आचार की पराविद्या को प्रस्तुत कर देने की अपनी प्रस्तावित योजना 
तंग हरा करने में सफलता भ्राप्त करनी है जो चिन्तनात्मक और व्यवहारात्मक बुद्धि , 
के केत्री मे मय भी मीमांसा की सत्यता को पृष्ठ कर देंगी, तो भमझको अपने समय 
का उपयोग मितव्ययता के साथ करना होगा, भर प्रस्तुत रचना की अस्पप्टताओं: 
को, (जो प्रारम्भिक उद्यम में कठिनता से ही वर्जित हो सकती हैं ) स्पष्टीकरण और: 
इस समग्र दशवसंस्थान के संरक्षण के काम के लिये निवचय ही उन योग्य परुपों की 
टरताक्षा करनी होगी जिल्होंने इस दर्शन को अपना मान कर अंगीकार कर लिया है ! 
मय 
आवृत नही हो सकती तो भी समग्र दर्सन हक आओ 
संघटना एक इकाई के रूप में इस प्रकार, 


इसरे संस्करण का प्रत्वकथन हरे 


त 


का लेशमात्र भय नहीं हो सकता । यदि कोई दर्शन नवीन हो तो उससे परिचित होते 
की बहुमुखी वुद्धिप्रवणता थोड़े से ही व्यक्तियों में पायी जाती है और क्योंकि तवीनता 
के प्रति मानवस्वभाव को सामान्यतया अरुचि होती है, अतएव नवीन दर्शच से परिचित 
होने की कामता तो और नी कम व्यक्तियों को होती है| यदि इक्का दुद्का स्थलों 
को उनके संदम्मों से हटा कर एक दूसरे के समक्ष रख कर उनकी तुलना की जाए तो, 
विज्येंप कर एक ऐसे ग्रंथ में जो स्वतंत्र शैडी में लिखा गया हो, आपाततः कितनी भी 
विसंवादिताएँ छाँट कर निकाली जा सकती हैं, जो विसंवादिताएँ दूसरों के निर्णय पर 
निर्भर रहने वाले मनष्यों की दृष्टि में ऐसी रचना को प्रतिकूल प्रकाश में प्रस्तुत करती 
हैं, किन्तु उन लोगों की दृष्टि में जिन्होंने कि समग्र ग्रंथ के आशय की स्त्रयं आत्मसात्‌ 
कर लिया, वे सव बड़ी सरलता से निराक्षत हो जाती हैं। फिर भी यदि किसी सिद्धान्त 
में स्थायित्व होता है, तो निन्‍्दा और स्तुति की क्रिया और प्रतिक्रिया जो कि आरंभ 
में अत्यन्त भयपूर्ण मालूम पढ़ती है, कुछ समय के पश्चात्‌ उसकी विंपमताओं को 
घिसघिसा कर दूर करने में सहायक ही सिद्ध होती है और जव निष्पक्षता, अन्तदृप्दि 
और सच्ची जनप्रियता से सम्पन्न व्यक्ति को इसके साथ व्याप्त कर देते हैं तो थोड़े 
ही स्रमय में इसको अवेक्षित चारुता भी प्राप्त हो जाती है । 
केओनिग्सवर्ग, अप्रैल १७८७ । 


विषय प्रदेद्ष 
शुद्ध और अनुभवजन्य ज्ञान का भेद 


इस विपय में विछकुल भी सन्देह नहीं है कि हमारा समग्र ज्ञान अनुभव से आरंभ 
होता हू; क्योंकि जो विपय हमारी इन्द्रियों को स्पर्श करते हैं और अंश्त: स्वयं प्रत्यु- 
पस्थापनाओं को उत्पन्न करते हैं, अंशतः, इन प्रत्युपस्थापनाओं की तुलना करे, 
उनकी संयुक्त या पृथक्‌ करके इन्द्रियगुद्दीत संवेदनों की अनिर्मित सामग्री विषयों के 
उस ज्ञान के रूपनिप्पन्न करने के लिये जिसको अनुभव कहते हैं, हमारी वोधवृत्ति 
की सक्रियता को जगाते हैं, उनके द्वारा यदि हमारी ज्ञान-शक्ति अपने कारें में संलग्न 
होने के लिये न जागृत हुई, तो अन्यथा कैसे जागेगी ? इस प्रकार काछक्रम के अनुसार 
हमारा काई भी ज्ञान अनुभव का पूर्ववर्ती नहीं है, तथा अनुभव के साथ समग्र (ज्ञान) 
आरन दाता हु । 


प्स्न्त यद्य 


रन्तु यद्यपि हमारा समग्र ज्ञान अनुभव के साथ आरंभ होता है, तथापि इससे 
यह तान्पय॑ नहीं हैं क्रि वह सब अनभव से उत्पन्न होता हैं।क्योंकि ऐसा होता विछकुल 
संभव है कि हमारा अनुभवात्मक ज्ञान दो तत्त्वों का सम्मिश्रण है, जिनमें से एक तत्त्व 
वह है जिसको हम इन्द्रियों पर पड़ी विपयों की छाप से प्राप्त करते हैं, और दूसरा वह 
जिसको हमारी ज्ञानमक्तति, (इन्द्रियों पर पड़ी छाप )जिसकी क्रिया को प्रेरित करने का 
अवसन्नात्र प्रदान करती हूँ, स्वयं अपनी ओर से प्रदान करती है, एवं जिस प्रक तत्त्व 
का हस नव तक अनिप्पन्न सामग्री से पृथक करने में समर्थ नहीं हो पाते, जब तक कि 
दांव काडान अन्यास हम को इस विपय में अवधानप्रवण और इसको पथक करने के 
याग्य नद्ठदा बना दता । 
“ते अक्मार यह प्रइन कि क्या ऐसा ज्ञान हो सकता है था नहीं जो उपर्यक्त प्रकार से 
अनुनव जीर इच्द्ियों पर अंकित समग्र विषयों के सवंदनों या छापों से भी स्वतंत्र है,ऐसा 
इतने है जो कम से कम पूर्वापेक्षा और अधिकसक्ष्म परीक्षण की अपेक्षा करता है, एवं 
ऐसा नहीं हैं कि इसको प्रश्मम दृष्टिपातम्रात्र से समाप्त कर दिया जाए । इस प्रकार 


के घान को प्रामननमबनान कहा हा जाता हूं, एवं इसको उस ज्ञान से भिन्न माना जाता है 
जा पनूमव से कनत ह& 


शुद्ध और अनुभवजन्य ज्ञान का भेद रेप 


परन्तु यह 'प्रागनुभवज्ञान' उक्ति भी तो अभी इतनी सुनिश्चित नहीं है कि जो उपर्युक्त 
श्रश्न के ध्पूणं आशय को ठीक ठीक सूचित कर सके । क्योंकि जो बहुत सा ज्ञान अनु- 
भव के स्रोत से उपलब्ध होता है, उसके विषय में भी यह कहने की प्रथा पड़ गई है कि 
था तो हम इस ज्ञान को प्रागनुमवी प्रकार से जानने की क्षमता रखते हैं अथवा इसमें 
भागीदार हैं, और यह इस कारण से कि हम इस ज्ञान को सीधे प्रक्षतया अनुभव से 
व्युत्पादित नहीं करते, प्रत्युत एक सामान्य नियम से प्राप्त करते हैं जो स्वयं अनुभव 
उधार लिया गया है । उदाहरणार्थ जिस मनुष्य ने अपने घर की नींव खोद डाली हो, 
उसके वियय में कहा जाता है कि यह वात तो वह अनुभव के पूर्व जान सकता था कि 
ऐसा करने से मकान गिर पड़ेगा, अर्थात्‌ उसको इस अनुभव की प्रतीक्षा करने की 
आवश्यकता नहीं थी कि मकान वास्तव में गिर ही पड़े । परन्तु तो भी इस बात को 
पूर्णतया प्रागनुभवी पद्धति से नहीं जान सकता था | क्योंकि शरीर-संघात भारवान्‌ 
होते हैं, और इसीलिये जब उनका सहारा हटा लिया जाता है तो वह गिर जाते हैं, 
यह सामान्य नियम तो उसको पहले अनुभव के द्वारा ही ज्ञात हो सका होगा । 
इसलिये इस रचना में आगे जब हम प्रागुनभवी ज्ञान शब्द का प्रयोग करेंगे, 
तब उससे हमारा आशय ऐसे ज्ञान से नहीं होगा जो इस या उस अनुभव से स्वतंत्र है 
प्रत्युत उस ज्ञान से होगा जो सब प्रकार के अनुभवों से नितान्त स्वतंत्रतया घटित होता 
है । इसके विपरीत वे ज्ञान हैं जो अनुभवप्रसूत हैं, जो केवल पश्चातृभावी होते हैं 
अर्थात्‌ अनुभव के द्वारा ही संभव होते हैं । प्रागनुभवी ज्ञानों में से भी वे ज्ञान शुद्ध 
ज्ञान कहे जाते हैं जो अनुभवजन्य ज्ञान के साथ लेशमात्र भी मिश्रित नहीं होते | उदा- 
हरणार्थ यह कथन कि, प्रत्येक परिवर्त्तन का कोई कारण होता है, प्रागनुभवी कथन 
तो है, परन्तु शुद्ध ज्ञान नहीं है क्योंकि परिवत्तेन' एक ऐसा संवोध, है, जो अनुभव से 
प्राप्त किया जा सकता है । 
हर 
हम सव को असंदिग्ध प्रागनुभवी ज्ञान प्राप्त हें, और सामान्य बोधवृत्ति 
भी कभी ऐसे ज्ञान से रहित नहीं होता 


अब हमको एक ऐसी कसौटी चाहिये जिससे हम निश्चयरूप से थुद्धनान को 
अनुभवजन्य ज्ञान से पृथक्‌ कर सकें | यह सच है कि अनुमव हमको सिखाता हैं कि 
अमुक वस्तु इस या उस प्रकार से निर्मित है, पर यह नहीं सिखाता कि वह जैसी है उससे 
भिन्न नहीं हो सकती । प्रथमतः यदि कोई ऐसी स्थापना हो जिसका विचार करने के 
साथ उसकी अवब्यंभाविता का भी विचार जुड़ा हो, तो वह प्राग्जञान निर्णय हूँ; 


३६ झ बुद्धि मीमंसा 


इसके अतिरिक्त यदि किसी ऐसी स्थापना को छोड़कर जो स्वयं उसी के समय अवश्यं- 
भाविता की प्रामाणिकता को लिये है, अन्य किसी स्थापना से निष्पादित न हुई हो, 
तो यह स्थापना एकान्तत: प्राज्ज्ञान विभावना है| दूसरे, अनुभव अपनी विभावनाओं 
या निर्णयों को कदापि कठोर सर्वगतता प्रदान नहीं करता, प्रत्युत (उद्गमन के 
हारा) केवल मान ली हुई और तुलनात्मक सर्वगतता प्रदान करता है । इसलिये वास्तव 
में तो यह कहना चाहिये कि अब तक हमने जितना निरीक्षण किया है, वहाँ तक इस 
अथवा उस नियम का कोई अपवाद नहीं मिला है | तो इस प्रकार यदि किसी निर्णय 
था विभावना का विचार कठोर सर्वगतत्त्व के साथ किया जाए, अर्थात्‌ उसके प्रति 
किसी भी अपवाद को संभव न माना जाए, तो यह मानना पड़ेगा कि वह अनुभवजात 
नहीं है, प्रत्युत एकान्तत: प्रामाणिक प्रागनुभवी है । परिणामतः अनुभवगम्य सर्वेगतत्त्व 
तो केवल उस प्रामाणिकता का, जो अधिकतम प्रसंगों में छागू होती है, उस दुसरी 
प्रामाणिकता के रूप में स्वच्छन्द विस्तार है जो प्रामाणिकता सर्वत्र छाग होती है, 
जैसा कि उदाहरणार्थ इस प्रस्थापना में है--सब शरीरसंघात भारवान होते हैं । 
इसके प्रतिकूल जहाँ कठोर सर्वव्याप्ति किसी विभावना या निर्णय की सराड्भमृत 
होती है, तो वह ज्ञान के विशिष्ट स्रोत या उदगम को सचित करती है; अर्थात्‌ प्रागतुभवी 
ज्ञान शवित को सूचित करती है । इरा प्रकार अवध्यंभाविता और कठोर, अपवाद 
रहित सर्वव्यातति प्रागनुभवी ज्ञान की अचूक कसौटी है, और परस्पर अविभाज्य- 
तया नित्यसंबद्ध हैँ । परन्तु वर्योकि व्यवहार में इन कसौटियों का उपयोग करने पर 
कभी तो विभाबना में यदृच्छा की अपेक्षा आनुभविक मर्यादा को प्रदर्शित करना 
अधिवा सरल होता थवा कभी ऐसा भी स्पष्ट प्रतीत है कि उन विभावनाओं 
वी अनिवार्यता की अपेक्षा उनकी अपरिच्छिन्न सर्वव्याप्ति को अपेक्षाकृत अधिक 
विध्वासोत्पादकता के साथ सिद्ध किया जा सकता है, अतएवं यह आदेष्टव्य है कि उप- 
युक्त दोनों कसौटियों का उपयोग पृश्रक्‌ पृथक्‌ किया जाए, क्योंकि इन दोनों में से 
प्रत्येक स्वयं अमोघ है । 
अब रहा यह प्रदर्शित करना कि 
अर्थ में 


इस प्रकार के अवश्यंभावी और कठोरतम 
पवत्याय्त, अत शुद्ध प्रागनुमबात्मक निर्णय मानवीय ज्ञान में बास्तव में 
उपलब्त हाते हैं, तो यह एक सरल कार्य है। यदि इस तथ्य का उदाहरण चिज्ञानों 
के द्षेत्र मे से लेना अभीप्ट हो, तो गणित की सब स्थापनाओं में से किसी पर भी दृष्टि 
डाडनामात्र पर्याप्त हूं; यदि इस प्रकार का उदाहरण यो प्रवृत्ति के सामान्यतम उपयोगों 
क द्षात् मे लाजना इप्ट हो तो इस स्थापना से काम चल जाएगा कि प्रत्येक कार्य का 
लिंद कारण अवस्य हाना चाहिये । इस द्वितीय प्रसंग में राचमुच ही कारण के संबोध 


दबादा्ध और अनभवचजनन्‍्य ज्ञान का भेद ७ 


के साथ उसके संबंध की अनिवार्यता (--अवस्यंभाविता) का संवोब 
और नियम की कठोर सर्वव्याप्ति का संबोब इतनी स्पप्टता के साथ सन्निविप्द होता 
कि यदि, जैसा ह्यूम ने किया था, उसी के अनुसार, जो घटित हुआ हैँ तथा जो उसका 
यूर्ववर्ती था इन दोनों के साहचर्य की वारंवार पुनरावत्ति से,औौर इस पुनरावत्त साहचर्ब 
से उत्तन्न होने वाली एवं प्रत्युपस्थापनाओं को संवद्ध करनें वाढी रूढ़ि से इस कारण 
संबाब का ब्यूत्यादित करन की चैप्टा करें, तो (क्योंकि रढ़ि के आवार पर तो केव्रक 
विपवीयत अवर्द्यसाविता उपछब्ध होगी) यह संबोब पूर्णतया विलुप्त हो जाएगा। 
मानदाय बनुभव में शुद्ध प्रागनुमवी आवारमृत सिद्धान्तों की वास्तविकता को सिद्ध 


ऋरने के छिए उपर्युक्त उदाहरणों की आवद्यकता को एक ओर रख कर भी स्वयं 








अनुभव की संमावता के निर्मित्त उनकी अनिवार्यता का प्रतियादन किया जा सकता 


प्रकार नमक उनका 


हु दल इ्स ग्रागनभद्री न ट्रोना ६० मदन, किया जा क्योंकि ः थअ्रदि 
दूं आा। बल वकाद उनका ब्रागननत्रा द्वाना सलद्ध किया जा सकता ह। क्याक, याद 
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निव्ान्ति कर दिया कि हमारी ज्ञानवृत्ति का घुद्ध उपयोग होता है, और इसके साथ 
बह नी स्पस्ट कर दिया कि इस उपयोग के जानने के छक्षण था चिहन क्या हैं । परन्तु 
कब विमावनाओं में ही नहीं, प्रत्युत स्वयं कुछ संबंत्रों तक में उनका उद्गम स्पप्ट 


आननु नवात्मक प्रतीत होता है | घरीर के अनुमभवजन्य संबोब में से एक के पदचात 
४ उन सब सुणों को हृटाते जाइए जो उसमें अनुमव के द्वारा पाये जाते हैँ---अर्थात्‌ 
हग, कंदारता या मृदुता, भारीपन, क्षप्रवेश्यता इत्यादि सबक्नो हटा दीजिए, 
तब नी वह देश शेष बच रहता है जिसको वह शरीर, जो अब विछकछ बविलप्त हो चका 
हब ते किय हुए था, आर उसको तुम हटा नहीं सकते । इसी प्रकार, यदि तुम 
कसा दादा अथवा अश्वरीरी विपय के अनुमवजन्ध संवोध में से उन सब सणों 
की हटा दो जिनको अनुमव ने सिखाया है, तो भी तुम उस गुण को नहीं हटा सकते 
दल उसका पदाथ के रूप में क्बवा पदार्थाश्वित रूप में चिन्तन किया जाता है 
| यत्रपि सामान्य विपय के संबोब की अपेक्षा इस संबोध में अधिक निश्चितता रहती 
हे) | अतारब, जिस अनिवायंता के द्वारा यह संबोच स्वयं अपने को बलात तम्हारें ऊपर 
आरोपित कर्ता है , उससे वाचित होकर तुम को बढ मानना पड़ेगा कि इसका स्थान 
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३ 
फिलासफ़ी (दर्शनश्ञास्त्र) को एक ऐसे विज्ञान की आवश्यकता है, जो 
समग्र प्रागन॒भवी ज्ञान की संभावना, सिद्धान्तों तथा अधिकार 


क्षेत्र का निर्धारण कर सके 


परन्तु सब पूर्वोक्त कथनों की अपेक्षा जो कहीं अधिक महत्वपूर्ण वात कहनी 
है, वह यह है कि कुछ ज्ञान सब संभव अनुभवों के क्षेत्र को पीछे छोड़ जाते हैं, एवं 
ऐसे संबोधों के द्वारा, (जिनके अनुरूप विपय हमारे अनुभव क्षेत्र में कमी भी उपलब्ध 

नहीं हो सकता) हमारी विभावनाओं के क्षेत्र को सब अनुभव संबंधी मर्यादाओं 

के आगे विस्तृत कर देने का आभास उत्पन्न करते हैं । 

और ठीक इसी अन्तिम प्रकार के ज्ञानों में, जो इन्द्रियजगत्‌ का अतिक्रमण 
करने वाले हैं, जहाँ अनुभव न तो हमारा पथ प्रदशेन कर सकता है और न संशोधन, 
हमारी वृद्धि के अनुसंधान चलते हैं, जिनको हम उन सब ज्ञानों की अपेक्षा (जिनको 
हमारी वोधवृत्ति अवभासों के क्षेत्र में सीख सकती है ) उन अनुसंबानों के महत्व के 
कारण कहीं अधिक उत्तम और अन्तिम लक्ष्य की दृष्टि से कहीं अधिक उदात्त मानते 
हैं, जिसके कारण इसकी अपेक्षा कि हमको दुविधावश अथवा उदासीनता एवं अवहेलना 
के कारण ऐसे महत्वपूर्ण अनुसंधानों को त्याग देना पड़े, हम सब कुछ की बाजी छगा 
देते हैँ, यहाँ तक कि पथरभ्रप्ट होने तक के भय को भी मोल ले लेते हैं। शुद्ध बुद्धि 
की स्वयं अपनी यह अपरिहार्य समस्याएँ तीन हैं; ईध्वर, स्वाधीनता और अमरता । 
और वह विज्ञान जिसका अन्तिम लक्ष्य अपनी समग्र तैयारी के साथ इन समस्याओं को 
सुलझानामात्र है, पराविद्या कहल्गता है, तथा जिसकी पद्धति आरंभ में वैधिकी होती 
हैं, अर्थात्‌ पहले पहल यह विज्ञान इस महान्‌ उपक्रम को सम्पादित करने के लिये बुद्धि 
की क्षमता या अक्षमता का पूर्व परीक्षण किये बिना ही आत्म विश्वास के साथ कार्य 
करने में जट जाता है । 

अब यह बात नितान्त स्वाभाविक प्रतीत होती है कि ज्योंही अनुभव के ठोस 
आधार की त्याग दिया जाता है, त्योंही यह नहीं होगा कि हमारी उस जानकारी से 
जिसके विपय में यह पता नहीं कि वह कहाँ हाँ से प्राप्त हुई है और उन सिद्धान्तों के भरोसे 
पर जिनके उद्गम का ज्ञान नहीं, तत्काल एक भवन बना कर खडा कर दिया जाए 
बिना इसके कि चिन्तापूर्ण खोज के द्वारा पहले से ही स्वयं उसकी नींव के विपय में सुनि- 
ध्चितता न हो गई हो और यह भी स्वामाब्रिक है कि यह प्रदन बहत पहले उठाया 
जाए कि हमारी बोच-वृत्ति को यह सब प्रागनुनवी ज्ञान कंसे प्राप्त हुआ और इसका 
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आयाम, प्रामाणिकता और मूल्य क्या है । वास्तव में यदि स्वाभाविक * का अर्थ हो 
वह जो औचित्य और सविवेकता के साथ घटित होना चाहिये, तो उपर्युक्त कथन की 
कपेक्षा अन्य कुछ भी अधिक स्वामाविक नहीं हो सकता; परन्तु यदि यह शब्द उसको 
समझा जाए जो सामान्यतया घटित हुआ करता है, तो फिर दूसरी ओर इसके अति 
रिक्त अन्य कोई बात अधिक स्वाभाविक और समझ में आने योग्य नहीं हो सकती कि 
उपर्यकक्‍्त अनसंबान इतंने दीर्घकाल तक अवरुद्ध पड़ा रहा । क्योंकि इस जान का एक 
खण्ड, अर्थात्‌ गणितश्ञास्त्र अत्यन्त प्राचीन काल से निर्भर योग्यता को प्राप्त किये हुए 
है, और उसके द्वारा अन्य खण्डों के विपय में मी अनुकूल आशा ववबाता हूं, कर चाहे 
यह अन्य खण्ड नितान्त भिन्न प्रकार के ही क्यों न हों । इसके अतिरिक्त, ज्योंदी कोई 
अनुभव की परिधि के वाहर हुआ, वह इस विषय में सुनिश्चित हो जाता हैं कि अनुभव 
के द्वारा उसका प्रतिवाद नहीं होगा । अपने ज्ञान को अधिक विस्तीर्ण करने का आकि- 
पंण इतना महान है कि कोई भी व्यक्ति केवल स्पष्ट विप्रतिपेष से टकरा कर हूं 
इस दिशा में अपनी प्रगति में अवरुद्ध हो सकता है | परन्तु इसका परिहार किया जा 
सकता है, यदि हम अपनी मनः-कल्पना की रचना सावधानी से करें, तथापि ऐसा 
होने पर भी वह रहेगी मात्र मनः-कल्पना ही (उससे अधिक और कुछ नहीं )। 
हम अनुभव से पूर्णतया स्वतंत्र रहते हुए भी प्रागनुभव ज्ञान में कितनी दूर आगे बढ़ 
सकते हैं, इस वात का ज्वलन्त उदाहरण गणितज्ञास्त्र है। सचमुच ही गणित विपयों 
और ज्ञान के साथ अपने को उतनी ही दूर तक व्यापुत करता है जितनी दूर तक वे 
स्वयं दृवप्रत्यक्ष में प्रत्युपस्थापित होने योग्य होते हैं । पर इस परिस्थिति की उपेक्षा 
सरलता से हो जाया करती है, क्योंकि उपर्यक्त दुकत्यक्ष स्वयं प्रामनुभवात्मक 
प्रकार से उपलब्ध हो सकता है, अतएणव उसको केवल विश्ुद्ध संवोध से कठिनता से 
पृथक किया जा सकता है । बुद्धि की शक्ति के इस प्रमाण के द्वारा भुछावे ... में पड़कर 
ज्ञान के विस्तृत करने की अन्त:प्रेरणा को कोई मर्यादा या सीमा नहीं सूझती । हरूकी- 
फूलकी पिड़की अपनी स्वच्छन्द उड़ान में वायु को चीरती हुई उस की उुकाबट 
का अनुभव करते हुए अपने मन में यह कल्पना कर सकती है कि वायु से मुक्त आकाथ 
में उड़ने में उसको कहीं अधिक सफलता प्राप्त होगी । इसी प्रकार तो प्लातौन ने 
इन्द्रियजगत्‌ को छोड़ दिया, क्योंकि वह्‌ उसकी वोबवृत्ति के लिये अत्यन्त संकीर्ण 
सीमा निर्माण करता प्रतीत हुआ और तदुपरान्त विचारों के पंखों पर उड़ता हआ 
उस इन्द्रियजगत्‌ के परे शुद्ध बोधवृत्ति के रिक्त आकाश में पहुँच गया | उसने इस 
वात की ओर ध्यान ही नहीं दिया कि उसके इन प्रयत्नों से कुछ भी प्रगति नहीं हो सकी 
१ पा. प्रथम संस्करण में “आउफ़गेमुण्टटं?” ( > प्रोत्साहित ) पाठ था | 
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१.५ 
विश्लेषणात्मक और संश्लेषणात्मक विभावनाओं का भेद 


सव विभावनाओं में, जिनमें उद्देश्य के साथ विधेय के संबंध का विचार किया 
जाता है ( मैं यहाँ केवल सकारात्मक विभावनाओं का विवेचन कर रहा हूँ, क्योंकि 
सकारात्मक विभावनताओं के संबंध में आगे चलकर इस सिद्धान्त का उपयोग सरलता 
से हो सकता है ) यह संबंध दो पृथक्‌ पृथक्‌ प्रकार से संभव है | या तो विवेय 
व उद्देश्य अ' से इस प्रकार संबद्ध है कि व' संवोध 'अ' में (चाहे प्रच्छन्न रूप से ही 
क्‍यों न हो ) अन्तरिष्ट कोई वस्तु है, अथवा 'ब' संबोध 'अ' से विलकुछ बाहर स्थित 
हैं, यद्यपि इसका उससे सम्पर्क अवद्य है । प्रथम प्रकार की (अवस्था की) विभावना 
को मैं विडलेपणात्मक विभावना कहता हूँ तथा दूसरी को संइलेपणात्मक । इस प्रकार 
(प्रकारात्मक) विश्लेपणात्मक विभावनाएँ बे होती हैं जिनमें विशेष के उद्देश्य के 
साथ के संबंध का विचार तादात्म्य द्वारा किया जाता है, किन्तु वे विभावनाएँ जिनमें 
इस संबंध का विचार विना तादात्म्य के किया जाता है, संडछेपणात्मक विभावनाएँ 
कहछाएँगी । प्रथम प्रकार की विभावनाओं को स्पष्ट करने वाली तथा दूसरी प्रकार 
की विभावनाओं को ज्ञान का विस्तार करने वाली विभावता भी कहा जा सकता है 
चयोंकि प्रथम प्रकार की विभावना में विधेय के द्वारा उद्देश्य के संबोच में कुछ भी 
वृद्धि नहीं होती (अथवा कुछ भी नयी बात नहीं जोड़ी जाती । प्रत्युत वह संबोध केवल 
अंगविद्लेपण द्वारा अपने घटक उन संबोध खंडों में विभकत हो जाता है जी पहले 
दी उसी में ( यद्यपि उलझे हुए या अस्पष्ट प्रकार से) अन्तविष्ट समझ जाते थे; 
इसके विपरीत दूसरे प्रकार की विभावना उद्देश्य के संवोव को एक ऐसे विवेय से जोड़ती 
जो उस उद्देश्य में छेशमात्र भी अन्तर्विष्ट नहीं समझा जाता था तथा जो किसी 
भी अंगविश्छेषण की प्रक्रिया से उस उद्देश्य में से निकाला नहीं जा सकता था| उदा- 
हरण के लिये जब मैं कहता हूँ कि “सब विग्रह ( शरीर) विस्तीर्ण होते हैं तो बह एक 
विग्छेपणात्मक विभावना है । क्योंकि इस विभावना में मुझे उद्देश्य से संबद्ध विस्तार 
को पाने के लिये उस संबोध के परे नहीं जाना पड़ता जिसकों मैंने विग्रह शब्द 
के साथ आवद्ध कर रखा है, प्रत्युत इस विवेय को उसमें पाने के लिये केवल इस (विग्रह) 
बब्द के संबोध का विश्लेषणमात्र करता पड़ता है; अर्थात्‌ मुझे केबल उस अन्य 
के विपय में, जिसको में सर्वदा उस संबोच में निहित समझता हूँ, अपने प्रति सजग 
सचेत होना पड़ता है, अतउब यह विभावना बिश्छेपणात्मक विभावना है। हसदा 
आर यदि मैं कहे कि सब शरीर (या विग्रह) भारी होते हैं, तो ऐसी दशा मे विधेव 
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उन बातों से कुछ भिन्न है जिनका मैं शरीर के संबोधमात्र में सामान्यतया विचार 
करता हूँ । अतएवं ऐसे विधेय का योग संइलेषणात्मक विभावना प्रदान करता है।. 
अनुभवात्मक विभावनाएँ स्वरूपतः सामग्र्येण संश्छेषणात्मक होती हैं । क्योंकि 
किसी चिब्लेषणात्मक विभावना की नींव अनुभव पर रखना निरर्थक बात होगी; 
इस प्रकार की विभावना को सम्पादित करते के लिये मुझको अपने संवोध से वाहर 
जाने की किड्चिन्मात्र भी आवश्यकता नहीं, और इसलिये उसके लिये अनुभव: 
का साक्ष्य आवश्यक नहीं है | शरीर (या विग्रह) विस्तृत है, यह सुव्यवस्थापितः 
प्रायनुभवात्मक स्थापना है, अनुभवात्मक विभावना नहीं है । वर्योंकि अनुभव की ' 
घरण में जाने के पहले ही मेरी विभावना के लिये अपेक्षित सब शर्तें तो उस संवोध 
में ही मिल जाती हैं, जिसमें से मुझे प्रतिपेष के नियम के अनुसार विधेय को निका- 
लगा भर है और इस के द्वारा तत्काल विभावना की अनिवार्यत्ता अवगत हो सकेगी---* 
जिसको अनुभव मुझे कदापि नहीं सिखाएगा। दूसरी ओर, यद्यपि मैं शरीर के 
सामान्य संवोध में भार” विधेय को पहले से विछकूछ सम्मिलित नहीं करता, तथापि ' 
यह्‌ संबोध स्वयं अपने एक खंड के द्वारा अनुभव के एक विषय को सूचित करता 
है, जिस खंड के साथ मैं उसी अनुभव के अन्य खंडों को भी, एक साथ उस संबोध 
से संवद्ध रूप में, जोड़ सकता हूँ । आरंभ में तो शरीर के संबोध को विद्छेषणात्मक 
प्रक्रिया द्वारा विस्तृतता, अप्रवेश्यता, आक्रति इत्यादि ऐसे छक्षणों से समझ लेता हूँ, 
जिन सबको इस संबोध के अन्‍्तर्गत विचार किया जाता है। परन्तु .अबव मैं अपनी 
जानकारी बढ़ाने के लिये जब पुनः उस अनुभव की ओर मुड़कर देखता हूँ जिसमें 
से इसे संबाब को निकाला था, तो मैं यह देखता हूँ कि प्वोक्त लक्षणों के साथ भार 
वा लक्षण भी नित्य साथ छगा हुआ है, और इस प्रकार मैं इस लक्षण को भी विधेव 
हप में सशतपणात्मक प्रकार से उपर्युक्त संवोध के साथ जोड़ देता हैं । इस प्रकार 


2 घेय ५ १5. 55 रा 
दि जार के सवाव के घरीर' के साथ संदलेप को संभावना जिस के ऊपर आश्रित 


है, वह अनुभव हैं; क्योंकि यद्यपि दोनों संबोधों में से कोई एक दूसरे में अन्तर्विष्ट 
थापि वे एक अवयवी अर्थात अनभव (जो स्वयं इन्द्रिय प्रत्यक्षों का एक 


नहीं हैं 
णात्मक सचात ) के खा के रूप में ---चाहे केवल यादच्छिकतया ह्दी 
सह्ा--एक दसर से संबद्ध हैं ] 


| 


जं 
है| 
ह-- 
डर 


परन्तु सब्छपणात्मक 


प्रासनभवी विभावना मे इस सहायता का सवथा अभाव 
हू | जब मत्त मंबोधच 


से संबद्ध एक दूसरे संबोध “व” को जानने के लिये संवोध 
स पर जाना पड़े बह 
' से परे जाना पड़े, तो वह कौन सी वस्तु है जिस पर मैं अपने को निर्मेर करूँ और 


छिरि पे द्वारा सबच्जडप संभव 9 
जता सस्झप सम हो ? क्योंकि यहाँ मुझे इस कार्य के लिये अनुभव के क्षेत्र 


शुद्ध और अनुभवजन्य ज्ञान का भेद रे 


में चतुदिक देखने का सुअवसर प्राप्त नहीं है। उदाहरण के लिये, इस प्रस्थापना को 
छे लिया जाए “प्रत्येक घटना जो घटती है, उसका एक कारण होता है । किसी 
ऐसी घटला के संबोध में जो घटती है, मैं निःसन्‍्देह एक ऐसी सत्ता का विचार करता 
हूँ जिसके पूर्व समय इत्यादि था और इससे विडलेषणात्मक विभावनाओं को निष्पन्न 
किया जा सकता है । परन्तु कारण का संवोध इस उपर्युक्त संबोध के विलकुल बाहर 
है और जो घटित होता है उससे कुछ भिन्न वस्तु को सूचित करता है और इस प्रकार 
वह इस दूसरी प्रत्युपस्थापना में किड्च्चिन्मात्र भी अन्तविष्ट नहीं हैं। तो फिर मैं उसके 
विपय्र में जो कि सामान्यतया घटित होता है, ऐसी बात का कथन कैसे कर पाता हूँ 
जो उससे विलक्‌ल भिन्न है, तथा कारण के संबोध को जो यद्यपि नि#चय ही उपर्युवत 
संवोध में अन्तरविष्ट नहीं है, तथापि उससे संवद्ध और यहाँ तक कि अनिवार्यतया 
संबद्ध कैसे मान छेता हूँ ? यहाँ वह अविज्ञात तत्त्व-क' क्या है, जिस पर हमारी बोध- 
वृत्ति उस समय आश्रय किया करती हैं जब वह यह विश्वास किया करती हैं कि वह 
संवोध 'अ' के बाहर एक ऐसे विदेशी संवोध 'ब' को खोज सकती है जिसको वह 
विदेशोय होने के साथ ही साथ उस (संवोध 'अ') के साथ संवद्ध भी समझती हैं : 
अनुभव तो वह हो नहीं सकता, क्योंकि इस सुझाए हुए अज्ञात आधारभूत सिद्धान्त ने 
इस प्रथम प्रत्युपस्थापना को द्वितीय प्रत्युपस्थापता के साथ, न केवल महत्तर सावि- 
कता के सहित प्रत्यृत अनिवार्यता के लक्षण के सहित, अतएव पूर्णतया प्रागनुभविकतया 
एवं संवोधों के आधार पर जोड़ दिया है । हमारे चिन्तनात्मक प्रागतुभवात्मक ज्ञान 
का समग्र चरमोदेश्य ऐसे ही संश्लेपणात्मक अर्थात्‌ ज्ञानविस्तारक आधारभूत सिद्धान्तों 
पर आश्रित है; क्योंकि यद्यपि विशलेषणात्मक विभावनाएँ निश्चय द्टी अत्यन्त 
महत्त्वपूणं और आवश्यक होती हैं, तथापि वे संबोधों के संवंध में उस स्पष्टता की 
उपलब्धि के लिये ही महत्त्वपूर्ण हैं, जो एक ऐसे सुनिश्चिचत एवं वितत संइलेपण के 
लिये अपेक्षित है और वास्तव में यही नवीन ज्ञानाजंन की ओर छे जाने वाल्म है । 


है 


वुद्धि की सव मननात्मक अथवा सैद्धान्तिक विद्याओं में प्रागनुभवी 
संब्लेषणात्मक विभावनाएँ मौलिक सिद्धांत के रूप में 
अन्तविप्ट रहती हैं 
गणितशास्त्र की विभावनाएँ तो सामग्र्येण संइलेपणात्मक होती हैं | यह 
प्रस्थापना यद्यपि अविवाद्यस्पेण निश्चित और परिणाम में अत्यन्त महत्वपूर्ण है 
तथापि आज तक यह उन लोगों के ध्यान से छूट गई प्रतीत होती है जो मानवीय बुद्धि 


न 2 7 2 5 रु 3 के पक जी, उनकी सब अटठकढों कल्ों तू प्रतिकल 
के विब्लेयाण में लगे रहते हैं, इतना दी नहीं, प्रत्युत उनका सब अटकला के स्रति ६ ४ 


जाती प्रतीत होती है | क्योंकि जब यह पता चछ गया कि गणित के सब अनुसात 


प 


विप्रतियेध के नियम का अनसरण करने हैं ( जो कि प्रत्येक स्पप्टतवा सिद्ध सुनिस्चि- 


जनता के स्वरूप के लिये अपेक्षित है ), तो बह कल्पना कर लिया गया कि गणशितथास्त्र 


के आधारमत सिद्धान्त भी उसी बिप्रनियंत के निवम से निकल हुए स्वीकार कर लिये 


5 का 
) समझने 5: (० क्ष्यं अद्यपि दया ४ क्कि संच्छप- 
जाने चाहिये । परल्तु ऐसा समझने में भूल हुई ; क्योंकि यह सच है कि संब्छेय 
ध्ापता प्रतियेत के नियम क्वा अनुसरण करती प्रतीत हो सकती हूँ, परन्तु 


शुसा केवल तनी हो सकता है उबकि एक दूसरी ऐसी संदलेपणात्मक प्रस्थापना का 





उससे पर्व ही मान सती गई हो, जिससे यद स्थापना निकल घ्छ सकती रन हवा, परनन्‍्त 

खा उससे प्रद्द हवा मात छा गद् क्री, ।|डन्‍खस यत्र ब्चावयता। चिवाजअ हक हू, 45 5 
/ा डर सदाता 

इस प्रकार का स्थादना स्वत: कदाय समग्र नहा हा संग ्ती । 


(० कार कक ० अंक लक वनलनटसक गज £न्‍>लत जाना द्र् न 
सबसे पहले तो इस बात पर ब्यान दिया जाना चाहिये कि गणित का बास्ता4 





ता - ती पु /क ही फुल जन+ कह न््ट ः 
; प्रागलेतवा धविमादनसाए द्वाता 6, अननबाजन्य नहा 








हि 
न & ल्‍्‌ & न ५ अनभत्र शमी कक शव घन उपलबद्यध ->- 
द्व अपने याथ अनतिवादतला की भावना लिये रहती हें, जो अननव से उपल्यव्य नहा क्का 

मम आम कब “त 2 3 हम मम 2 नजर जल + जज... पक ललीज अद कक कि आंनबनक, गधा नह ्यन्क अल ४. + डा ध्यथ्ल 
झा संकाता। दाद इस छात्र का अंगाछार नहीं किया गया ता ने सह्गा, मं अधन ऋ्षत 
क्यो मद गणित की सीमा के भीतर सीमित कब्ने को से >2 (7 आध्राद्र सत्य मे 
को समझ मणित छी सीमा के भीतर सीमित ऋरने को तैयार हूँ, जिसके संबाब तक मे 

ग् दे 

2 22 होला कि कक कप 5८ ज्ञान को नहीं, प्रत्यत व्िद्यद्ध 
बह अब ब्वानत हाता हक़ कि बढ अपन में अनमवेजन्य जान का नहीं, प्रत्य 5 

7 व च्ऊ न्‍ह; 





गागननत्रा ज्ञान का पन्तविध्ट सखता हे | 


कारन निब्दवमंद ऐसा समक्ष जा सकता ह कि स्थावना < स्ू१4२ एक- 


झआधादया मशिटम्टाप्रप्राजपम्मझ 35 
4< 4७८८५ ०।*<८ *““४॥।4*। 





पद्म द्धिै नियम के अनमार निम्मन्न ज्ोनी £। पघज्न्त जम निकट द्लर्फाी प्टिः 
पग को सियम के धन मार नम्यन्न कह्वाता #। परनन्‍्त जब इस पर अधिक निकट से दप्टि- 
ञ ०3 के ८ 





पांच किया जाता है, तो पता चलता है कि 3 और ० के बोगफल के संवोधच में दोनों 






जब म॑ कबतले इ खार 


द्वार कर्ता हू, ता इसके द्वारा ही १० के संबोब का विचार किसी प्रकार 








डा जितने समय 

# & अऋयन यात के सवातन्र का चाह हतन सम: 
: * ५ 5. 2८: | * न्‍ः & ४... 

सहड़ विाजपरा ऋरता रत, कर भा मे उसमे ४० का कामा नहीं पा सक्रगा । हसका 
द रह हि 

ल्‍ने गयायों के मात्र जाना कल्प 2 टन श्र 

प सदा के बाहर जाना शा ८ दा, आज इस इन्द्रियपित्यल क्की संद्रायता छा # 

रब + है] ! 


से मत खाता #, अथात था 


शुद्ध और अनुभवजन्य ज्ञान का भेद डप्‌ 


को एक एक करके क्रमण: सात के संवोव के साथ जोड़ना पड़ेगा । क्योंकि प्रथम मैं 
७ संख्या को लेता हें और पाँच के संवोध के लिये श् बपने हाथ की अँगुलियों को (सहा- 
यता के लिये) प्रत्यक्ष के रूप में ग्रहण करता हूँ, और इस प्रकार मैं उन इकाइयों को 
जिनको मैंने पहले ५ संख्या बनाने के लिये इकट्ठा ग्रहण किया था, अब अपने हाथ 
की अँगुलियों के कल्पनाचित्र के सहारे एक एक करके क्रमश: ७ संख्या के साथ जोड़ता 
हैं, और १२ संख्या को समत्यित होते हुए देखता हूँ । जो संख्या ७-५ के वरावर 
उसके संवोध में यह तो मैंने अवध्यमेव पहले ही विचार कर लिया था कि ५ को ७ के 
साथ जोड़ा जाना चाहिये, पर यह विचार नहीं किया था कि वह संख्या १२ के बरा- 
बर है। इस प्रकार अंकगणित की प्रस्थापनाएँ सर्वदा संब्छेपणात्मक होती हैं | यदि 
कुछ और अधिक बड़ी संख्याओं को लिया जाए, तो यही वात और भी अधिक स्पप्टता 
साथ प्रत्यक्ष हो जाएगी; तव यह वात स्पष्टतया प्रकाशित हो जाएगी कि हम अपने 
सवाबा को चाहे जसे तोड़ें मरोड़ें, किन्तु विना प्रत्यक्ष दर्शन की सहायता लिये, केवछ 
संवोत्रों के विदलेपणमात्र से, हम उन संख्याओं के योगफल को कदापि प्राप्त नहीं 
कर सकते । 

ठीक इसी के समान शुद्ध भूमिति ज्ञास्त्र का भी कोई आधारमत सिद्धान्त विइ्लेप- 
णात्मक नहीं होता । दो विन्दुओं के मध्य में सरल रेखा सवसे छोटी रेखा होती हैं 
यहू एक सदलृपणात्मक स्थापना है। क्‍योंकि भेरे सरल रेखा के संबोब में लंवाई की 
मात्रा का भाव विलकुछ नहीं है, केवल गुण का भाव है । अतएवं सबसे छोटी होने 
का संवोध पूर्णतया बाहर से जोड़ा हुआ संवोब है, एवं सरल रेखा के संवोव के किसी 
भी विश्लेपण के द्वारा नहीं निकाछा जा सकता । अतएव यहाँ भी प्रत्यक्ष दर्शन को 


सहायता के लिये ग्रहण करना ही पड़ेगा, उसकी सहायता के द्वारा ही संब्लेपण संभव 
। 


3) | पर 977 


हा 


/2प५ 


कुछ थोड़े से आवारमभूत नियम जिनको, भूमितिशास्त्रवेत्ता पुवेकल्पित करके चलते 
निश्चय ही वस्तुतः विड्लेपणात्मक हैं, तथा विप्रतिपेव के सिद्धान्त पर आश्रित 
। परन्तु व तो एकात्मक प्रस्थापनाओं के समान केवल प्रक्रिया की श्ूंखला के लिये 
उपयाग मे बाते हूँ, न कि सिद्धान्तों के रूप में; उदाहरणार्थ अ-- अथ, अर्थात अवयवी 
अ्वैस अपने बराबर होता हूँ, अथवा (अ + व) -- >> अ, अर्थात्‌ अवयवी अपने अवयब 

वड़ा होता है। ओर फिर यह प्रस्थापनाएँ भी तो, यद्यपि यह शद्ध संबोधों के अन- 
सार प्रामाणिक हैं, तथापि गणित में इनको इसलिये स्वीकृत किया गया है क्योंकि 
वह प्रत्यक्ष दर्शन में भी प्रत्यपत्थापित की जा सकती हैं । 


प्रकृति बिज्ञान या भौतिकी में प्रागनमवी विभावनाओं का समावेश सिद्धान्तों 


/35* ५ ॥|2 
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के रूप में रहता हैं। उदाहरण के लिये मैं केवल दो स्थापनाओं को उपस्थित करूँगा; 
यथा (१) सूरत जगत्‌ के सब परिवर्तनों में मौतिक पदार्थ की मात्रा अपरिवर्तित रहती 
है, अथवा (२) गति के प्रेषण में क्रिया और प्रतिक्रिया सवेदा एक दूसरे के वरावर 
होनी चाहिये । इन दोनों के विपय में न केवल यह स्पष्ट है कि वे दोनों अनिवार्य 
अतएवं उनका उद्भव प्रागनुभवी प्रकार का है, प्रत्युत यह भी स्पष्ट है कि वे संइलेप- 
णात्मक भी हैं। क्योंकि द्रव्य के संवोध में मैं उसके स्थायित्व की वात नहीं सोचता, 
प्रत्युत केवल उस देश या स्थान में उसकी सत्ता की बात को, (जिसकों वह अधिकृत 
किये है) सोचता हूँ । इस प्रकार, पदार्थ के संवोध में प्रागनुभवी ढंग कूछ और अन्य 
ऐसी वात जोइने के छिये जिसको मैंने उसके भीतर नहीं समझा था, मैं वास्तव में संवोध 
से बाहर जाता हूँ । अतएव बह प्रस्थापना विश्छेषणात्मक नहीं, संइलेपणात्मक हैं; 
परल्तु तो भी प्रायनुभव प्रकार से विचारित है, तथा यही वात भौतिक विज्ञान के शुद्ध 
खंड की थोप प्रस्थापनाओं के विपय में भी ठीक है। 
३. पणविद्या में भी, यदि उसको अभी तक केवल प्रयत्न करता हुआ, किन्तु फिर 
मी मानवीय वुद्धि के स्वभाव के कारण अपरिहार्य विज्ञान माना जाए, प्रागतुमवी 
संग्देपणात्मक ज्ञान अवश्य होना चाहिये | तथा इसका कार्य यह बिलकुछ नहीं हैं 
कि यह उन संवोधों का, जिनको हम वस्तुओं के संबंध में बनाते हैं केवल अंगविच्छेद 
कर आर उसके हारा उनका बिश्लेपणात्मक स्पष्टीकरण करे, प्रत्युत इसका कार्य 
यह है कि हमारे प्रागनुभवी ज्ञान का अधिक विस्तार करे | इसके लिय्रे हमको ऐसे 
आधारनूत सिद्धान्तों का उपग्रोग करना पड़ेगा जो दिये संवोध में कछ ऐसी बात्त जोड़ते 


जो उसमें सम्मिलित नहीं थी, तथा जो प्रागनभवी संश्लेपणात्मक विभावनाओं 
के द्वारा वे दिये हुए संब्रोध इतती दर आगे निकल जाते हैं 


हैं, कि जहाँ स्व्र्य॑ अनुभव 
हमारा अनुनरण नहीं कर सकता, उदाहरणार्थ जैसे इस स्थापना में देखा जा सकता 


है कि “जयत्‌ का आदिकारण अबश्य होना चाहिये”-...इसी प्रकार और भी स्थापताओं 
से दजा जा सकता हू। इस प्रकार पराविद्या, कम से कम अपने उद्देश्य के अनुसार तो 
विभद्धरूपेण ठेमसूपण प्रागनसवो सरलपणात्मक प्रस्थापनाओं से घटित होती 
दर 
शुद्ध बुद्धि की सामान्य समस्या 


बदि बहुत से अनुसंदानों को एक अकेली समस्या के सत्र या गर में समाविप्ट 
; या जा गक, तो इतने के द्वारा बहुत बड़ा छाम्र होता है। क्योंकि इसके द्वारा न 
हवस हमारा अपना काव इसजिये हलका हो जाता है कि हम उसको अपने लिये पर्याप्त- 


शुद्ध और अनुभवजस्य ज्ञान का भेद ४७ 


जूपेंण सव्यवस्थित कर लेते हैं, प्रत्युत प्रत्येक ऐसे व्यक्ति के लिये भी वह सरलतर हो 





जाता है जो यह निर्णय करने के लिये इसका परीक्षण करना चाहता है कि हमने अपने 
रूध्य की सिद्धि के लिये पर्याप्तत्पेण उद्योग किया है या नहीं। सम्प्रति बह कहा जा 


“सकता है कि व॒द्ध वद्धि की वास्तविक समस्या इस प्रइन में अन्तविष्ट है कि प्रागनुमची 
संब्लेपणात्मक विभावनाएँ किस प्रकार संभव हैं ? ” 
पराविद्या जो आज तक अनिश्चितता और विप्रतिपेष की दोलायमान स्थिति 
में पड़ी रही है, इसका केवल कारण यह हैं कि यह समस्या और स्थात्‌ विश्लेषणात्मक 
और नसंब्छेपणात्मक विभावनाओं का भेद तक पहले कमी विचार में नहीं आया । इस 
समस्या के समावान पर अथवा इस वात की संतोपप्रद उपपत्ति पर, कि जिस संभावना 
को वह स्पप्ट किया हुआ जानना चाहती है उसकी वास्तव में सत्ता ही नहीं है, सम्प्रति 
पराविद्या की प्रतिप्ठा अथवा पतन निर्मर हैं। दाशनिकों में जो व्यक्ति इस सम्रस्था 
के निकट्तम पहुँचा, वह डैविड ह्यूम था, परन्तु वह भी इसके स्वरूप को सुनिदिचित- 
तया नहीं समझ सका, और उसकी व्यापकता में उसका विचार नहीं कर सका | उसने 
तो कार्वकारण संबंध की दृष्टि से केवछ संश्लेपणात्मक विभावना के विचार से ही 
अपने को व्यापृत रक्खा | उसका विश्वास था कि उसने यह प्रदर्शित कर दिया कि 
स प्रकार की प्रागनुभवी प्रस्थापना पूर्णतया असंभव है । उसके निष्कर्पों के अनुसार 
सब जिसको हम पराविद्या कहते हैं, मायामात्र हैं जिससे हम उस विपय में वौद्धिक 
अन्तदु पट रखने की कठपना किया करते हैँ, जो वास्तव में केवल अनुभव से उधार 
लिया गया है, तथा जो रूढ़ि के द्वारा अनिवार्यता का आमास घारण कर लेता है। 
याद उसने हमारी समस्या को उसकी सर्वव्याप्ति की दृष्टि से अपनी आँखों के सामने 
रखा हाता, तो वह समग्र विश्युद्ध दर्शन शास्त्र के घातक इस कथन पर निपतित कदापि 
'न हुआ होता, क्योंकि तव तो उसने यह देख लिया होता कि उस की युक्तियों के अनु- 
सार तो शुद्ध गणितविद्या का भी अस्तित्व नहीं रह जाता है, क्योंकि इस में निश्चय 
ही संडलेपणात्मक प्रागनुमवी स्थापनाएँ अन्तविष्ट रहती हैं, और तव इस कारण उसकी 
'संदुवुद्धि ने उसको ऐसा कथन कर डालने से बचा लिया होता । 
उपयुक्त समस्या के हल में ही उन सब विज्ञानों की स्थापना और पूर्ण विकास 
शुद्ध बुद्धि के उपयोग की संमावना भी निहित है जो पदार्थों के प्रागनमवी सैद्धान्तिक 


जान को अपने में अन्तर्विष्ट रखती हैं; अर्थात्‌ इस हल में निम्नलिखित प्रइनों का उत्तर 
मी आ जाता है :--- 


९! 
श्र 
हर 


| 


शुद्ध गणित किस प्रकार संभव है ? 
शुद्ध प्राकृतिक विज्ञान किस प्रकार संभव है ? 
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क्योंकि यह दोनों विज्ञान वास्तव में विद्यमान हैं, अतएव उनके विषय में * 
प्रघन करना सर्वथा उचित है कि वे किस प्रकार संभव हैं; क्यों वे संभव अवश्य ही 


|| ५, है संवं 5 # 
यह बात तो उनकी वास्तविकता से ही सिद्ध है। .. ( परन्तु जहाँ तक पराविद्या का संवे * 


है, (एक तो) इसकी अब तक की तुच्छ प्रगति को दृष्टि.में रखते हुए और (दूसरे 

क्योंकि आज तक प्रस्तुत की गई किसी एक भी पराविद्या के विपय में, जहाँ तक उसवे 
मूलभूत (--सारभूत) उद्देश्य का संबंध है, यह नहीं कहा जा सकता कि कोई ऐस 
विज्ञान वास्तव में विद्यमान है (जो उपर्युक्त उद्देश्य को पूर्ण करता हो), इन दोनों 


कारणों से प्रत्येक व्यक्ति को उसकी संभावना के विषय में संदेह करने का आधार मिल 
जाता है ।) 


परन्तु फिर भी एक विशिष्ट अर्थ में इस प्रकार का ज्ञान निव्वयभेव उपलब्ध 


माना जाना चाहिये, तथा पराविद्या, विज्ञान के रूप में चाहे न भी हो, तो भी स्वाभाविक 
प्रवृत्ति के रूप में वास्तविक है ही । क्योंकि मानवीय बुद्धि वहुविध ज्ञान के अहंकार 
से प्रेरित हुए विता भी अपनी ही आन्तरिक आवश्यकता से प्रणोदित हुई निर्वाध गति 
से ऐसे प्रश्नों तक की ओर प्रवृत्त हुआ करती है, जिनका उत्तर वृद्धि के किसी अनुभव- 
व्यापार और उससे निकले हुए सिद्धान्तों द्वारा नहीं दिया जा सकता | अतएवं सब 
मत सं जेब उनकी वुद्धि चिन्तन करने की विशदता प्राप्त कर छेती है वास्तव में 
सर्देदा किसी न किसी प्रकार की पराविद्या रही है और सर्वदा रहेगी भी। और इसलिये 
इस विपय में भी प्रश्न उठता है :-- 


पराविद्या स्वाभाविक प्रवृत्ति के रूप में किस प्रकार संभव है ? 


अथांत्‌ जिन प्रश्नों को शुद्ध वुद्धि स्वयं अपने प्रति उपस्थित करती है, तथा जिनका 
वथाणक्‍य ठीक ठीक उत्तर देने के छिये वह अपनी ही आवश्यकता के द्वारा प्रणोंदित 
नर मदर अमल नम कक 
. को. जहाँ तक विशुद्ध विज्ञान का 
को स देह हो सकता है । तथापि जो 
आरम्म में पाई जाती हूं 


सबंध है उसकी वास्तविकता के विपय में तब मी बहती 
हे पृथक पृथक प्रश्यापनाएँ वास्तविक भौतिकविज्ञाम के 
क्रिया प्रतिक्रिया की स् “जैसे द्रव्य 20 के स्थायित्व का सिद्धान्त, जड़ता का सिद्धान्त, 
जा । भमान्यता का तिद्वान्त, इत्यादि--उन पर याद इृष्टिपातमात्र किया 
॥ए, तो कोई भी इस विपय में शीघ्र आरवस्त 


च श्वस्त हो जाएगा कि वे एक शुद्ध मौतिकशास्त्र 
अथवा विवेकाश्रित्त मीतिकशास्त्र का र द्ध 

गा ह “मे ॥मिकशास्त्र का निर्माण करती हैँ, जो स्वय भली भांति स्वतंत्ररूपेण 
एक पृथक विज्ञान के रूप में अवस्थि 


ते होने के योग्य है, और वह अपने स ग में, फिर 
चाहे दह सोमित हो चाहे दिस्वल । हे, और वह अपने समग्र आमोग में, 


है ता. चतुर्थ चस्करप में “अपनी ही” शब्द मिकाल दिये गये थे। 


ही] 


नह 
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बी, 


परन्तु क्योंकि इन स्वाभाविक प्रदनों के (जैसे कि---क्या संसार का कोई आदि 
है अयवा यह झाइवत है ? इत्यादि ) के उत्तर देने के जो प्रवत्व आज तक किये गये 
व प्रत्यंक अवसर पर अनिवार्यतया विप्रतियेव को प्राप्त हुए हैं, अतएवं पराविद्या के 
प्रति स्वाभाविक प्रवृत्तिमात्र से, अर्थात्‌ स्वयं शुद्ध वुद्धि की क्षमता से, जिससे निशचय- 
मेव सर्वदा ही किसी न किसी प्रकार की (चाहे जैसी भी हो) पराविद्या उत्पन्न हआा 
दा कन्ता हूं, सन्तुप्ट नहीं रहा जा सकता; प्रत्यत इसके साथ ही साथ बद्धि के लिये 
पराविद्या के विषय को जानने अथवा न जानने के संबंध में निश्चय पर पहुँचना संभव 
हाना चाहिये, बर्बात्‌ या तो हमारे लछिय्रे पराविद्या के विययों के संबंब में निर्णय करना 
संभव हाना चाहिये, या उन्त विययों के संबंध में वृद्धि की कोई निर्णय करने की क्षमता 
अथवा अक्षमता का निइचत्र कर छेना संभव होना चाहिये, जिससे या तो हम भरोसे 
के साथ शुद्ध बुद्धि के क्षेत्र का विस्तार कर सकें, और या उस पर सनियंत्रित एवं स॒दढ़ 
मयादाएं बासंषित कर सकें । यह अन्तिम प्रइन, जो उपर्यक्त सामान्य समस्या से ही 
निशृत होता है, ठीक प्रकार से यूं व्यक्त होगा :--- 
विज्ञान के रूप में पराविद्या किस प्रकार संभव है ? 
इस भ्रकार बुद्धि की मीमांसा अन्त में अवध्यमेव विज्ञान की ओर छे जाती है 
जब क्रि इसके विपरीत उसका विवेचन विरहित निविविक्त उपयोग ऐसे निराधार 
कयता की ओर छे जाता है, जिनका विरोध नित्य उन्हीं के समान सन्तोपप्रद प्रतीत 
होने वाढे कबनों द्वारा किया जा सकता हैं, अतएवं यह उपयोग संदययवाद को जन्म 
देने वाक्ा है। 
यह विज्ञान महद्भयोत्यादक विस्तार वाला भी नहीं हा सकता, क्योंकि इसका 
सबब बुद्धि के विपयों से नहीं जिनकी विविवता अनन्त प्रत्युत केवल स्वयं वद्धि और 
उन समस्याओं से है जो पूर्णतया उसी (बुद्धि) के गर्म से उत्पन्न होती हैं, तथा जिन 
पमस्थाओ को उसके समक्ष बाह्य वस्तुओं की प्रकृति के द्वारा, जो उससे भिन्न हैं, हल 
करने के लिये प्रस्तुत नहीं किया जाता, प्रत्यत प्रुत स्वयं उसके अपने ही स्वभाव के द्वारा 
प्रस्तुत किया जाता है। अतणुव यदि बद्धि ने पहले ही उन विषयों के संबंध में, जो 
उसका अनुभव में उपछब्ध हो सकते हैं, अपनी क्षमता को पूर्णतया जान लिया है, तो 
फिर उसके लिये अपने समग्र अनमव॒ क्षत्र स पर भी अपने विचेप्टित विनियोग की 
बे और मर्यादा को पूर्णतया और सुरक्षिततया नियंत्रित करना सरल हो जाना 
चाहिये । 


दाता हू, वे प्रब्न सर्वसामान्य मानवीय वृद्धि के स्वनाव से किस प्रकार उत्पन्न होते 
हा 


हि शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


इस प्रकार आज तक विवेचनाशन्य पद्धति से पराविद्या की स्थापना के हियि 
की गई सब चेप्टाओं को न हआ जैसा माना जा सकता है, और माना जाना भी चाहिये। 
क्योंकि, किसी एक या दूसरी चेप्टा में जो विश्छेषण, अर्थात्‌ वृद्धि में निवास करने वार 
प्रागनुभवी संवोधों का अंगविघटनमात्र, मिलता है, वह यथार्थ पराविद्या का लक्ष्य 
त्तो किसी प्रकार भी नहीं है,--(लक्ष्य तो संब्लेपण के द्वारा उसके भागबुमवाहाक 
ज्ञान को अधिक विस्तुत करना है), प्रत्युत उसके लिये केवल तैयारीमात्र हे, और 
वह भी इस उद्देश्य के लिये व्यर्थ है, क्योंकि वह केवल यही तो प्रदर्शित करती है कि 
इन संबोधों में क्या अन्तर्विप्ट है, पर यह तो सचित नहीं करती कि हम इस प्रकार 
संबोधों को प्रागतुभवात्मक प्रकार से कैसे प्राप्त करते हैं, जिससे तदनुसार सर्वेतामान्य 
के विपयों के संबंध में उनके सही विनियोग को निर्धारित किया जा सके । यथा 
पराविद्या की स्थापना के लिये उसके संबंध में किये जाने वाले इन सब दावों को त्यागने 
के निमित्त केवछ बहुत्त थोड़े से ही आत्म-निरोब की आवश्यकता है, जब कि दूसरी 
ओर हम बह देखते हैं कि अप्रत्यास्येय तथा विवेचनाश॒न्य पद्धति में अपरिहार्य बुद्धि 
आत्मविप्रतिपेबों ने आज तक प्रतिपादित प्रत्येक पराविद्या को चिरकाल से उसकी 
प्रतिप्ठा से वड्न्चित कर रक्खा हैं। मानवीय बुद्धि की इस अपरिहार्य विद्या को, जिसका 
प्रत्येक शाखा को भछे ही काट डाछा जाए पर जिसके मूल को कदापि निर्मूल नहीं 
किया जा सकता, एक ऐसी प्रतिपादन की अन्य शैली के द्वारा जो आज तक प्रयुक्त 
नव दंलियों के स्वेबा प्रतिकूल है, अन्ततः एक बार परियुप्ट और सफल वृद्धि की ओर 
“ग्रसर करने के निभित्त आन्तरिक कठिनाइयों और बाह्य विरोबों से भयभीत 


न होने के छिय्रे, सामान्य से अश्विक दढता की आवबब्यकता होगी । 
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का 


शुद्ध बुद्धि की मीमांसा” नामक विशिष्ट विज्ञान का स्वरूप और 
उसका विपय विभाग 


उस समय उपर्युक्त विवेचन से एक विश्विप्ट विद्या का विचार उत्पन्न होता है, 
जिसको “शुद्ध बुद्धि की मीमांसा” कहा ज्ञा सकता है । क्योंकि बुद्धि वह शवित हैं 
जो प्रागननमत्रात्मक क्ञान सिद्धान्त प्रदान करने में सहायक हाता है । अत 
हउस्धि बह बक्ि या शांत हू जिसमें किसी वस्तु 
बल्प न 2 मिल ८८ 


जग जे 
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रे 


केवल प्रागनुमवात्मक प्रकार से 


शुद्ध वाद्ध का घास्त्र, अबवा दरद्ध वद्धि की आन्यी- 
लिती उन सब सिद्धान्तों का समूह होगा, जिनके अनुसार सब झद्ध प्रागननमवात्मक 
तान उनलज्ति किसे -++ 


उंग़ाजत किये का सकते 


वास्तत मे उपलब्ध किये जाएँगे। इस प्रकार 


प्र शुद्ध बुद्धि मौमांसा 


कि यहाँ हमारा अधिकृत विपय वस्तुओं के स्वरूपों का निरूपण करना नहीं जो अनन्त 
हैं, प्रत्युव बोधवृत्ति का निरूपण करना है, जो वस्तुओं के स्वरूप के विषय में निर्णय 
किया करती है; और इस बोधवृत्ति का निरूपण भी इसके प्रागनुभवात्मक ज्ञान के 
संबंध की सीमा तक ही करना है। क्योंक्रि उस वोधवृत्ति की इस निधि को बाहर नहीं 
खोजना है, अतएवं वह हमसे छिपी नहीं रह सकती, एवं अखिल संभावनाओं की दृष्टि 
में रखते हुए भी बह पर्याप्तरूपेण इतनी अल्प होगी कि उसको सामग्र्येण अहण किया 
जा सके, और उसकी सारवत्ता अथवा निस्सारता का निर्णय करके उसका ठीक ठीक 
मूल्यांकन किया जा सके | शुद्ध बुद्धि संबंधी ग्रंथों और तंत्रों की आलोचना की जआाशा 
तो यहाँ और भी कम की जानी चाहिये, प्रत्युत विशुद्ध बोधबृत्ति की क्षमता की मीमांसा 
को ही आशा की जानी चाहिये । जब यह मीमांसा आधार या नींव के' रूप में प्राप्त 
हो जाएगी, केवल तभी हमको भरोसा करने योग्य वह कसौटी उपलब्ध होगी, जिसके 
हारा इस विषय की पुरानी और नयी क्ृृतियों का दाशेनिक मूल्य आँका जा सकता 
है । अन्यथा, अप्रामाणिक इतिहासलेखक और आछोचक अन्य लोगों के निराधार 
कथनों की अपने उतने ही निराधार कथनों द्वारा आलोचना करता रहता ही है। 
अनुभवातीत तस्वज्ञान एक ऐसे विज्ञान का संकल्प है जिसके लिए शुद्ध बुद्धि 
की मौमांसा को आधारभूत सिद्धान्तों के अनुसार, उन सब अंगों की परिपूर्णता और 
सुरक्षितता की पूर्ण प्रत्यामृति (गारण्टी) के साथ योजना प्रस्तुत करनी होगी जो 
इस तंत्र के भवन में अन्तर्विष्ट हैं। यह वास्तव में शुद्ध बुद्धि के निखिल सिद्धान्वों का 
तंत्र है। इस मीमांसा को अनुभवातीत दर्शन नहीं कहा गया है, इसका कारण केवल 
यही है कि परिपूर्ण संस्थान होने के लिये उसमें समग्र मानवीय प्रागनुभवी ज्ञान का 
निःश्षेय विश्लेपण होना आवश्यक है । सम्प्रति यह तो निश्चित ही है कि हमारी 
मोमांता को हमारी आँखों के सामने सचमुच ही उन सव मौलिक संबोधों की पूरी 
अंत आधा अल, के विस्तृत | विवरणयुक्‍त विश्लेषण और इसी प्रकार उनसे निःसृत 
सा 350 3023: हक 35 अपने को विरत रखती है, 
नहीं है, वयोंकि इसके विपय्र में दी कक ह दे 2 रा अम 
आती है, जिसके निमित्त ही समग्र मीमां 5 पा 4 208 मन 
भी है कि ऐसा करना हमारी योजना को एकता मल ली कर ह 
; 22 पे एकता के प्रतिकूछ होगा कि यह मीमांसा 


अपने को ऐसे ब्रिब्लेषण और उसकी 
ने को ऐसे प्रिघ्ले * उसकी नि:स्रुति (निःसृत्ति) की पूर्णता के उत्तरदायित्व 
हमको क्षमा किया जा सकता है। इन प्राग- 


में फैगा ले, जिससे अपने छद्य को दृष्टि से 
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नृभवी संबोधों का विश्लेषण, जिनको हमें आगे चल गिनाना है, तथा उनसे निःसृत 
से अन्य संबोध--इन दोनों की परिपूर्णता सरलता से पूर्णतया संपादित हो सकती 
है, पर ऐसा हो तभी सकता है जब प्रथम उनके विपय में यह स्थापित कर दिया जाए 
कि वे संडलेपण के आधारमूत सिद्धान्तों के निशेपतया घटक हैं तथा इस परमावश्यक 
सारभूत लक्ष्य के संबंध में उनमें कोई कमी नहीं हैं । 

अतएव वे सब वातें जिनसे अनुमवातीत दर्शन घटित होता है, शुद्ध वुद्धि की 
मीमांसा में आ जाती हैं, और यद्यपि यह (मीमांसा) अनुभवातीत दर्शन का पूर्ण संकल्प 
नवद्य है, तथापि यह उस विज्ञान के साथ तदाकार (अथवा अभिन्न) नहीं है, क्योंकि 
यह विश्लेषण की दिद्या में केवल उतनी ही दूर जाती है, जितनी दूर संबलेपणात्मक 
प्रागनुमवी ज्ञान को पूर्णतया निर्णीत करने के लिये अपेक्षित है । 

इस प्रकार के विज्ञान के विपय विभाजन में सर्वप्रथम ध्यान देने योग्य वात यह 
है कि इसमें कोई ऐसे संबोध नहीं आने चाहिये, जिनमें अनुभवजन्य ज्ञान छेद्मात्र 
भी अन्तविष्ट हो; अथवा यों कहिये कि यह विज्ञान पूर्णतया शुद्ध प्रागनुभवी ज्ञान है । 
परिणामतः यद्यपि आचारशास्त्र के सर्वोच्च सिद्धान्त और आधारमूत संवोध प्रागनु- 
भवात्मक ज्ञान हैं, तथापि वे अनुमवातीत दर्शनक्षास्त्र के अंग नहीं हैं, क्योंकि यद्यपि 
यह शास्त्र सुख और दुःख, इच्छा और प्रवृत्ति इत्यादि के संबोधों को , जो सबके साथ 
सव अनुभव से प्रादुर्मुत होनेवाले हैं, निश्चय ही अपने उपदेशों की नींव के रूप में स्थापित * 
नहीं करता, तो भी शुद्ध आचारशास्त्र की रचना में यह अनुमवजन्य संबोध अनिवार्य- 
तया कर्तव्य के संबोब के अन्तर्गत (अतिक्रमणीय व्यवधान के रूप में अथवा ऐसे उद्दीपक 
के झूप में जो प्रेरणा का आधार नहीं बनाया जाना चाहिये ) सम्मिलित होने ही चाहिये । 
इसलिये अनुभवातीत दर्शन शुद्ध और केवछ चिन्तनपरक बुद्धि द्वारा प्रसूत विदवदर्शन 
है। वयोंकि समग्र क्रियात्मकता, जहाँ तक उसमें प्रेरणाएँ अन्तरत्रिप्ट होती हैं भावुकता 
से संबद्ध होती है जिसका संबंध अनुभवजन्य ज्ञान के उद्गम से 
| यदि इस विज्ञान का विभाजन सामान्य वैज्ञानिक पद्धति के व्यापक दृष्टिकोण 
से करना अमीप्ट हो, तो, जैसा हमने अमी समझाया है, उसमें प्रथमतः एक तत्त्वों 
का सिद्धान्त ओर ह्वितीयतः एक शुद्ध बुद्धि की पद्धति का सिद्धान्त अबब्य ही होना 
चाहिये। इनमें से प्रत्येक मुख्य विभाग के उपविभाग भी होंगे, तथापि जिनके आधार- 
भूत हतुओं का विबरण अभी यहाँ नहीं दिया जाएगा ।ै प्रस्तावना अथवा पूर्वाभास 
फत++ततभ3+त3िातत« 


१. वालेण्टीनर्‌ द्वारा स्वीकृत पाठ यहाँ "ईरन्‌ फ़ौरश्रिफ्टन त्यूम ग्रण्छे लेगन' है | मूल 
में जो पाठ स्वीकृत किया है वह “त्यूम ग्रण्छे इरर फोरथ्िफ्टन लगन”! है| 


५४ शुँद्ध बुद्धि मीसांसा 


के रूप में केवल इतना कहना आवश्यक प्रतीत होता है कि मानवीय ज्ञान की दो प्रमुख 
शाखाएँ हैं, जो स्यात्‌ दोनों ही एक समान, किन्तु हमारे लिये अज्ञात, मूल से उत्पन्न 
होती हैं --इन्द्रियों की ज्ञानग्रहण करने की वृत्ति और वोधवृत्ति इनमें प्रथम के द्वारा 
विपयों की उपलब्धि होती है, तथा दूसरी के द्वारा उन पर विचार किया जाता है। 
जहाँ तक इन्द्रियों की ज्ञानग्रहण वृत्ति में उस अवस्था को संघटित करने वाली प्रागनु- 
भवात्मक प्रत्यभिव्यक्ति का समावेश हो सकेगा जिस में हमको विषयों की उपलब्धि 
होती है, वहीं तक यह इन्द्रियवृत्ति अनुभवातीत दर्शनशास्त्र का अंग होगी। अनुभवा- 
तीत इन्द्रियवृत्ति विषयक सिद्धान्त का प्रतिपादन तत्त्वविज्ञान के प्रथम भाग के अन्तर्गत 
होना चाहिये, क्योंकि वे अवस्थाएँ जिनके आधीन मानवीय के विषय उपलब्ध होते 
हैं, उन अवस्थाओं की पूर्वगामिनी होती हैं जिनके आधीन उन पर विचार किया जाता 


है । 
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(१) 


तत्वों का अनुभवातीत ज्ञान 
( ट्रान्सण्डैण्टाले एलिसण्टारलेरे ) 


तत्वों का अनुभवातीत ज्ञान 
सअथम भाग 
अनुभवातीत संदवेना ज्ञान 
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किसी ज्ञान का संबंध उसके अपने विषय से चाहे जिस प्रकार या उपाय से होता 
हो, तथापि वह वस्तु जिसके द्वारा यह ज्ञान उन विषयों से सीधा प्रत्यक्ष संबंध स्थापित 
करता है तथा उपाय स्वरूप जिसके प्रति समग्र विचार प्रवृत्त होता है, प्रत्यक्ष अनुभव 
है। परन्तु यह वहीं तक घटित होना संभव है, जहाँ तक विषय उपस्थित हो; और 
फिर कमर से कम हम भनुष्यों के छिए तो उसके द्वारा ऐसा होना केवल तभी संभव है 
जव कि वह हमारे मन को एक विश्येष प्रकार से प्रभावित करे। जिस ढंग से हम विपयों 
से प्रभावित होते हैं, उस ढंग से प्रतिरूपों को ग्रहण करने की क्षमता को संवेदनशीरूता 
कहते हैं । इस प्रकार संवेदनशीछता के द्वारा विषय हमारे प्रति उपस्थित किये 
जाते हैं । यही संवेदनशीछता हमको अनुभवों की उपलब्धि कराती है, किन्तु 
वोधवृत्ति के द्वारा उनका विचार किया जाता है और उस बोधवृत्ति से संबोधों 
था भ्त्ययों की उत्पत्ति होती है। परन्तु प्रत्यक्षरूपेण हो या अप्रत्यक्षतया अन्ततोगत्वा 
सब विचार, कुछ विशिष्ट लक्षणों द्वारा अनुभवों से संवद्ध होने ही चाहिये, अतएव 
हमारे (अर्थात्‌ मनुष्यों के) पक्ष में संवेदनशीलता से संबद्ध होने चाहिये, क्योंकि अन्य 
किसी प्रकार से कोई भी विषय हमारे प्रति उपस्थित नहीं हो सकता । 
प्रत्युपस्थापन शक्ति पर किसी विपय का प्रमाव--जहाँ तक हम उससे प्रभावित 
होते हैं--संवेदन कहलाता है। जो प्रत्यक्षानुभव संवेदन के द्वारा विपय से संवद्ध होता 
है, वह दृष्टानुभव (या लौकिक ज्ञान) कहलाता है । छौकिक ज्ञान के अनिर्धारित 
विपय को अवमास कहते हैं । 
अवभास में जो तत्व संवेदन के समनुरूष होता है उसको मैं उसका उपादान कहता 
हैँ किन्तु उस तत्त्व को, जो अवमास की विविधरूपता को इस प्रकार से नियंत्रित करता 
है कि वह एक निदिचत प्रकार के संबंधों में व्यवस्थित हो सके, में अवभास का आकार 
कहता हूँ। वह तत्त्व, केवल जिस अकेले में संवेदन होते हैं और एक विशिष्ट आकार 
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में स्थित हो सकते हैं, स्वयं तो संवेदन हो नहीं सकता, अतएवं सब अवभासों का उंपो- 
दान तो हमको परत: ही उपलब्ध होता है, किन्तु इसके आकार को निश्चय ही पूर्वतः 
संवेदन के निमित्त मस्तिष्क (मन) में प्रस्तुत रहना चाहिये और इसीलिये उसको 
सव संवेदनों से पृथक्‌ स्वतः विचार किये जाने के योग्य होना चाहिये । ह 
मैं उन सव प्रतिरूपों को अनुभवातीत अर्थ में शुद्ध कहता हूँ जिन में संवेदन से 
संबंध रखने वाला तत्त्व लेशमात्र भी न हों। इसलिये इन्द्रियानुभव का वह शुद्ध आकार, 
जिसमें अवभासों की विविधता संबंधों की एक विशेष प्रकार की व्यवस्था में अनुभूत 
होती है, सामान्यत॒या मस्तिष्क (मन) में पूर्वेत: ही पाया जाना चाहिये । चेतनवृत्ति 
का यह शुद्ध आकार स्वयं शुद्धानुभव भी कहा जा सकता हैं। इस प्रकार यदि किसी 
सांग पदार्थ के प्रत्युपस्थापन में से मैं वे सब तत्त्व,--पदार्थ, शक्ति, विभाज्यता इत्यादि 
“निकाल दूं, जिनको हमारी वृद्धि उसके विषय में विचारा करती है, और इसके 
साथ ही साथ---अप्रवेश्यता, कठेरता, रंग इत्यादि वे दुसरे तत्त्व भी निकाल दूँ जो 
उसके संवेदन से संबंध रखते हैं, तो इस के उपरान्त भी इस प्रत्याक्षानुभव में से कुछ 
वत्त्व , विस्तार और आकृति, शेष बच रहते हैं। इनका संबंध शुद्धानुभव से है, जो विना 
किसी वास्तविक ऐन्द्रिक विषय अथवा संवेदन के पूर्वत: मानस में चेतनवृत्ति के आकार- 
मात्र के रूप में स्थित रहता है । ह 
इर्वसिद्ध चेतनवृत्ति के समग्र सिद्धान्तों के विज्ञान को मैं अनुभवातीत संवेदनाश्ञात 
का नाम देता हूँ । अनुभवातीत (या अलौकिक) तत्त्वज्ञान के प्रथम भाग के घटक के 
रूप में इस प्रकार का एक विज्ञान अवश्य ही होना चाहिये, और होना चाहिये उस 





* जन लोग ही अकेले ऐसे हैं जो “ऐस्थेटिकः ( सवेदनज्ञान ) शब्द का प्रयोग अमी 
( १७८१ रे ) तक उस अर्थ में कर रहे हैं जिसके लिये अन्य जातियों के लोग 'सुरुचि शाखः 
इव्द काम में लाते हैं। इस शब्द का उपर्युक्त अर्थ में प्रेयोग उस असफल आज्ञा पर आश्रित 
है जो श्रेप्ठ विडलेपक वाउमगार्टन्‌ ने सौन्दर्य स बंधो विवेचनाल्‍्मक विधानों को विवेकाश्रित 
सिद्धान्तों के अन्तर्गत लाने और उनके नियमों को विज्ञान का रुप देने के लिये वाँधी थी। परन्तु 
हक प्रकार के उद्योग मात्र व्यर्थ हैं | क्‍योंकि यह उपयुक्त नियम अपने प्रमुख उद्गम स्थानों 
के अनुत्तार कवल प्रत्यक्षात्रित हैं, अतएव वे ऐसे सुनिश्ति या सुनिर्धारित पूर्वतः सिद्ध नियमों 
2 पा नहीं दे सकते, जिनके द्वारा हमारे सुरुचि विधानों का सशोधन होना चाहिये । 
सके विपरीत्त हमारी विभावना ही इन नियमों के सही होने की समुचित 
कत्तोटी है| इस कारण सत्परामर्श तो यह हैं कि या तो इस सुरुचि की कसौटी के अर्थ में इस 
शब्द का प्रयोग त्याग दिया जाए और उस स चेदना के सिद्धान्त के अर्थ में इसका प्रयोग सुर- 
“वे कर दिया जाए जो वास्तविक विज्ञान है - जिसके द्वारा हम उन प्राचीन यूनानी लोगों की 
गो और अर्थ के अधिक समीप पहुंच जाए गे जिनके मध्य में ज्ञान का “विभाजन दर्शन और 
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ज्ञान के प्रतिपक्षी के रूप में जो शुद्ध विचार के सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता है। एवं 
अलौकिक या बव्‌ मवातीत तर्कझास्त्र कहलाता हैं । 
इसलिये बलौकिक संवेदनाज्ञान में से हम पहले तो उन सव ठत्त्वों को, जिनको 
हमारी समन्न अपने सामान्य ज्ञान के द्वारा सोचा करती है, निकालकर चेतनवृत्ति 
को बढग कर छेंगे, जिससे कि प्रत्याक्षानुभव के अतिरिक्त और कुछ भी शोप न रहे । 
दूसरे, हम उससे उन सब बंझों को भी बलूग कर देंगे जिनका संबंव संवेदन से है, जिससे 
शुद्धानुभव भर जवभास के आाकारमात्र को छोड़ कर और कुछ भी न बचे । यही 
वह सव तत्त्व हैं जिनको चेतनवृत्ति पूर्वतः उपछव्व कर सकती है । इस खोज की प्रगति 
में यह पता चलेगा कि इच्द्रियानु मव के शुद्ध आकार दो हैं--देश और काछ---जो 
पूर्वतः सिद्ध ज्ञान के प्रमुख तत्त्वों के रूप में काम देते हैं। वस॒ अब हम अपने को इन्हीं 
के विचार में ढगाएँगे । 


रि ज गा & 
नरपण में विभाजन अत्यन्त विख्यात था-या फिर इस नाम का प्रयोग चिन्तनपरायण दशने* 


शंख ःः् गे | 
के साथ साझे में किया जाए और “ऐस्थेटिक” शब्द का प्रयोग अंशतः अनुमवात्तीत 
अर्थ में और अंशतः मनोवैलानिक हार के ल्जिएशतसा । 


अनुभवातीत संवेदन-द्ञास्त्र 
प्रथम खंड 
देश 
हर 


बाह्येन्द्रिय के द्वारा (जो हमारे चित्त की ही एक वृत्ति या गुण है) हम विषयों 
को अपने से बाहर और सभी को दे में प्रत्युपस्थापित करते हैं । उनकी आक्ृत्ति, 
उनकी विशञाठता और उनका पारस्परिक संबंध देश में ही निर्धारित अथवा निर्धार- 
णीय होते हैं। वह अन्तरिन्द्रिय जिसके द्वारा चित्त स्वयं अपना अथवा अपनी आन्तरिक 
दणा का अपरोक्षानुभव प्राप्त करता है, वास्तव में विषय के रूप मेँ आत्मा की कोई 
अपरोक्षानुमूति प्रदान नहीं करती, तथापि एकमात्र निश्चित आकार जिसको 
काल या समय कहते हैं, केवल ऐसा है जिसमें आन्तरिक अवस्थाओं का अपरोक्षानु- 
भव संभव है, और इसी हेतु वे सब बस्तुएँ जो आन्तरिक निर्धारणाओं से संबद्ध हैं, 
समय के संबंधों में प्रत्युपस्थापित की जाती हैं। जिस प्रकार देश का हमारे भीतर 
स्थित किसी तत्व के रूप में प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, इसी प्रकार कार का हमारे से 
बाहर प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । तो प्रश्न होता है कि देश और काल वया हैं ? क्या वे 
वास्तविक यदाय हूँ ? क्या वे निश्चय ही केवल पदार्थों की निर्धारणाएँ अथवा संबंध 
मी हैं, जो उन पदार्थों से तब भी संबद्ध रहेंगे, जबकि उनका प्रत्यक्ष नहीं होगा । 
अथवा बे एस तत्व हूँ कि जिनका संबंध केवल इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के आकारमात्र से हैं, 
और इसलिए जिनका संबंध हमारे स्वगत मनोगठन है, जिसके अतिरिक्त वे अन्य 
किसी भी बस्नु के संबंध में बिहित नहीं किये जा सकते ? इन प्रइनों के विपय में 
डपयुत॒त ज्ञान श्ाप्स करने के छिये हम प्रथम देश के संबोध का वियेचन करेंगे | विवे- 
चने या विवरण से मेरा तात्पये उस तत्व के स्पप्ट प्रत्यपस्थापन से है जो सर्वाग परिपूर्ण 
तो नहा, परन्तु संवाध में निहित हैं एवं जब यह विवरण संबोध के अनुभव से पूर्व उप- 


लब्घ रूप को प्रदर्षित करने वाले तत्त्वों को अपने अन्तविप्ट किये होता हूँ, तब इसका 
परतारिवक विवरण कहते हैं । 


१. देश का सवोध अनुमबजन्य संबोध नहीं है जो वाह्यानुमव से व्युत्पादित 


बनुभवातीत संबेदन-द्ास्त्र ६१ 


पप्ज 


किया गया है| क्योंकि एक तो इसलिये कि कुछ संवेदन मेरे अपने से बाहुर की किसी 
वस्तु के प्रति अभिनिदिष्ट हों (अर्थात्‌ किसी ऐसी वस्तु के प्रति अभिनिद्दिप्द जो देश 

; उम्र भाग से पृथक्र भाग में स्थित हैं जिसमें में अवस्थित हैं ), और इसी तरह इसलिये 
कि मैं उन संवेदनों को एक दसरे के बाहर और एक दूसरे के पास पास प्रत्युपस्थापित 
कर सके , और इसी के परिणामस्वरूप न केवछ एक दुसरे से भिन्न किन्तु भिन्न भिन्न 
स्थानों में प्रत्युपस्थापित कर सकू, देश की प्रत्युपस्थापना को पहले से ही आबार में 
स्थित मानना पड़ेगा | कतणएव देश की प्रत्युपस्थापना को बनुमव के द्वारा वाह्य अव- 
भासों के संबंधों से उबार छेकर प्राप्त नहीं किया जा सकता, प्रत्युत इसके विपरीत यह 
वाह्यानुमव तक स्वयं सर्वप्रथम केवल पूर्वक प्रत्युपस्थायना के द्वारा ही संभव होता 


+ 
हा 


५ 


) 


२. देश एक अनिवार्य प्रागनुमवी प्रत्युपस्थापना हैं जो सब वाह्य इन्द्रियप्रत्वक्षों 
के मृत में संनिहित रहती है । इस प्रकार की प्रत्युपस्थापना कमी की ही नहीं जा 
सकती किदेश हो ही नहीं, बद्यपि यह अत्यन्त सरलता से विचारा जा सकता है कि उसकी 
भरने के लिये कोई पदार्थ न हों । अतएवं इसको अवमासों की संमावना की शर्त माना 
जाना चाहिये,तवा उन अवमासों के ऊपर बाश्चित निर्वारणा नहीं समझा जाना चाहिये। 
यह एक ऐसी प्रत्युपस्थापना हूँ जिसकी सत्ता अनुभव के पूर्व से है, एवं जो अनिवार्यतवा 
ब्राह्य अवमासों के मल्ठ में अवस्थित रहता है । 
दश कोई वीद्धिक अबबा जैसा कि कहा जाता है कोई प्रायेण वस्तुओं के 
सबब का सामान्य संबोब नहीं हे, प्रत्यत गुद्ध प्रत्यक्ष है। क्योंकि प्रथमतः हमारे प्रति 
केबत्य एकमात्र देश प्रत्यपस्थापित किया जा सकता ग्रदि बहत से देशों की वात 
कही जाती है, तो उससे एकमेवाद्वितीय देश के भागों का ही तात्पर्य समझः जाता है । 
दूसरे, बह देश के भाग, सर्वव्यापी अबबा सर्वग्राही देश के मानों ऐसे संघटकों के रूप 
में जिनसे इस देश का संबटन हो सकता है, पूर्ववर्ती नहीं हो सकते, इसके विपरीत 
व कंबल उस के अन्त:वतिमात्र विचारे जा सकते हैँ | साररूपेण देश एक ही है, इसके 
अन्तर की विविबता एवं इसीलिये प्राय्रेण देशों का सामान्य संबोध केवलमात्र परि- 
सामने के ऊपर निर्मेर है। इससे यह निष्पन्न होता है कि प्रागनमवात्मक सहज प्रत्यक्ष, 
न क्रि अनुमवात्मक प्रत्यक्ष, स्वयं देश के समग्र संवोधों क्के मत में अवस्थित 
ह। इसी प्रकार मूमितिश्ास्त्र के आवान्मत सिद्धान्त, जैसे उदाहरणावं, त्रिमज 
में दो मुजाएं मिलकर तीसरी से बड़ी होती हैं, रेखा और त्रिमज के सामान्य संवोब्रों 
से कदावि ब्यूसन्न नहीं हो सकते, प्रत्युत वे तो केवछ सहज प्रत्यक्ष के द्वारा ही निष्पा- 


हा सकते हूँ, और वह सहज-प्त्यक्ष भी स्वयंसिद्ध सुनिश्चितता समन्वित प्रासनु- 


द्र्‌ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


भवात्मक प्रत्यक्ष होना चाहिये । 

४. देश एक अनन्त प्रदत्त (या उपलब्ध) महत्परिमाण के रूप में प्रत्युपस्थापित 
किया जाता है। प्रत्येक संवोध एक ऐसी प्रत्युपस्थापना के रूप में ख्याल-किया जाना 
चाहिये जो अपरिभित संख्या वाली विभिन्न संभव प्रत्युपस्थापताओं में (उन्तके सा- 
मान्य लक्षण के रूप में) अन्तविष्ट रहता है, और जो इसलिये उत्तको अपने में अन्त- 
विप्ट रखता हैं; परन्तु स्वरूपतः कोई भी संवोध असंख्य प्रत्युपस्थापनाओं को अपने 
भीतर घारण किये हुए ख्याल नहीं किया जा सकता । तथापि देश का विचार तो इस 
दूसरे प्रकार से ही किया जाता है, क्योंकि देश के सव भाग अनन्ततः साथ साथ अब॑- 
स्थित रहते हैं। अतएव देश की आध्य प्रत्युपस्थापना एक प्रागनुभवात्मक सहज प्रत्यक्ष 
है, संवोध नहीं है ॥ 


8३ 
देश के संबोध का पारतात्विक विवरण 


पारतात्विक विवरण से मैं एक ऐसे सिद्धान्त के रूप में किसी संबोध की व्याख्या 
को समझता हूँ जिससे अन्य प्रागनुभवात्मक संश्लिष्ट ज्ञान की संभावता समझी जा 
सके । इस उद्देश्य के लिये यह अपेक्षित है कि (१) इस प्रकार का ज्ञान वास्तव में 
उपलब्ध ज्ञान से निस्सृत हुआ हो, तथा (२) यह ज्ञान, केवछ उस संबोध की एक 
विशिष्ट प्रकार की व्याख्या पद्धति की मान्यता के आधार पर ही संभव हो । 

भूमितियास्त्र एक ऐसा विज्ञान है जो देश के विज्येप छक्षणों को संश्लिप्ठतया 
किन्तु तिस पर भी प्रागनुभवात्मक पद्धति से निर्धारित करता है । तो हमारी देश 
संबंधी प्रतिस्थापना किस प्रकार की होनी चाहिये, जिससे हमारा उसका इस प्रकार 
का सोने समव हा सके ? यह मूलतः: अन्त:प्रत्यक्ष होना चाहिये ; क्योंकि केवल संवोध॑- 
मात्र से ऐसी किसी प्रस्थापना को नहीं निकाला जा सकता जो संवोध की सीमा से 
पर जाती हो--जसा कि मूमितिशास्त्र में फिर भी होता ही है (बिपय प्रवेश) । 
विन्तु यह अन्त प्रत्यक्ष प्रागनुमवात्मक होना चाहिये, अर्थात्‌ किसी विपय के प्रत्यक्ष के 
पत दस केश उपछब्त्रि हमको अपने में होनी चाहिये, अतएवं यह शद्ध प्रत्यक्ष होना 
नाहिये, अन मवाश्रित प्रत्यक्ष नहीं हों । क्योंकि मूमितिशास्त्र की सभी प्रस्थापनाएँ स्वयं- 
निद्ध होतो # अर्थात्‌ अपनी अनिवार्यता की चेतना के साथ आवद होती हैं, जेसे 
कि यह प्रद्धापना कि देश की तीन बिमायें हआ करती हैं; पर इस प्रकार वी स्थाप- 
नाणए अनुमबाधिित प्रस्थापनाएँ अथवा अनशवजन्ध विभावनाएँ नहीं हो सकतीं, और 
से छेगी विसावनाओं से निकले हुए निष्गास हा सवसी हूँ । (विपय प्रवेश २) 


अनुभवातोत संवेदत-शास्त्र धरे 


अब प्रइन यह उठता हूँ कि मानस_ में एक ऐसा वाह्पप्रत्यक्ष किस प्रकार रह 
सकता हैं जो स्वयं विपयों से भी पूर्वगामी है, तथा जिसमें इन विपयों का संवोष अनुभव 
के पूर्व ही निर्धारित किया जा सकता है ? 

स्पष्ट हैं कि ऐसा इसकी अपेक्षा अन्यथा किसी प्रकार से नहीं हो सकता (और 
वह भी उतनी सीमा तक जितनी) कि यह प्रत्यक्ष विपयी में उसके आइक्वत्यात्मक 
लक्षण के रूप में अवस्थित रहता हो, जिसके परिणामस्वरूप विपयों से प्रभावित ) 
होने में (पर) यह (विपयी) उन (विषयों) की अपरोक्ष (अथवा अव्यवहि 
प्रत्यपस्थापना को अथवा प्रत्यक्ष को प्राप्त कर लेता है, और इसलिये उतनी दूर तक 
उनको ग्रहण कर सकता हैं जहाँ तक यह सामान्यतया वाह्प्रेन्द्रिय का आकार या 
भाक्ृति है । 

इस प्रकार हमारी व्याख्या ही ऐसी है जो प्रागनुभवात्मक संश्लिष्ट ज्ञान के रूप 
में भूमितिशास्त्र की संभावना को वोधगम्य वना देती है । व्याख्या की कोई पद्धति, 
जो ऐसा करने में सफल होती, यद्यपि वह अन्यथा इसके कुछ सदृश भी प्रतीत क्‍यों न 
होती हो, तथापि इस कसौटी के द्वारा अधिकतम निश्चितता के साथ इस से स्पष्टतया 
पृथक्‌ की जा सकती है । 


8४ 
उपर्यृक्त संवोधों से निकलनेवाले निष्कर्ष 


(क) देश स्वरूपत: निरपेक्ष वस्तुओं की किन्हीं भी विशेषताओं को प्रत्युपस्थापित 
नहीं करता और न वह उन वस्तुओं को उनके पारस्परिक संबंधों में प्रत्युपस्थापित 
करता हूं, अर्थात्‌ दूसरे शब्दों में यह कह सकते हैं कि देश किसी ऐसी निर्धारणा को 
प्रत्युपस्थापित नहीं करता जो स्वयं विपयों से सम्पृकत है, तथा जो उस समय भी बनी 

रहती है जव कि प्रत्यक्ष की समग्र विपयीगत अवस्थाओं का अपहार कर लिया जाता 
है । क्योंकि उन वस्तुओं की सत्ता के ग्रहण के पूर्व जिनसे निर्धारणाओं का संबंध है, 
किसी भी निर्धारणा का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, चाहे वे निर्धारणाएँ निरपेक्ष हों चाहे 
सापेक्ष, और इसीलिये उनमें से किसी प्रत्यक्ष अनुभव के पूर्व नहीं हो सकता । 

(ख) देश वाहयेन्द्रिय के द्वारा गृहीत सव अवभासों के आकारमान्र के अति- 
रिक्त अन्य कुछ भी नहीं है, अर्थात्‌ वह इन्द्रियग्राह्पता की विपयीगत शर्ते है, केवल 
जिसके आबीन हमारे लिये वाह प्रत्यक्ष संभव है। क्योंकि, अब यह तो निश्चित ही हैं 
कि विपयी की ग्रहणशीछत्ता, विपय के द्वारा प्रभावित होने को इसकी क्षमता इन 
विपयों के समी प्रत्वक्षों की अवश्यमेव पूर्वंगामिनी है, अतः यह बात स्वयं समझ में 


अनुभवातीत संवेदन-शास्त्र द्प्‌ 


- मन) के | अतएवं हमारे यह विवरण उन सव वस्तुओं के संबंब में जो कि हमारे प्रति 
वाह्यतः विषयों के रूप में प्रत्युपस्थापित की जा सकती हैं, देश की वास्तविकता अर्थात्‌ 
 विपयगत प्रामाणिकता को स्थापित करते हैं, परन्तु इसके साथ हीं साथ उसी समय 
वे उन वस्तुओं के संवंध में (जो कि बुद्धि के द्वारा स्वरूपतः विचारित होती हैं अर्थात्‌ 
जब कि वे हमारी इन्द्रियग्राह्यता की रचता पर ध्यान दिये विना विचारित होती हैं) 
देश की विपयिता को स्थापित करते हैं | अतएवं हम समग्र संभव वाहय अनुभव के 
संबंध में देश की अनुभवाश्रित वास्तविकता का निरचयपूर्वक कथन करते हैं और फिर 
इसके साथ ही साथ उस की पारतात्तविक विपयिता का भी उसी समय कथन करते 
हैं, अर्थात्‌ दूसरे छब्दों में यह कहते हैं कि ज्योंही हम उपर्युक्त प्रतिवन्‍्ब को अर्थात्‌ 
संभव अनुभव के साथ संबंध की मर्यादा को हटाते हैं और उस को स्वरूपत: निरपेक्ष 
वस्तुओं के अधिष्ठित मूछाधार के रूप में मानते हैं, तो वह कुछ भी नहीं रह जाता हू । 
किन्तु देश के अतिरिक्त (या देश के वाहर) ऐसी कोई अन्य प्रत्युपस्थापना नहीं' 
जो किसी वाह्य वस्तु की ओर संकेत करने वाली हो एवं जिसको एक साथ प्रागनुभवी 
गौर विपयगत कहा जा सके। क्योंकि अन्य कोई ऐसी विपयीगत प्रत्युपस्थापना नहीं 
है जिसे हम (उसी प्रकार) प्रागनुभवात्मक संदिलिष्ट प्रस्थापना को व्युत्पादित कर 
सक़ते हैं, जिस प्रकार देशगत प्रत्यक्ष से कर सकते हैं ($३) । अतएव यदि नपे तुले शब्दों 
में कहना पड़े, तो कहना चाहिये कि इन अव्य प्रत्युपस्थापनाओं में विपयिता नहीं है, 
यद्यपि वे दे की प्रत्युपस्थापना के साथ यह सादृह्य रखती हैं कि वे केवल हमारी 
संवेदना के ढंग की विपयीगत संघटना से संबद्ध हैं, जैसा कि उदाहरणार्थ वर्ण (रूप) 
दब्द और उप्णता (स्पर्श) के संवेदनों के संग में नेत्र, श्रवण और त्वचा की संबटना 
* के संबंध में देखा जा सकता है, जो केवल संवेदन हैं प्रत्यक्ष नहीं हैं अतझ॒ब किसी विपय 
का ज्ञान उत्पन्न नहीं करते, किसी प्रागनुमवात्मक ज्ञान को उत्पन्न करना तो दूर की 
वात है । 
उपर्युक्त कथन का उद्देश्य केवक किसी को मी यह ख्याल करने से रोकना हैं कि 
यहाँ देश की जिस विपयिता का निदचबपूर्वक कथन किया गया हैं, उसको वर्ण या 
स्वाद के जैसे उदाहरणों से सिद्ध किया जा सकता है, जों सब के सब नी इस कार्य के 


बलअ 


लिये अपर्याप्त हैं, क्योंकि वर्ण और स्त्राद इत्यादि को औचित्वपूर्णता के साथ वस्तु 
आ परिवर्तन माना 


त 





न 


का गण भी नहीं सकता, उनके गे केबछ विययी में उत्पन्न 5 
का गुण नी नहीं माना जा सकता, उनको केंवछ विषया मे उलस्न हु 

6 + परिवत्तंन हा छः जैक भन ब्यि बेतयों >> जाई कमी ०>-म र्विः >>प7ः फ़्ज्ार 
जा सकता है, और परिवत्तंन नी कैसे कि जो विभिन्न व्यवितयों के लिय विनिन सतत के 
के हो सकते £ | क्योंकि ऐसे प्रसंग में जो वस्तु मूठतः केवल अवसासमात 7, (फंसे 
के हो सकते हूं | क्याकि एस प्रसंग म जा वस्तु मूडत, दवा अवरा ससमाठ न ( प्र 
उदाहरण के लिये एक गुलाव को ले लीजिये) उत्तकी अनुमवात्मक समन के द्वारा 


8 
भ 


रब 
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स्वयं स्ववूपतः वस्तु मान ल्या जाता है, तथापि जो अपने वर्ण (रंग) के नाते प्रत्येक 
नेत्र को भिन्न प्रतीत हो सकती है । इसके विपरीत, देदा में स्थित अवभासों का पारता- 
त्विक संयोध इन तथ्यों का आलोचनात्मक अनुस्मारक है ( १) कि देश के भीतर प्रत्यक्षी: 
कृत कुछ भी स्वरूपत: निरपेक्ष वस्तु नहीं हो सकती (३२) कि देश स्वरूपतः निरपेक्ष 
वस्तुओं की अपनी विशिष्ट आन्तरिक विश्ञेपता के रूप में उनमें अन्तर्विप्ट रहने 
वाला आकार नहीं है, (६) कि विपय अपने (निरपेक्ष) रूप में हमारे लिये पूर्णतया 
बन्नात हैं और (४) कि जिनको हम बाह्य विपय कहते हैं, वे हमारी संवेदनशीलता 
वी केवल उन प्रत्युपस्थापनाओं के अतिरिक्त कुछ नहीं हैं जिनका आकार देश है ) 
परन्तु इन प्रत्युपरथापनाओं की सच्ची प्रतिसापेक्षिणी, निरपेक्ष वस्तु न तो इन के 
हारा जानी जाती है कौर न जानी जा सकती है, पर फिर इन के संबंध में अनुभव 
के क्षेत्र में मी तो कम्नी कोई प्रइन नहीं पूछा जाता । 


द८ शुद्ध बुद्धि मीसांसा 


संबोध कहा जाता है, प्रत्युत इन्द्रियग्राह्य प्रत्यक्ष का शुद्ध आकार है। विभिन्न काल एक 
अभिन्न काल के भागमात्र हैं। पर जो प्रत्युपस्थापना केवल एक अकेले विषय द्वारा 
प्रदान की जा सकती है, प्रत्यक्ष कहलाती है। और फिर इसके अतिरिक्त यह प्रस्थापना 
कि विभिन्न काल समकालिक नहीं हो सकते, किसी सामान्य या सर्वीय संबोध से 
व्यत्पादित होने योग्य नहीं हैं । यह तो एक संहिलष्ट प्रस्थापना है और केवल संवोध 
से उदभत नहीं हो सकती । अतएव यह काल के प्रत्यक्ष और प्रत्युपस्थापन में अपरोक्ष 
प्रकार से अन्तर्विष्ट है 
५. काल की अनन्तता का आशय इससे अधिक और कुछ नहीं कि काल का 
प्रत्येक अवच्छिन्न परिमाण उसके मूल में अधिष्ठित एक अभिन्न काल के अवच्छेदनः 
के हारा ही संभव होता है । अतएव मूल प्रत्युपस्थापना अर्थात्‌ काल अनवच्छिन्न 
रूप में ही उपलब्ध होनी चाहिये । परन्तु जब किसी विषय के स्वयं भाग तक और 
प्रत्येक मात्रा तक केवल परिसीमन के द्वारा अवच्छिन्नतया प्रत्युपस्थापित किये जा 
सकते हों, तत्र सब प्रत्युपस्थापना संवोधों के द्वारा उपलब्ध नहीं हो सकती, क्योंकि 
उनमें तो केवल आंशिक प्रत्युपस्थापना ही अन्तविष्ट होती हैं। इसके विपरीत इस 
प्रकार के संवोध स्वयं अव्यवहित प्रत्यक्ष के आधार पर आश्रित होने चाहिये । 


8६ 
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यहाँ में ६५,३१३ की ओर संकेत कर सकता हूँ, जहाँ मेने संक्षेप 
की दृष्टि से पासरतात्विक विवरण' जीर्पक के अन्तर्गत उस विपय 
का प्रतिपादन किया है जो वास्तव में अनभवातीत है। अब यहाँ मैं इतना और 
जोड़ सकता हूँ कि परिवत्तंन का संबोध, और उसके साथ स्थान परिवत्तेन के,रूप में 
गति का संबोध केवल काल के द्वारा और काल की प्रत्यपस्थापना में ही संभव 
और यदि यह प्रत्यपस्थागना एक प्रागनुमवात्मक अन्‍्त:प्रत्यक्ष न होती, तो फिर 
कोर्ट मी संवोध चाहे बह कछ भी वयों न होता, परिवर्त्तन की संभावना को बुद्धिग्राहय 
न बना सवता; आर्थात्‌ एक ही विपय में व्याघात की सीमा तक पहुँचने वाले विरोधी 


विदेयों के संसोग को बुद्धिग्राहम न बना सकता, जिसका उदाहरण एक अभिन्न वर्तु 


गंगा एक रखान पद एक साथ होना भौर न होना है । दो व्याघात की सीमा तक विरोधी 
दि्ेस गह अभिन्न तिपय में, केवल बगात-कम में ही एक दूसरे के पश्चात्‌ मिछ सकते 
£ 4 एस प्रतगर हमारा छाझ दा संबोध उस प्रागतुगवात्मक संब्लिप्ट ज्ञान राशि की 
संनादयना गा दिव्य पररगस सारसा #, णो कि सा 


सामान्य गति दिद्धान्त में प्रदर्शित होती 


तक नम जो किसी लय धन बा 
, हैं, तथा जो किसी प्रकार कम फलदायक नहीं है । 
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उपर्यक्त संवोधों से निकलने वाल निप्कर्प 


[ला 


(क) काल कोई ऐसी वस्तु नहीं है जिसकी सत्ता स्वतःसिद्ध हो, अथवा जो वस्तुओं 
में विपयगत निर्वारण के रूप में हो; और इसीलिये जब कि प्रत्यक्ष की सब 
वविपय्रिगत उपाधियों का अपकर्षण किया जाता है, तो यह अवशिष्ट नहीं रहता । 
केयाकि प्रथम विकल्‍प को मानने पर कार ऐसा तथ्य सिद्ध होगा, जो विना वास्तविक 
पव्रषय हुए वास्तविक हो | दूसरा विकल्प मानने पर, स्वयं वस्तुओं में अन्तर्विप्ट निर्वा- 
रुण धयवा क्रम व्यवस्था के रूप में यह्‌ उन वस्तुओं की सत्ता की दत्त होते हुए उनका 
'यूवंगार्मी नहीं हो सकता, एवं संब्लिप्ट प्रस्थापना के द्वारा अनुभव के पूर्व संनात और 
अत्यक्षाकृृत नहीं हो सकता । पर इसके विपरीत यह अन्तिम वात तब भले प्रकार 
संभव हा जाती हैँ, जब कि काछ उस विपयिगत प्रतिवनन्‍्ध के अतिरिक्त और कूछ नहीं 
हाता, केवछ जिसके अबीन हम में प्रत्यक्ष घटित होता है । क्योंकि ऐसी अवस्था में 
हा कान्तरिक प्रत्यक्ष का यह प्रकार विपयों के पूर्व अतएवं अनुभव से पूवव प्रत्युप- 
स्थापित किया जा सकता है । 
(ख्र) काछ आन्तरिक इन्द्रिय के आकार वर्वात्‌ हमारे आत्म के प्रत्यक्ष के और 
“और हमारी आन्तर-अवस्था के आकार के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं । क्योंकि काल 
'वाह्य अवमासों का कोई निर्वारण नहीं हो सकता; इसका वास्ता न तो आक्ृति से 
ओर न स्थिति इत्यादि से है; इसके विपरीत हमारी आन्तर अवस्था में जो प्रत्युपस्थाप- 
उनके संत्रेंधों का निर्वारण करता-है । वर क्योंकि यह आम्यन्तर प्रत्यक्ष किसी 
आक्चति को प्रदान नहीं करता, अतएवं ठीक इसी कारण हम इस कमी को सादृश्य 
गावार पर पूरा करने की चेप्टा किया करते हैं, और कालछानक्रम को एक अनन्त 
गर अग्रसर होनेवाछी रेखा के द्वारा प्रत्युस्थापित करते हैं, जिसमें कि वैविध्य 
कंवत् एक विभा वाली श॒खलछा को संचटित करता है, और इस रेखा के विशिप्ट 
छलणा से, एवा अपवाद को 
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[इकर काल के विश्िष्ट छक्षणों या गुणों के विपय में 
निप्कर्ष निकाछा करते हैं; और अषपवाद यह हैँ कि जहाँ रेखा के भाग समकालिक 
हैँ, बहाँ इसके विपरीत काल के भाग सर्वदा पारस्परिक पौर्वापर्य्य के अनक्रम में 
आते हू। काल के संबंध सब वाह्य प्रत्यक्ष में अभिव्यक्त किये जाने के योग्य ह्‌; 

“पत्त यह भी स्पष्ट है कि काछ की प्रत्युपस्थापना स्वयं एक प्रत्यक्ष ह्ै। 
(ग) काछ सभी अबमासों की प्रागनुमवी आकारिक छत है। जहाँ तक देश का 


द्वात 
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संबंध हैं, वह समग्र वाहय प्रत्यक्षों के विशुद्ध आकार होने के नाते केवल बाह्य अवभासों 
की प्रागनुभवात्मक शर्त ही है। परन्तु इसके विपरीत, क्योंकि सब प्रत्युपस्थापनाओं का 
सबन्ध चाहे उनका विपय वाह्यय वस्तुएँ हों अथवा न हों , स्वयं अपने आप मानस की 
निर्धारणा के रूप में हमारी आन्तरिक अवस्था से होता है, किन्तु यह आन्तरिक अवस्था 
आन्तरिक प्रत्यक्ष की औपचारिक शर्ते के अथीन रहती है, अतएवं काल से संबद्ध 
है, इस हेतु काल सामान्यतया समग्र अवभासों की प्रागनुभवा त्मक शर्त है, और निरचय- 
मेव हमारे आन्तरिक अवभासों का अर्थात्‌ हमारी आत्माओं का अव्यवहित और इसी 
कारण वाह्यावमासों की भी व्यवहित शर्त है । जैसे मैं अनुभव के पूर्व यह कह सकता 
हूँ कि सव वाहय अवभास देश में अवस्थित हैं, एवं वे देश के सम्बन्धों के अनुसार ही 
प्रागनुभवात्मक ढंग से निर्वारित होते हैं, वैसे ही में अन्तः:करण के नियम के आधार 
पर नितान्त सामान्यतया यह भी कह सकता हूँ, कि यावत्‌ अवभास अर्थात्‌ ड्न्द्रियों 
के समग्र विषय काल में अवस्थित हैं, एवं अनिवार्यतया कालिक संबंधों में स्थित रहते हैं । 
यदि हम, अपने अभ्यन्तरेण आत्मप्रत्यक्ष के प्रकार से, एवं उस प्रत्यक्ष के प्रकार 
से जिसके द्वारा हम सब बाह्य प्रत्यक्षों को भी अपनी प्रत्युपस्थापना की शवित में 
ग्रहण करते हैं, निवर्तन करें, और इस प्रकार विपयों को उनके वास्तविक रूप में 
ग्रहण करें, तो काल कुछ भी नहीं रहता, अथवा अवस्तु ठहरता है। काल केवल अव- 
भासों के संबंध में ही वास्तविक प्रामाणिकता वाला होता है, क्योंकि यह अवभास ही तो 
ये वस्तुएँ है, जिनको हम अपनी इन्द्रियों के विषय-रूप में ग्रहण करते । परन्तु यदि 
हम अपने प्रत्यक्ष की विपयग्राहिता से, अर्थात्‌ परिणामतः उस प्रत्यपस्थापना के प्रकार 
सेजो कि हमारी विशिष्टता है, निवर्त्तन करें, और वस्तुओं की सामान्यभाव से चर्चा करें, 
तो फिर काल वास्तविक विषय नहीं रह जाता । इस प्रकार काल केवल हमारे (मान- 
बीय ) प्रत्यक्ष का विषपयिगत प्रतिवन्ध है, जो सर्वदा ही इन्द्रियग्राहय होता है, अर्थात्‌ 
उस सीमा तक इन्द्रियग्राहय होता हैं जहां तक हम विषयों के द्वारा प्रभावित होते हैं, 
ओऔर बिपयो के बाहर अपने में कुछ भी नहीं है । तथापि यह सब होने पर भी, समग्र 
अवसासा के सबंध मे, अत्एव उन सब वस्तुओं के संबंध में भी जो हमारे अनुभव में 
प्रथिष्ट हो सकती हैं, काल अनिवार्यतया वास्तविक है। हम नहीं कह सकते कि सब वस्तुएं 
काल में स्थित हैं, क्योंकि सर्वसामान्य वस्तुओं के इस संबोध में स्वयं उनके प्रत्यक्ष के 
प्रत्यक प्रकार से निवत्तेन हो जाना है, परन्तु यही तो बह समीचीन प्रतिवन्ध है केवल 
जिसके अधीन सियों को काल्ठ में स्थित प्रत्यपस्थापित किया जा सकता ता है । परन्तु 
क्ष याद प्रतिबंध गा धर्स को संबोध के साथ जोड़ दिया जाए, और यह कहा जाए कि 
अतमास रुप मे सथ खबसनए कार्ड में स्थित ई तब प्रस्थापना अपनी अच्छी वास्तथिकः 


कार ७१ 


प्रामाणिकता और प्रायनुभवात्मक सर्वेव्यापी से समन्वित हो जाती है । 
अतएव हमारे कथन काल की अनुभवगम्य वास्तविक की शिक्षा देते हैं, अर्थात्‌ 

उन सब विपयों के संबंध में इसकी वास्तविक प्रामाणिकता को सिखातें हैं जो कभी 
हमारी इन्द्रियों को उपलव्व हो सकते हैं । और क्योंकि हमारा प्रत्यक्ष सर्वदा ही 
इन्द्रियग्रात्य होता है, अतः अनुभव में कदापि हमको ऐसा कोई विपय उपलब्ध नहीं 
हो सकता, जो कि काल के प्रतिवंध के समनुरूप न हो । इसके विपरीत हम काल के 
चरम सत्य होने के सब दावों का विरोध करते हैं, अर्थात्‌ हम इस बात को स्वीकार 
नहीं करते कि हमारे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के आकार की अपेक्षा से कुछ भी वास्ता न रखते 
हुए, काल निरपेक्ष वस्तुओं से उनके प्रतिवन्ध या विशविप्टताओं के रूप में संवद्ध हैं । 
वस्तुओं के जो गुण उनके निरपेक्ष स्वरूप से संबंब रखते हैँ, वे हमको इन्द्रियों के द्वारा 
कंदापि उपलब्ध नहीं हो सकते । वस इस प्रकार इसी में काछ की अनुमवातीत भाव- 
गम्यता है, जिसके अनुसार यदि इन्द्रिय प्रत्यक्ष की विपयिगत शर्तों से निवर्चन किया 
जाता है, तो काल नितान्‍्त कुछ भी नहीं रह जाता, तथा उसका आरोप विपयों के 
अपने निरपेक्ष रूप पर ( हमारे प्रत्यक्ष के साथ उनके संवंव से भी पृथक्‌ ) न तो उप- 
जीव्यता के नाते से किया जा सकता है, और न अन्तर्नाव के नाते से किया जा सकता 
है । तथापि काल की इस मानसिकता की तुलना संवेदन की प्रवंच्कता से उतनी ही 
कम की जा सकती है जितनी देश की मानसिकता की, क्योंकि उसके संवेदन के पक्ष में 
तो यह मान लिया जाता हैँ कि जिस अवमास में इन्द्रियग्राह्य विधेय अन्तर्विष्ट होते 
हैं, स्वयं उसी में वेषपथिक वास्तविकता भी होती है, (किन्तु) इस प्रकार की वैपयिक 
वास्तविकता यहाँ (देश और काल के प्रसंग में) पूर्णतया दूरापास्त हो जाती है, हाँ 
उस सीमा तक ऐसा नहीं होता जिस सीमा तक यह अनुमवगतमात्र होती है अर्थात्‌ 
उस सीमा तक जिस तक हम स्वयं विपय को भी अवमासमात्र मानते हैं । 


इस संबंध 
में पिछले खंड के अन्त में जो कुछ कहा गया है वह भी दृष्टव्य है । 
8८ 
व्याख्या 
यह जो काछ की आनमविक वास्तविकता को स्वीकार करने वाला किन्तु उसवरे 


निरपेक्ष अनुमवातीत ययार्थता को बस्वीकार करने चाऊा उपर्यवत सिद्धान्त है, इसके 
विरुद्ध मैंने बहुत से सून्वूज् वाले लोगों को एक 


स्वर से आपत्ति उठाते सना है । इससे 
मुत्त अवध्यमेव यह विचार करना पड़ा 


कि यह आपत्ति उन सब पाठकों को स्वा- 


माविकतवा सूज पड़ेगी जो इस मेरी विचार पद्धति से अपरिचित हैं । उनकी आपत्ति 


छ२ शुद्ध बुद्धि सीसांसा 


इस प्रकार परिवत्तन वास्तविक होते हैं (यदि सब वाह्य अवमासों को उनके परिवत्तनों 
के सहित अस्वीकार नी क्‍यों न कर दिया जाए तो मी यह परिवर्तन की वास्तविकता 
तो स्वयं हमारी अपनी प्रत्युपस्थापनाओं के परिवर्तन से ही सिद्ध है ) । परिवत्तेन 
काल में ही संभव है, अतएव कारू कुछ ऐसा तत्त्व सिद्ध होता हैं जो वास्तविक है । 
इस आपस्ति दे प्रत्याख्यान में कछ भी कठिनाई नहीं है । मैं समग्र युक्ति को माने लेता 
हैं । निव्चयमेव काल कुछ वास्तविक तत्त्व है, अर्थात्‌ वह आच्तरप्रत्यक्ष वास्तविक 
आदार है । अतएवं आस्तरानुभव के संवंध में उसमें विपयिगत वास्तविकता रहती हैं, 
अर्थात्‌ उसके अस्तर्गत मुझे वास्तव में कार और अपनी निर्वारणाओं की प्रत्युपस्था- 
पनाएँ प्राप्त होती हैं। अतएवं काल वास्तविक तो है, परन्तु विपय के रूप में नहीं, 
प्रत्युत मद अपने आपको विपय रूप जानने की प्रत्युपस्थायना के ढंग में वास्तविक 
। यदि इचन्द्रियग्राह्यता की इस शर्त के विना मैं स्वयं अपना प्रत्यक्ष कर सकता, अथवा 
धन्य काई सत्त्व (वा भूत) मेरा प्रत्यक्ष कर सकता, तो वे ही निर्वारणाएँ जिनको 
इस समय अपने प्रति परिणामों के रूप में प्रत्युपस्थापित करते हैं, हमको ऐसा ज्ञान 
प्रदान करती, जिनमें काल की प्रत्यूपस्थापना और इसी हेतु परिवत्तन की भी प्रत्यु- 
परस्थापना नाम को नी प्रविष्ट न होतीं। इस प्रकार हमारे समग्र अनभवों के प्रतिवन्ध 
के हुप में काछ को अनुनवाश्चित वास्तविकता बनी रहती है । उपर्युक्त सिद्धान्त के 
कषतुतार कैवल इसकी चरम निरपेक्ष वास्तविकता स्वीकार नहीं की जाती । काल 
हमार आस्वा रक प्रत्यक्ष के आकार के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। यदि हमारे आन्त- 
रिक प्रत्यक्ष से हमारी इन्द्रियन्नाहयता के प्रतिबन्ध को हटा दिया जाए, तो इसके साथ 
इसी के समान काछ के संबोध का नी छोप हो जाता है, काल स्वयं विपयों में अन्तरविप्ट 
नहा रहता माअनतः कत्र विपयी (या द्वप्ठा) में आश्रित है, जो विययों का प्रत्यक्ष 


, हु झापनि इतने एव रवर के साथ उठाई जाती है, और सो भी निश्चय ही उन 
लाया के हटाना जा दस का मानसिकता के विरुद्ध तो कुछ भी स्पप्ट नहीं जानते; इस 
जा लेथपाचथोेनम्नादापन €&॥। व यह आया ता वारत न हीं क्कि देश का चरम निर- 
ह्डः वार्ता शिकता नम 

६ बार्ल,चयाला को रवय 


वयसिद्ध रुप में स्पप्ट सिद्ध कर सकते हैं, क्योंकि उनको आदर्श- 


ता हू कि मेरी प्रत्युपस्थापनाए एक दूसरे के पश्चात्‌ आती 
॥ है कि एसमको उनकी चेतना, अपने अन्तः्करण के 
_अंकपय क्रम में हुआ करती है । अलएवं समय न तो अपने 
आ में ( खत्तः ) अन्तविष्ट विपयगत्त निर्धारणा (+ नियंत्रणा) 


रा 





काल छ्रे 


चाद का सामना करना पड़ता है, जिसके अनुसार वाह्यविपयों की बथार्बता की कोई 
समचित उपपत्ति प्रदान करना वनता नहीं है; इसके विपरीत मेरे अन्त:करण के विपयों 
(मेरे अपने आप और मेरी अवस्थ्रा ) को वास्तविकता चेतना के द्वारा अपरोक्ष रूप 
से स्पप्ट है। वाह्यविपय तो अममात्र हो सकते हूं, परन्तु वन्तश्रत्यक्ष द वियय 
उनके मतानसार अप्रत्याख्येव प्रकार से यत्किड्ल्चित्‌ यथार्थ तत्व हैं। परन्तु जिस 
खात का इन लोगों ने विचार नहीं किया, वह यह है कि प्रत्युपस्थायना के रूप दाना 
की वास्तविकता निविवाद होने के वावजूद भी, वाह्यप्रत्यत और आन्तस्रलक्ष 
दोनों के विषय समान रूप से अवमासमात्र हैं, जिस बबमास के सर्वदा दो पक्ष होते 
एक पक्ष वह है जिसके द्वारा विपय अपने स्वरूप में देखा जाता है (एवं उसके प्रत्यक्ष 
करने के ४ंग पर भी ब्यान नहीं दिया जाता, अतएवं इस कारण उसका च्वरूप भा 





सर्वदा संदवापन्न या अनिर्णीत ही वता रहता है), दूसरा पक्ष वह हैं जिसके द्वारा इस 
विपय के प्रत्यक्ष के आकार का विचार किया जाता है, जिस आकार को स्वतः विषय 
मे नहीं खोजा जाना चाहिये, प्रत्युत विपयी में, जिसको उस विपय की प्रतीति होती 
है, हंढ़ना चाहिये; तथापि इतना होने पर भी यह आकार विपय के अवमास में वास्तव 
में अपरिहार्यतया अन्तविप्ट रहता है । 

इसलिये काल और देशज्ञान के दो ज्ञोत हैं, जिनसे विविध प्रागनुमवी संहिरतप्ट 


ज्ञान (अबवबा 
सकते हैं, जैसे 
तक 


प्रागनुभवात्मक प्रकार से विविव संब्छिप्ट ज्ञान) व्युत्यादित किय्रे जा 
विद्येप प्रकार से बुद्ध गणितशास्त्र देशसंबंधी ज्ञान की दृष्टि से उसक 
संवंतों का एक भास्वर उदाहरण उपस्थित करता है । देश और काछ ड्ोनों साथ 
मिलकर समस्त इन्द्रिब-प्रत्यक्षों के शुद्ध आकार हैं, और इसलिये संडिलप्ट प्रागनुमवा- 
स्मक प्रस्थापनाओं को संनवपर बनाते हैँ। परन्तु यह ज्ञान के प्रागनुमवात्मक ज्ञात 


कल श्र 


(क्योंकि वे हमारी संवेद्ता की केवल शर्तमात्र हैं) वत्त इसी कारण वे अपनी मर्यादा 
का भी निर्वारण करते हैं, अर्थात्‌ वे विययों पर उसी सीमा तक लागू होते हैं, जिस सीमा 
तक वे अवमासरूप में देखे जाते हैँ और वस्तुओं को उतके वास्तविक स्वरूप में प्रस्तुत 
नहीं करते । उनकी प्रामाणिकता का क्षेत्र बस इतना हैं। यदि इसका अतिक्रमण 
किया जाई, तो उनका कोई भी वैयथिक उपयोग नहीं किया जा सकता । देश और 
चाल की यह यथार्थता अनुभवज्ञान की सुनिध्चितता को अछ्ता रहने देती है; क्योंकि 
चाहें तो बह आकार स्वयं वस्तुओं के सच्चे स्वरूय में अन्तविप्ट हों अथवा हमारे द्वारा 
गृहीत उनके प्रत्यक्षों में अन्तर्विप्ट, दोनों ही अवस्थाओं में हम उनके अनुमव-नान 
के विपय विश्वव्ध । इसके विपरीत जो दार्शनिक देश कौर काछ की निरपेश 


यअथार्थता को मानते हैँ (फिर चाहे वह उसकी उपजीब्य या केवल अन्तर्विप्ट ही क्यों 
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न मानते हों), उनको स्वय अनुभव के सिद्धान्त के विरुद्ध होना ही पड़ेगा । क्योंकि 
यदि वे प्रथम विकल्‍प के पक्ष में निर्णय करें (जो कि सामान्यतया प्रकृति गणितज्ञ 
विद्यार्थियों के दल की दृष्टि है), तो उनको दो शाश्वत और अनन्त स्वस्थित अवस्तुओं 
(-- देश और काल ) को स्वीकार करना पड़ता है जो (उनमें बिना कुछ भी यथार्थ 
होने पर भी ) हैं तो सही, पर केवल इसलिये कि जो कुछ भी वास्तविक है वह सव उनके 
पेटे में समा सके । यदि वे दूसरे विकल्प को स्वीकार करें (जैसा कि प्रकृति के कूछ दाशे- 
निक विद्यार्थियों के द्वारा माना जाता है) एवं देश और काऊ उनको अनुभव से निव- 
तित, (तथापि इस पृथकता में अविविक्त भाव से प्रत्युपस्थापित) (पास-पास या 
पौर्वापयं में स्थित) अवभासों के संबंध प्रतीत हों, तो उनको यह अस्वीकार करता 
पड़ता है कि यथार्थ वस्तुओं के प्रति (उदाहरणार्थ देश में) प्रागनुभवात्मक गणित 
सिद्धान्तों में कोई प्रामाणिकता है; या कम से कम यह अस्वीकार करना पड़ता हैं कि 
उनमें स्वयंसिद्ध निश्चितता है; क्योंकि इस प्रकार की निश्चितता अनुभवगम्यता 
में तो विल्कुल उपलब्ध नहीं होती, तथा इस दृष्टिकोण के अनुसार तो देश और काल 
के प्रागनुभवात्मक संवोध सचमुच केवल कल्पना की सृष्टि ठहरते हैं, जिनका उद्गम 
वास्तव में अनुभव में खोजा जाना चाहिये, जिस अनुभव में से कल्पना ने कुछ ऐसी 
वस्तु निर्माण कर ली है, जिसमें उन संबंधों का सामान्य सचमुच अन्तर्विष्ट है, परन्तु 
जो उन मर्यादाओं के विना नहीं टिक सकता, जो प्रकृति ने उन पर लगा दी हैं.। प्रथम 
श्रेणी के विचारकों की इतनी जीत है कि वे अवभासों के क्षेत्र को गणित की प्रस्थापनाओं 
के लिये उन्मुक्त कर देते हैं। इसके विपरीत, जब वे बोधवृत्ति के साहाय्य से इस क्षेत्र 
के अतिक्रमण की इच्छा करते हैं, तो वे इन्हीं प्रतिबन्धों या शर्तों द्वारा बड़े भारी झमेले 
में फंस जाते हैं । दूसरे पक्ष के विचारकों को देश और काल के संबंध में सचमुच यह 
सूविधा प्राप्त है कि यदि वे विपयों के संबंध में, उनको अवभास रूप में न मान कर 
प्रत्युत केवल बोधवृत्ति के साथ उनके संबंध के विपय में निर्णय करना चाहें, तो देश 
ओर काल की प्रत्युपस्थापनाएँ उनके मार्ग में बाधाएँ नहीं बनती । परन्तु क्‍योंकि 
उनके पास सच्चे और विपयगत प्रागनुमवात्मक प्रत्यक्ष का अमाव है, इस कारण 
न तो वे प्रागनुगवात्मक गणितज्ञान की संमावना का आधार बतला सकते हैं और 
5 कक की प्रस्थापनाओं का उन कथनों के साथ अपरिहाये अविरोध ही स्थापित 
कद सकते हू। संवेदनशीलता इन दोनों मौलिक आकारों (देश और काल) की सच्ची 
संघटना के हमारे सिद्धान्त के अनुसार दोनों ही कठिनाइरयाँ दर हो जाती हैं । 
अन्तिम बात यह है कि अनुमयातीत संवेदनाज्ञान में इन दो तत्त्वों (>-देश और 
काल ) से अधिक तस्व अन्तर्विष्ट नहीं हो सकते । यह तो इससे ही स्पष्ट है कि संवेदन- 


काल ७५ 


शीलता से संवद्ध अन्य सब संवोब, यहाँ तक कि गति का संवोध भी, जिसमें उपर्युक्त 
दोनों तत्त्व एकत्र मिल जाते हैं, कुछ न कुछ अनुमवात्मक तत्त्व की पूरवेसत्ता को स्वीकार 
करते हैं। क्योंकि गति किसी गतिशील तत्व के प्रत्यक्ष की पूर्वकल्पना पर अवस्थित 
है। पर यदि देश के स्वरूप का स्वतः विचार किया जाए, तो उसमें कूछ भी गतिशील 
नहीं मिलेगा; परिणामतः गतिमान तत्त्व अवश्यमेव कुछ ऐसा होना चाहिये जो देश 
में अनुभव द्वारा पाया जाए, और इसी कारण उसको अनुमवगत सामग्री होना चाहिये । 
इसी हेतु अनुमवात्तीत संवेदनाज्ञान परिवतेन के संवोध की गणना अपनी प्रागनुभवी 
सामग्री के अन्तर्गत नहीं कर सकता, क्योंकि काल स्वयं नहीं वदलता, प्रत्युत जो कुछ 
काल में स्थित होता है, वदला करता है। इस प्रकार परिवर्त्तन का संवोध किसी सत्ता 
के और उसकी निर्वारणाओं के अनुक्रम के प्रत्यक्ष की अपेक्षा करता है अतएवं अनुभव 
की अपेक्षा करता है । 


5९ 
अनुभवातीत संवेदनज्ञान के विषय में सामान्‍य अवेक्षण 


(१) सव प्रकार की वोधश्रान्तियों को वर्जित करने के लिये सव से पहले इस वात 
की यथासंभव स्पष्टतया व्याख्या कर देना आवश्यक होगा कि सामान्यतया इन्द्रिय- 
संवेद्य ज्ञान की आधारमूत संघटना के संबंध में हमारी दृष्टि क्या है । 

हमने कुछ इस प्रकार कहना चाहा है कि हमारा समग्र प्रत्यक्ष अवभासों की प्रत्यु- 
पस्थापना के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं है; जिन वस्तुओं का हम प्रत्यक्ष करते हैं 
वे स्वयं अपने आप में वैसी नहीं हैं जैसा कि हम उनका प्रत्यक्ष करते हैं, और न उनके 
संबंध अपने आप में ऐसे संघटित होते हैं जैसे वे हमको प्रतीत होते हैं; तथा यदि हम 
विपयी अथवा सामान्यरूपेण केवछ इन्द्रियों की विपयिगत संघटना को भी दूर कर 
दे, तो पदार्थों की निखिल संघटना और देश-काल में उनके सव के सव संबंध, इतना 
ही क्‍यों स्वयं देश और काल भी, विलय को प्राप्त हो जाएँगे; वे अवमास रूप में अपने 
में नहीं, प्रत्युत केवल हम में ही स्थित रह सकते हैं । विपयों की अवस्था स्वयं अपने 
आप में , और हमारी इस समग्र इन्द्रियसंबंधी ग्रहणशीलता के अतिरिक्त, क्‍या हो 
सकती है---यह हमको पूर्णतया अज्ञात है। उनके प्रत्यक्ष करने के प्रकार के अतिरिक्त 
हम और कुछ भी नहीं जानते, और यह जानने का प्रकार भी कैसा कि निशचयमेव 
सब भूतमात्र भागवेय नहीं, हाँ प्रत्येक मानव का मागवेय अवद्य है। वेस केवल इसी 
से हमारा वास्ता है। देश और काल इसके विशुद्ध आकार हैं, और संवेदना सामान्य- 

रूपेण इसका उपादान है। इनमें से केवल पहले दो तत्त्वों (देश ओर काल ) की हम 
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प्रत्युत उसमें केवल किसी वस्तु का अवभास और उस्र किसी वस्तु से हमारे प्रभावित 


होने का प्रकारमात्र अन्तर्विप्ट होता हैं। और हमारी ज्ञानव॒त्ति की यह ग्रहणण्षीलता 
संवेदनवीलता कहलाती है, और बदि उस अवभास के तू तक को जारपार देखना 
संभव दो सकता, तो इस प्रकार का ज्ञान विपय के स्वरूपतः अपने ज्ञान से इतनी दर 


रहता, जितना कि आाकाव का समग्र विस्तार है । 
छाइवनित्स और वील्फ़ के दर्शन ने इस प्रकार संवेद्य और वोध्य के मेंद को केवरू 
ताकिक भेद समझ कर हमारे ज्ञान के स्वरूप और उद्गम संबंधी समग्र अनुसंबान को 
पूर्णतवा गछत्त दिखला प्रदान की; क्योंकि यह मेंद तो स्पप्ट ही अनमवातीत है, और 
इसका संबंध केवछ उनके ताकिक आकार की सुस्पप्टता अथवा अस्पप्टता से नहीं, प्रत्युत 
उनके उद्गम और अन्तःस्थित विपयवस्तु से है । ऐसा नहीं कि हम अपनी संवेदनशीलता 
द्वारा वस्तुओं के स्वगत स्वरूप को स्पप्टता से नहीं जान सकते, प्रत्युत तथ्य यह है कि 
उनकी कतई नहीं जान सकते; और ज्योही हम अपने स्वगत स्वरूप को हटाते 
त्वॉह्दी प्रत्युपस्थापित विपय उन सब अपने गुणों या छक्षणों के साथ, जो उसको 
इन्द्रियजन्य अनुभव द्वारा प्रदान किये यये हैं, सामान्यतया कहीं भी उपलब्ध नहीं रहता, 
और न संभवतया उपलब्ध हो ही सकता है, क्योंकि यही विपयिगत स्वरूप ही तो अव- 

मास के रूप में आकार को निर्वारित करता है । 

अवमासों में जो वात उनके अनुभव में सारवत्तया अन्तविष्ट होती है और प्रत्येक 
मानवीय सूझबूज् के छिये ठीक प्रतीत है, हम उसको उस तथ्य से प्राबः पृथक किया 
करते हूँ जो उनके अनुभव से यादच्छितया संबद्ध हआ करती है, और जो सामान्य 
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के हर 


सवंदनशारूता के संबंध में प्रामाणिक नहीं होती प्रत्यत किसी विशिष्ट स्थान के दुष्टि- 
बिन्दु के या अमुकामुक इन्द्रिय की संघटना विद्येप के संबंध में ही प्रामाणिक प्रतीत 

होर्त को 

होत् 


। और तब प्रथम प्रकार के ज्ञान को स्वयं विपय के आत्मगत स्वरूप को प्रत्य- 


बाधित करने वाछा मान लिया जाता है, एवं दूसरे को केवछ अवभास रूप माना 
जाता ह। पर यह विनेद केवछ अनुमवाश्रित है । तो (जैसा प्रायः हुआ करता है) 
यदि यहीं रुक जाबा जाए, तथा स्वयं अनुमवजन्य अपरोक्ष प्रतीति को भी स्वयं अवमास 
मानने की दिश्ा में आये न बढ़ा जाए, (जिस अवभास में कोई नी ऐसी बात नहीं पाई 
जा सकता, जा वस्तु अपने स्वगत रूप से संबद्ध हो), तो 


हमारा अनुमवातीत भेद समाप्त 
8 जाता है और तब विश्वास करते हैं कि हम वस्तुओं को उनके अपने स्वरूप 
में जानते ह, परन्तु तथ्य यह है कि इन्द्रियानमव वाले जगत में चाहे हम इसके विपयों 
में कितना ही गहरा अनुसं बान क्यों न करें, तव नी इमारा बास्ता अवभारों की बपेक्षा 


न्यू ओर किसी वस्तु से नहीं होता । उदाहरण के खिये घपहल्दी वर्षा में हम इन्द्र 
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चनुप को केवल अवमासमात्र कहेंगे, परन्तु वर्षा को स्वरूपत : सद्वस्तु मानेंगे यह वात 
ठीक नी होगी, बच्चतें इस संवोध को केवल मोौतिक अर्थ में समझा जाए, अर्थात्‌ वर्षा 
को कुछ ऐसी वस्नु समझा जाए, जो सकलरू अनुनवों में और इन्द्रिय संबंधी विभिर. 
स्थितियों में, हमारे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष इसी प्रकार से निर्वारित हुई है, अन्यथा निर्वारित 
नहीं हुई है । परन्तु यदि हम इस अनुमवाश्चित विषय को इसके सामान्य स्वरूप में 
ग्रहण करते हैँ, और इस बात का ख्याऊरू किये बिना कि यह सभी मानववबोधों के लिये 
एक ही वस्तु है या नहीं, यह प्रइन पूछते हैं कि क्या यह भी किसी विपय को अपने 
स्वरूप में प्रत्युपस्थापित करता है (यह प्रश्न वर्षा की बूंदों के संबंध में नहीं पूछा गया 
है, दयोंकि यह तो अवमास-रूप होने के: कारण पहले से ही अनुमवाश्षित विषय हैं), 
तो पत्युपत्थापना और विपय के संबंध का यह प्रइदन तत्कारू अनुभवात्तीत या अलौ- 
किक प्रध्न बन जाता है और न केवल वर्षा की यह बूंदें ही अवमासमात्र होती हैं, 
अपिनु स्वयं उनकी गोल आकृति, इतना ही नहीं प्रत्युत जहाँ वे गिरती हैं, वह अन्त- 
स्वरूपतः कुछ नी नहीं हैं, प्रत्युत हमारे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के रूपान्तर अथवा 
आधार-विन्यास-मात्र हैं । अनुमवातीत विपय हमको अजात ही बना रहता हैं । 

_. देमारे अनुमवातीन संवेदनथास्त्र का दूसरा महत्वपूर्ण व्यवसाय यह है यह 
कवद आयातत्मणायसत्य उपकल्पना के रूप में अनुकूठछता को अजित न करे, अपितु 
उतना सुनिश्चित जोर सन्देहशून्य हो, जितनी सुनिश्चित और सन्देहशून्य दोने की 


(३ के 


दंत रद 9॥॥ प्क््रि पश्ति फ्ः रूप बगाम न््फ्े ५. 
भाग बजानक पद्ात के रुप बगम देने योग्य सिद्धान्त से की जा सकती है। इस सुनि- 


दिचितता को नया वब्वासोत्पादक हम लिये ०5 मं ४ नेंगों 
(सता का पूणतया विश्वासोत्पादक बनाने के लिये हम कोई एक ऐसा प्रसंग चुनेंगे, 


हंस द्रारा हमारे पक्ष की प्रामाणिकता ससच्यपप्द हो जाएगी जो तीसरी कण्टिका 
दम ं टरा दम - प्ष का धामाणिकता सुस्पप्ट हो जाएगी और जो तीसरी कण्ठिक 
३) का कायन ः 


तने का आांध्रक प्रकाश प्रदान करने के काम आएगा । 


काल ७९ 


मार्ग है ही नहीं, पर यह दोनों अपने स्वरूप में या तो अनुभव से पर्व अथवा अनुभव 
के पश्चात्‌ उपलब्ध हुआ करते हैं। इस दूसरे अनुमव के पश्चात्‌ वाल रूप में अनुभवा- 
श्रित संबोध के रूप में , तथा उस रूप में भी जिस पर यह आधारित हैं अर्थात्‌ अनुभ- 
वात्मक प्रत्यक्ष के रूप में यह किसी संइलेषणात्मक प्रस्थापता को उत्पन्न नहीं कर 
सकते, अतिरिक्त ऐसी प्रस्थापना के जो स्वयं भी कोरी अनुभवाश्रित भ्रस्थापता या 
अनुभव-प्रस्थापना है, और इसी हेतु जो कदापि उस अनिवार्यता और एकान्तिक 
सर्वेव्याप्ति से समन्वित नहीं हो सकती, जो मूमिति की समग्र प्रस्थापनाओं का लक्षण 
है। परन्तु जहाँ तक प्रथम एवं एकमेवाद्वितीय उपाय के द्वारा इस प्रकार के ज्ञान तक 
पहुँचने का प्रश्न है, अर्थात्‌ प्रागनुभवी ढंग से केवल संबंधों या श्रत्याक्षानुभवों के 
द्वारा, यह स्पष्ट है कि कोरे संबंध से संड्लेषणात्मक ज्ञान तो नाममात्र को भी प्राप्त 
नहीं किया जा सकता, प्रत्युत केवलरमात्र विश्लेषणात्मक ज्ञान प्राप्त किया जा सकता 
है । उदाहरण के लिये, केवल इस प्रस्थापना को ले लीजिये कि “दो सरल रेखाओं 
के द्वारा किसी स्थान को नहीं घेरा जा सकता एवं उनसे कोई आक्ृति बनना संभव 
नहीं है ” तथा 'सरल रेखाओं” और 'दो' के संबोधों से इस प्रस्थापना को व्युत्पादित 
करने का प्रयत्न करके देखिए; अथवा इस को भी ले देखिये कि “तीन सरल रेखाओं 
के दिये होने पर आकृति बनना संभव है”, एवं केवल इसमें सबन्निहित संबोधों से इस- 
को व्यूत्पादित करने का प्रयत्न कीजिये । आपका सारा श्रम बेकार है, आप देखते हैं 
कि आपको प्रत्यक्ष की शरण लेने को विवश होना पड़ता है, जैसा कि मूमितिशास्त्र में 
भी सर्वदा किया जाता हैं। इस प्रकार आप अपने को प्रत्यक्ष में एक विषय प्रदान करते 
हैं; परन्तु यह प्रत्यक्ष है किस प्रकार का ? क्या यह शुद्ध प्रागनुमवी प्रत्यक्ष है अथवा 
अनुभवजन्य प्रत्यक्ष है ? यदि यह दूसरे प्रकार का है, तो इससे सर्वेग्यापी प्रामाणिकता 
की कोई भी प्रस्थापना कभी उत्पन्न नहीं हो सकती--तथा इससे भी कम संभावना 
स्वयंसिद्ध प्रस्थापना के उत्पन्न होने की है--क्योंकि अनुमव इस प्रकार की प्रस्थाप- 
नाओं को कभी प्रसव नहीं कर सकता । अतएवं आपको अपने को प्रागनुभवी प्रकार से 
विषय को प्रत्यक्ष में प्रदान करना पड़ेगा, और अपनी संइलेपणात्मक प्रस्थापना की 
नींव इस पर रखनी होगी । अब यदि आप में प्रागनुभवात्मक प्रत्यक्ष की शक्ति की 
सत्ता न होती, और यदि वह विपयिगत प्रतिवन्ध अपने आकार की दृष्टि से इसके 
साथ ही साथ वह सर्वव्यापी प्रागनुभवात्मक प्रतिवन्ध मी न होता, जिसके अवीन इस 
बाह्य प्रत्यक्ष का विषय संभव हैं, यदि विपय (त्रिभुज) विपयी के सम्बन्ध बिलकुल 
पृथक्‌ अपने आप कुछ स्वतंत्र वस्तु होता, तो आप यह किस प्रकार कह सकते कि जो 
बातें एक त्रिमुज को बनाने के लिए विपबिगत प्रतिवन्ध के रूप में अनिवार्यतया आपके 


काल के ८१ 
न्द्रिय की प्रत्युपस्थापनाओं से वह सामग्री संघटित होती हैं जिस के साथ हम अपने 
मस्तिप्क को व्यापृत रखते हैं, अपितु इस कारण है कि काल जिसमें हम इल प्रत्युप- 
स्थापनाओं को स्थापित करते हैं तथा जो स्वयं अनुभव में उनकी चेतना का पूर्ववर्ती 
हैं, और जो उस प्रकार की आढ्त्यात्मक थर्त के रूप में, जिस के अनुसार हम उन 
उपस्थापनाओं को प्रस्थापित करते हैं, उनमें अनुस्यूत रहता है, वह (काल) भी 
स्वयं अपने में केवल पौर्वापर्य के, समकालिक स्थिति के तथा उस स्थायिता के (जो 
पौर्वापर्य की समकालिक स्थिति वाली है) संबंधों को ही घारण किये रहता है । अब 
रहा वह जो, प्रत्युपस्थापना के रूप में, किसी भी वस्तु-संवंधी चिन्तन के व्यापार 
का पूर्वगामी हो सकता हैं, पूर्वमान या प्रत्यक्षानुमव है, और यदि उसमें संबंधों के 
अतिरिक्त और कुछ भी बर्न्ताविष्ट न हो, तो प्रत्यक्ष का आकार होता हैं, जो--जहाँ 
तक मन में कुछ स्थापित हो उसको छोड़ कर अन्य कुछ मी प्रत्युपस्थापित नहीं करता, 
तथा जो इस कारण उस प्रकार के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकता जिसके अनुसार 
भन स्वयं अपनी क्रियाशीलता के द्वारा प्रभावित होता है. (अर्थात्‌ अपनी इन प्रत्यु- 
पस्थापनाओं को प्रस्तुत करने के द्वारा प्रभावित होता हैं), अतः स्वयं अपने ही द्वारा 
प्रभावित होता है, अर्थात्‌ (दूसरे छब्दों में बह कह सकते हैं कि) अपने आकार के 
प्रति यह एक अन्तरिन्द्रिय हैं । सभी वस्तुएँ, जो किसी इन्द्रिय द्वारा प्रस्थुपस्थापित 
की जाती हैं, उस सीमा तक सर्वदा अवभास होती हैं, और इसलिये या तो अन्तरिन्द्रिय- 
को विछकुल स्वीकार नहीं किया जाना चाहिये, अथवा यह माना जाना चाहिग्रे कि वह 
विपयी जो इन्द्रिय का विपय है , इसके द्वारा केवल अवभास के रूप में ही प्रत्युपस्थापित 
किया जा-सकता है, उस रूप में नहीं जिसमें (यदि उसका प्रत्यक्ष केवल आत्मक्रिया- 
मात्र होता, अर्थात्‌ बौद्धिक होता तो) वह अपने आपको विमावित करता । बस इस 
विपय की सारी कठिनाई की जड़ बहीं पर है कि कोई विपयी अपने को आत्तरिकतया 
प्रत्यक्ष कैसे कर सकता हैं ? परन्तु यह कठिनाई सभी मतों या सिद्धान्तपक्षों में समान 
रूप से पाई जाती है । आत्मा की चेतना (स्व्र-प्रत्यक्ष) तो अहं की सीबीसादी सरल 
प्रत्युस्थापना है, और यदि वह्‌ जो कि विपयी में विविवरूप है आत्मा की क्रिया के 
द्वारा उपलब्ध होगा, तो आन्तरिक प्रत्यक्ष बौद्धिक होगा । मानव में यह चेततना उस 
विविधता के आन्तर-प्रत्यक्ष की माँग करती है जो कि विपयी में पहले से ही उपलब्ध 
हैं, तथा वह प्रकार या ढंग जिसके अनुसार बिना स्वतब्चालना यह मन में सम्प्राप्त 
होता है, इस विछक्षणता के कारण इन्द्रिय संवेद्यता या संवेदनशीरता कहा जाएगा । 
यदि अपने विपय में चेतना को प्राप्त करने की दक्ति, जो कुछ मानस में अन्तनित्रिष्ट 

हूं, उसको खोज पाना हो, तो यह अवश्य ही मन को प्रभावित करेंगी, और केवल 


(९ 


८२ शुद्ध बुद्धि मी मांसा 


जो कि पहले से ही मानस में आधारत: विद्यमान है , उस प्रकार को (जिस के अनुसार 
विविधता मानस में सन्निहित है) काल की प्रत्युपस्थापना में सुनिर्धारित करता है, 
पयोकि तब यह अपना प्रत्यक्ष उस प्रकार से नहीं करता, जैसा कि यह अपरोक्षतया 
आत्मसक्रियता से अपने को प्रत्युपस्थापित करता; प्रत्युत उस प्रकार से करता है जिस 
प्रकार यह आन्तरिकतया प्रभावित होता है, अतएवं वैसे अपने को प्रत्यक्ष करता है 
जैसा कि अपने को प्रतीत होता है न कि जैसा वह है । 

३. जब में यह कहता हूं कि वाह्य विययों का प्रत्यक्ष और मन का स्वात्म प्रत्यक्ष 
दोनों एक समान रूप से विषयों और मन को देश तथा काछ में उस प्रकार हो भत्युप- 
रघापित करते हूँ जिस प्रकार वे वह हमारी इन्द्रियों को प्रभावित करते हैं, अर्थात्‌ 
जैसे वे प्रतीत होते हैं, तो मेरा यह अभिप्राय नहीं होता कि यह विपय केवल माया- 
मात्र है। बयोकि अवनास में तो विषय तो क्या वे गुण तक जिनका आरोपण हम उन 
विपयों पर करते हैं, कुछ ऐसी वस्तु माने जाते हैं जो वास्तव में उपलब्ध हैं; बस वात 
है तो इसनी सी कि जहां तक इन गुणों का संबंध है, यह उपलब्ध विषय और विपयी 
के संबंध में, विययी के प्रत्यक्ष के प्रकार पर आश्वित हैं, अतएव अवभभास रूप विपय 
फो वास्तबिक स्तंत्रसत्ताक बिपय से पृथक्‌ किया जाना चाहिये । अतः जब मैं यह 
प्रतिपादइन कर्ता हूं कि देश का गुण और काछ का गण--जिनके अनुसार, उनकी 
सता की शर्तों (या प्रतिबन्धो ) के रुप में, में अनेकों सरीरों को और अपनी आत्या मे 
रंघाधिस करता हे--मेरे प्रत्यक्ष के प्रकार में अवस्थित हैं, स्वतः उन विपयों के रवसं- 
तीवरूष में स्थित नट्टी है, तो में यह नहीं कहता कि घरीर मुझसे बाहर दिसलाई 


भर पुल है, झसया मेरी आत्मा मेरी आत्म-चेसना में उपलब्ध हुई दिखलाई भर देती 
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नी: रद जिसकी मुसे अवभारा रूप गिनना चाहिये, उसको में केबल माया या 
४ सना होठ तो का सो मेरा अपना अपराध झ्ोगा | परन्त 


सन्त यह ब्रात सच इचख्धिय 


काल ८३ 


प्रत्यक्षों के मन:कल्पितता के हमारे सिद्धान्त के परिणामस्वरूप प्राप्त नहीं होती--- 
प्रत्युत वात इससे विछकुल उल्दी जैसी है। यह तो केवल उसी समय ऐसा होगा जब हम 
प्रत्युपस्थापना के इन आकारों पर विधवगत (--वास्तविक) यथार्थता का आरोप 
करें कि हमारे लियें इस कारण प्रत्येक वस्तु को केवछ माया रूप में परिवर्तित हो जाने 
से बचाना असंभव हो जाएगा । क्योंकि, यदि देश और काल को ऐसे गुण माने जाएँ 
जिनको अपनी संभावना के लिये स्वयंसत्ताक वस्तुओं में पाया जाना चाहिये, और 
तब बह विचार किया जाए कि ऐसी दो वस्तुओं को स्वीकार करके, जो अपरिमेय 
(वा अनन्त) हैं, पदार्थरूप नहीं हैं और न वास्तव में पदार्थों में वास्तव में अन्तविप्ट 
कोई वस्तु है, इतना ही क्‍यों इससे आगे जिसको सब सत्तावान वस्तुओं की सत्ता की 
अनिवार्य शर्त के रूप में रहना चाहिये, एवं इससे भी परे इसको उस समय भी बना 
रहना चाहिय्रे जब कि सब सत्ताथारी पदार्त उठा लिये जाएँ, हम यदि यह विचार 
करें कि हम कसी विसंगतियों में उलझ गये हैं, तो सव आायतनों को मायामात्र बना 
डालने के लिये नेक वर्क पर दोषारोपण नहीं कर सकते । नहीं, इतना ही नहीं, 
स्वयं हमारा अपना अस्तित्व तक भी, काल जैसी अवस्तु की आत्मनिर्मर यथार्थता 
पर इस प्रकार आश्रित बना दिया जाने पर, इसके साथ साथ अनिवार्यतया विशुद्ध 
माद्रामात्र में परिवर्तित हो जाएगा--और बह एक ऐसी निरर्थक विसंगति है, 
जिसको मानने का अपराब इस समय तक किसी से भी नहीं वन पड़ा हु। 

४. प्राकृतिक वर्मभास्त्र के क्षेत्र में, ऐसे विषय ( -- इंदवर) का विचार करते 
समय जो न केवल हमारे छिये कदापि प्रत्यक्ष का विपय नहीं हो सकता, अपितु स्वयं 
भी अपने लिये इच्द्रिय प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता, सावधानी के साथ उसके 
सम्पूर्ण प्रत्यक्ष से देश और काल के प्रतिवन्ध को हटा दिया जाता है, क्योंकि उसका 
समग्र ज्ञान प्रत्यक्ष ही होगा, विचार नहीं होगा क्योंकि विचार में सवंदा ही अवच्छेदन 
का भाव निहित रहता है । किन्तु बदि पहले से ही दोनों को स्वसत्ताक वस्तुओं का 
आकार बना दिया गया हैँ, और वह नी ऐसा आकार जा वस्तुओं की अपसारणा के 
पश्चात्‌ मी उनकी सत्ता के प्रागनुमवी प्रातिवन्ध के रूप में बचा रहेगा, तो फिर हम 





इस परिमापा के अनुसार, देश और काल के विधेय इन्द्रियों के बिपरयों पर विपय के रुप में 
समुचित्त प्रकार से आरोपित किये जाते हैँ और इसमें कुछ मी माया याछल नहीं है। ट्सरी 
और यदि मैं स्वयं॑सताक गुलाब के फूल पर रक्तिमा का आरोप करू, “इनिग्रह” पर हत्थों का 
करू, अथवा सव स्वयंसताक बाह्य विषयों पर विस्तार का आरोप करूँ, और ऐसा करू इन 
विययों के विपयी के साथ चुनिश्चत सवंध का बिना कुछ ध्यान करके और अपनो विमावना को 
उच्त स्ध से मर्यादित न करके, तो प्रथमतः माया की उत्पत्ति होती है। 


८ शद्ध बद्धि मी मांसा 


श्र 


ऐसा करने का क्या अधिकार रखते हैं ? वर्योंकि सभी सत्तामान्र की सामान्य शर्तें होने 
बंगरण, वे इस्वर की सत्ता के प्रतिवन्ध होंगे ही । यदि इनको सब वस्तुओं का विपयगत 
आकार न माना जाए, तव तो इस के अतिरिक्त और कुछ विकल्प शेष नहीं रह जाता 
कि उनको हमारे आन्तर और बाह्य प्रत्यक्ष के विपयिगत आकार के रूप में देखा जाए 
जो प्रत्यद्ष भी इसी कारण इन्द्रिय प्रत्यक्ष कहलाता है क्योंकि वह मौलिक नहीं है, 
बालू एसा नहीं हूं जो हमको स्वतः अपने विपय की सत्ता प्रदान कर सके--(ऐसे 
प्रकार का प्रत्यक्ष, जहां तक हमको सूझ पड़ता है, केवल आदि सत्ता ८ आदि पुरुष ८८ 
“प्यर का ही भागवेय हो सकता है) प्रत्युत जो विपय की सत्ता पर निर्मर है और 
इसलिये केवल तभी संभव है जब विपयी की प्रत्युपस्थापनावृत्ति विपय के हारा 
प्रभावित हो । 
यह भी आवश्यक नहीं है कि हम इस देश और काल में विपयों के प्रत्यक्ष करने 
हि प्रकार को मानवीय इन्द्रियग्राह्यता तक ही सीमित रखें, ऐसा हो सकता है कि इस 
वियय में सब्र सान्‍्त बिचारबान्‌ जीव अनिवार्यतया मनुष्य के सदझ्ष हों (यद्यपि हम 
से सम्बन्ध में कुछ निर्णय नहीं कर सकने ) बिन्‍्तु चाहे यह इन्द्रियग्राहयता का प्रकार 
हितिसा ही सर्वध्याप्ति बाला क्यों न हो (अथवा सर्वब्यापी प्रामाणिकता वाला क्‍यों 
मठ) पर इस कारण बढ इच्द्रियग्राहयता होने से तो नहीं रुकता । क्योंकि यह व्युत्पा- 
ग्‌, ४रीवादिवुस ) है मौलिक नहीं अतएव यह बौद्धिक 
सही है । इस प्रकार का बौद्धिक प्रत्यक्ष त्तो पर्वोवत (उपर्युक्त) कारणों 
है अससार कैयद आयपुरष से संबद्ध हो सकता है, परन्तु किसी परावलंबी सत्ता से, 
लित्य आन प्रत्यक्ष दोनों की ही दृष्टि मे परावलंबी हो एवं जो अपनी 


से घत्ाद्य हा द्राग प्रणसया 


डी 


प्रस्यक्ष 
हर ईः 
हो अपने आई 


दााव संवध सदा 2 सावता, सेथवि इसे अस्तिम कथन को हमारे संचेदन के सिद्धान्त 
व न्फड चष्रध 


हंण किया जाना चाहिसे, उपपन्ति के अंक थी रूप में नहीं । 


5०. शननवातात संबदनशास्त्र का निष्कर्ष 


कांले ८ 
है, एवं उसके साथ संश्लिप्टतलया आवद्ध किया जा सकता है। परन्तु इस प्रकार की 
विभावनाएँ जो इस प्रकार प्रत्यक्ष (-मान ) पर आश्रित होती हैं, इन्द्रिययोचर विपयों 
से परे कदापि नहीं जा सकतीं, एवं वे केवल संभावित अनुभव के विपयों के प्रति 
प्रामाणिक हैं । 


धनभवादीत ज्ञात 
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तत्वों कां अनुभवातीत ज्ञान ट्७ 
0 
यदि हम अपने मन की ग्राहकता को, अर्थात्‌ जहाँ तक वह किसी प्रकार से प्रभा- 
वित हो वहाँ तक उसकी प्रत्युपस्थापनाओं को ग्रहण करने की योग्यता को संवेदत- 
घीलता कहते हैं, तो इसके विपरीत उसकी अपने से स्वतः प्रत्युपस्थापनाओं को उत्पन्न 
करने की शवित अर्थात्‌, ज्ञान के संबंध में इसकी स्वतः स्फूर्तिता को बोब या बोधवृत्ति 
कहना चाहिये । हमारा स्वभाव कुछ बना ही इस प्रकार का है कि हमारे प्रत्यक्ष या 
भान कमी भी इन्द्रिय-ग्राह्य वस्तु से भिन्न अन्य कुछ हो ही नहीं सकते, अर्थात्‌ 
इसमें तो केवल वही ढंग अन्तर्भूत है जिसके अनुसार हम पदार्थों द्वारा प्रभावित हुआ 
करते हैं । इसके विपरीत, वह शक्ति जो हमको इन्द्रिय प्रत्यक्ष के विपयों के संबंध 
में विचार करने की क्षमता प्रदान करती है, वोववृत्ति कहलाती है। इन दोनों शक्तियों 
में से किसी को भी दूसरी से वढ़ कर नहीं माना जा सकता | संवेदनशीलता के विना 
हमको किसी भी विपय की उपलब्वि नहीं हो सकती, वोधवृत्ति के विना किसी विष- 
य का विचार नहीं किया जा सकेगा । अन्तःस्थित विषय के विना विचार शून्य हैं, 
और प्रत्यक्ष संवोधों के बिना अन्बे हैं। अतएव, संवोधों को इन्द्रियसंवेद्य वनाता 
(अर्थात्‌ उनके साथ प्रत्यक्ष में स्थित विषय को जोड़ना) उतना ही आवद्यक है, 
जितना प्रत्यक्षों को वुद्धिगम्य बनाना (अर्थात्‌ उनको संबोधों के अथीन करना) । 
इन दोनों शक्तियों या क्षमताओं की वृत्तियों का परस्पर विनिमय नहीं हो सकता । 
बोधवृत्ति को कुछ भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, और इन्द्रियाँ कुछ भी विचार नहीं कर 
सकतीं । केवल इन दोनों के संयोग से ज्ञान की उत्पत्ति हो सकती है । पर इसी कारण 
उन दोनों के अंशदानों का संकरीकरण तो नहीं किया जाना चाहिये, प्रत्युत यही तो 
ऐसा प्रवछ कारण है कि प्रत्येक के योगदान को सावधानी से पृथक्‌ किया जाए, और 
एक दूसरे से भिन्न समझा जाए । इसलिये हम सामान्य संवेदनशीलता के नियमों के 
विज्ञान अर्थात्‌ संवेदनश्ञास्त्र और सामान्य वोधवृत्ति के नियमों के विज्ञात अर्थात्‌ 
तकंशास्त्र में मेद करते हैं । 
और फिर तर्क॑श्षास्त्र का प्रतिपादन भी दो प्रकार से किया जा सकता हैं-- 
कर्थात्‌ बोववृत्ति के साधारण उपयोग के तकंद्ास्त्र के रूप में अथवा बोधवृत्ति के 
विशेष उपयोग के तकंशास्त्र के रूप में | तर्कंझ्ास्त्र में विचार के नितान्त आवश्यक 
नियमों का अन्तर्माव होता है जिन नियमों के विना वोधवृत्ति का किड्चित्‌ विनियोग 
भी नहीं हो सकता, अतएवं यह तकंशास्त्र, वोबवृत्ति का प्रतिपादन उन सत्र विपयों 
के मेदों की ओर बिना ध्यान दिये हुए करता है जिनके प्रति बोबबृत्ति प्रेरित (या 
प्रवृत्त) की जा सकती है । वोधवृत्ति के विशेष उपयोग के तकंद्ास्त्र में किसी एप 
विशेष प्रकार के विपयों से संबंध रखने वाले शुद्ध विचार पद्धति के नियम अन्तर्विष्ट 


तत्वों का अनुभवातीत ज्ञान ८९ 


संबटित होना है, पृर्णतया उस भाग से अवद्य ही पृथक कर दिया जाना चाहिये जो 
विनियोजित (यद्यपि ती भी सामान्य) तर्कशास्त्र के रूप में संघटित होना हैं। इन में 
से प्रथम साग ही असली विज्ञान है, बद्मपि बहू सचमुच ही आकार में छोटा और 
धुप्क द्ोगा, जैसा कि बोबबृत्ति के तत्वों के सिद्धान्त का सुव्यवस्थित विवरण होना 
ही चाहिये | अतागव इस संबंब में ताकिकों को दो नियम सर्वदा अमनी आँखों के 


सामने रखने चाहिये हथे :-- 





« सामान्ध तर्कश्षास्त्र के रूप में बह बोवबत्ति के ज्ञान के अन्तर्व॑र्ती समग्र विपय 


वस्तु से पते दिययों के समस्त विशेदों से अपकर्षण करता हैं, एवं विचार के 


आक्रासमात्र के अतिरिक्त अन्य किसी के साथ कुछ वास्ता नहीं रखता । 
कु वद्ध तकंदास्त्र क्क्ख्प में इसके के कोई सिद्धान्त तर 
४. शुद्ध तकद्यास्च्र के रूप मे इसक काइ अतुभव सत्ता सद्वात्त नहा हू, 


न बह (जैसा कि प्राय: माना जाता ह) मनोविज्ञान से कुछ उबार छेता है, जो (मनों- 


ए 28 हि । 
विन्नान इस प्रकार वोबब॒न्ति के आवारमृत सिद्धान्त पर कोई प्रभाव नहीं डालता | 
सिद्धान्त 





अदा ई४९ 
वब्द् नो 5: ग्रम्माणीक्रत क्र पर इसमें अनभव के परत सनिश्चित 
जब ता हक गाडूत सद्ध हे आर इसम सत्र कुछ अनुभव के मूत्र सानइचत् 
हाता चाहिये । 
जिसको में विनिब्रोझित तर्कबास्च्र व बरद इस दीर्पक के 
सकी में विनिव्रोज्ञित तकंबास्च कहता ह वह इस दापक्र के सामान्य 
कफ अर्थ 5 225 >> अनसार श्र 45% जन >> मल क्षम्थानों दा क्रा 
स्वाक्रव) बर्व के प्रतिकुल है, उमर कर्त्र के अनुसार तो इसमें कछ एस अख्यासा के 
शसपाय्रदर द्रोना बल्र> नियम छद्ध तर्कमा का आपकी 0 2 लक 
वात द्वाला बाह्य जिनके छियरे नियम बद्ध त्कबास्त्र में द्विय्रे द्ात हे । बह 
वास्तविक बव्यवद्वार में अर्थात उन आकस्मिक श्रगत मम जम 
वक व्यवद्वार मे अट् ने आकस्मिक बविपश्िंगत परिस्थितियों में जो इसके 
द्रिाः तग के ईः ० न हि:ा+ रा नायक हिल द्रारा 
दिनवाग के छित्र सहावबक बा विधातक हो सकती हैं एवं जो केवछ अननव के द्वार 
ही फाशदता और: 5 >2 बबरि पर उसके आवध्यक नियर्म 
हा 28बन्‍्म दाता 2, वाबदासच आन उसके आवध्यक नियोजन के नियमों की प्रत्यप- 
ब्थापता नए ब्टिल>--- ब्ु विध्नों ध्पा. पर परिषामों पापों 
पता हू । बह ध्यान [ अवबान ) अवबान के मार्ग के विध्नों,. और परिणामों, 


तन्तियों के उद्यम, दुविधा, ह्िचक्रिचाइट (था वितर्क) एवं संप्रत्यथ की स्थिति 





श्म्यादि नपादन करता है। सामान्य और घद्ध तकंदास्त का इस सके 
| वियया का ध्रालयादन करता है। सामान्य आर घ॒द्ध तकथास्त्र का इस तक- 

५ शाप 27 ज्ञस प्रकार क्का ज्ॉट्रोडजण जअदाडओ थआजास्यान्त्र 7 /ण7४द८5 क्का 
नास्वर के साथ उसी प्रकार का संबंद्र है जिस प्रकार का संबंध घद्ध आज्ारयान्त्र का, 
जगमें क्ेक्सर से संबंध रखने बाल अपरिहार्य आचार निग्रमों 
(जिसमे के सामान्यतः: स्वनंत्र टच्छा से संबंध रखने वाले अपनिद्राय आचार नियमों 
देग समावेश होना £ई निमास्त्र से है हो आद 
है उदयन दान हर) ब्यावद्रानक नी। ; है जो इस निद्रमों का विचार माव- 
(जी, उदालिया एर्व उद्देयों (की बुचियों, जिनके आधीन सानवसात्र समधिक मात्रा 
रे के अर 2523 ८ 2 हि ६. 005 कट किया पर, एवं बज क 
४ ला करन ड्र्) पंत मंदादात्रा ता ष््ठ निदन्यों ) म रठ्ठ कार किया करना ह&, उनत्र ना 

मिद्वान्त शक्ति -+ >.....5 ...5 अत विदान को प्रस्तत नहीं झर सकता 
ह  “हाव दा ययधाथ एबछ प्रमामाकृत विज्ञान का प्रस्तुत नह्मा झर सकता, 


तत्वी का अंनुभवातीत जाने ६२ 


यह भी जानते हैं कि किस प्रकार--कृुछ प्रत्युपस्थापन [प्रत्यक्ष अथवा संबोध) 


श्पा 
विद्वद्ध प्रागनभवात्मक प्रकार से विनियोजित हो सकते हैं अथवा संभव हैं. । इस 


ढिये न तो देश और न उसका कोई प्रागनुमवात्मक भूमिति संबंधी/निर्धा रण, इन दोनों 
में से कोई भी बनुभवातीत प्रत्मपस्थापन नहीं है ; बनुमवात्तीत कहुलाने का अधिकार 
जिसको है, वह तो केवल यह ज्ञान हूँ कि यह प्रत्युपस्थापन अनु मवमूलक नहीं हैं, . और 
केवछ यह संभावना है कि इस पर भी वे किस प्रकार अनुभव के विपयों के साथ संबद्ध 
हो सकते हैं। इसी प्रकार सामान्यतया देद्य का विययों के संबंध में उपयोग अनुभवा- 
तीत होगा, (परल्तु इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्षीकृत) विपयों में मर्यादित कर दिये जानें 
पर अनुमवाश्रित कहछाएगा । इस प्रकार अनुभवात्ीत क्र अनभवाश्िित का भेंद 
केवल ज्ञान की मीमांसा रखता है ; उस ज्ञान का जो संबंध अपने वियग्र से है, 
उससे इसका कोई वास्ता नहीं है । 
अतणव इस बाय्या में कि स्थात्‌ कुछ ऐसे संवीध हो सकते हों जो बुद्ध कथवा ऐिन्द्रिक 
अत्यक्ष के हुय में नहीं,प्रत्युत केवल घुद्ध विचार--कर्म के रूप में प्रागनभवात्यकतया 
विययों से संबद्ध हँ--अर्थात्‌ ऐसे संबोधों के रूप में जो न तो अनुमबमृछक हैं और ने 
सं्वेदनमूछक--हम अपने छिय्रे परवविवारण द्वारा घ॒द्ध बोच्रवत्ति और शद्ध बद्धि के 
नान का ऐसी विद्या की भावना निर्माण करने हैं, जिसके द्वारा हम ब्िपयों का पृर्णा- 
तैया प्रायनुभवात्मकतमा विचार करने हैँ | इस प्रकार के विज्ञान को जिसको इस 
प्रकार के ज्ञान के उद्गम, विपयगोचर, एवं विप्रगत प्रामाणिकरता का निर्बारण 
करना है अनु मवातेल तकथास्त्र का नाम देना हागा, क्योकि सामान्य नके ध्ास्त्रक 
विपरीत, जिसको निविश्ेपतया बद्धि के अनभवात्मक एवं बुद्ध दोनों प्रकार के जान 
के प्रति प्रवुत्त होना पढ़ता है, इसको द्ोबवनि तो बद्धि के नियमों के साथ उसी 
तामा तक बास्ता रखना होता है, झिस सीमा तक विययों के साथ उनका प्रागन मता- 
त्मके संबंध दाता दू । 
सामान्य तकंविद्या के दो ब्रिभाग : वैब्लेविकी सथा आन्वी द्विकी 


विरकाल से विस्थात बला क्षास बाखा प्रदम, जिसमे शारा माफिया क्री 5 


तत्वों का अनुभवातीत झञान ९३ 


की कर्सीटी भी प्रदान करनी चाहिये । जो कुछ भी इन मिय्रमों का विरोधी है वह असत्य 
है, बयोद्षि इससे वोबवत्ति स्वयं अपने ही तियमों का, बौर इस कारण रुदर्य अपना, 
विश्व करने बाली हो जाती हू। परन्तु इत क्सौटियों का संवंव केवछ सत्य के आका र- 


है, अर्थात्‌ सामाख्यतः विचार के आकारमात्र से है, और इस सीमा तक वे 


ताकिक कर्नोटी, कर्थात्‌ ज्ञान का वोबबुत्ति और वृद्धि के सामान्य और औपचारिक 
| बाकारिक) तिवमों के साथ अविरोध अपरिहार्य जर्त है, अतएवं समग्र सत्य की 
नियेयात्मक्र शर्त है; पर इससे बागे तर्कश्ास्त्र जा नहीं सकता, एवं उस गली को, 
जिसका संवेत्र आकार से नहीं प्रत्यृत अन्तहित विपय से है, तकशास्त्र किसी कसौटी 
के द्वारा उद्वाटित नहीं कर सकता । 

_शरान्य तर्वशास्त्र बोबबुत्ति और बुद्धि की सम्पूर्ण व्यापार पद्धति को उसके 
मेत्चों में विवटित करता हैं और उनको हमारे ज्ञान के समग्र तक संबंधी मीमांसा के 
सिद्धान्षों के रुप में प्रदक्षित करता है। अतएव तकंश्ास्त्र का यह भाग वैक्छेपिकी 
वहा ब्कता है और कम से कम यह्‌ सत्य की नियेबात्मक कसौटी है, क्योंकि इसके 
“हेड कि किसी ज्ञान के संबंध यह देखने के लिये कि उसमें उसके वियय के संबंध में 
विधि रूप सत्य का समावेश है वा नहीं, उसका स्वयं उसके अन्तविष्ट विषय के अनु- 
आर इसका परेक्षण किया जाए, सर्वप्रथम समग्र ज्ञान के आकार के परीक्षण और 
ँत्यनिर्वारिण के लिये इसके नियमों का विनियोग होना चाहिये । परन्तु क्योंकि 
“नि का आाक्ासमात्र, चाहे वह ताकिक नियमों के साथ कितनी भी पूर्ण अन्विति 
(धविरोब] से युक्त क्यों न हो, तथापि ज्ञान के उपादानात्मक (विपयगत ) सत्य 
क निर्बारण करने में हुरेण अपर्माप्त रहता है, इसलिये केवल तर्कशास्त्र की पहायता 
2 कई मी विययों के संबंध में निर्णय करने का और वलपुवेक कोई बात कहने का 
आह गेह्दा कर सकता जब तक कि इसके पूर्व, तकशास्त्र से पृथकृतया उसने विश्वस- 
गा एकत्रित न कर दी हो, जिससे कि इसके पद्चात्‌ तकेश्ञास्त्र के नियमों 
2 इस जानकारी के उपयोग और एक सुसंसकत पूर्णावयवी उसके संयोजन 
का पेप्टा की जा सके, अवबा और भी अच्छा यह हो, कि इस जानकारी का इन नियमों 


० है परशक्षण किया जा सके | तथापि इस प्रकार की दिखावदी कछा के स्वामित्व 
में, जिसके 


डिनमे है दर हमारे समग्र जाव को, चाहे उसके अस्तविष्ट विषय के संबंध में हम 
कसेन हा बवन्नान भर शन्य क्यों किक ०“ 
/ अन्ञान और शून्य क्यों न हों, बोवबूत्ति का आकार दिया जा सकता है, 


श्प्‌ 





का उनभवातीत ज्ञान 


>> 


द्त्दा 
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तत्वों का अनुभवातीत ज्ञान, ९७ 


सम्पूर्ण भाग में दो पुस्तकें सम्मिलित हैं जिनमें से एक में बोधवृत्ति के संबोधों का 


तथा दूसरी में मूलभूत सिद्धान्तों का समावेश होता है 
अनुभवातीत वेइलेषिकी 
प्रथम पुस्तक 
संवोधों की बैइलेषिकी 
8२ 


संवोधों की वैरछेपिकी से मेरा आशय उनके विश्लेषण या दाशनिक अनुसंधान में 
सामान्यतया चाल पद्धति से नहीं है, जो किन्हीं भी समक्ष उपस्थित होने वाले संवोधों 
का विश्लेषण करके इस प्रकार उनको अधिक स्पष्ट वना देती है; प्रत्युत मेरा अभि- 
प्राय प्रागनुभवात्मक संवोधों की जन्मनूमिरूपिणी बोधवत्तिमात्र में खोज करके एवं 
इस शक्ति के शुद्ध विनियोग का विश्लेषण करके इन प्रागनुभवात्मक संबोधों की संभा- 
बना के अन्वेषण के लिये स्वयं बोबवृत्ति का अंग विश्लेपण करना है जो अव तक बहुत 
कम अध्यवसायित हुआ है; क्योंकि यही तो अनुमवातीत दर्शनज्ञास्त्र अपना विशिष्ट 
व्यवसाय है | जो कुछ इसके आगे अवशिष्ट रह जाता है वह सामान्यतः दर्शनज्ास्त्र में 

अन्तविष्ट संवोधों का ताकिक प्रतिपादन भर हैं । अतएव हम शुद्ध संवोधों का मानवीय 

वोध में, उनके प्रथम वीज रूप और अवस्थान योजना तक में अनुसरण करेंगे, जहाँ 
कि वे तैयार हुए, तव तक पड़े रहते हैं, जव तक अन्ततोगत्वा अनुभव से अवसर मिलने 
पर वे विकसित किये जाते हैं और उसी बोधवृत्ति द्वारा, अपने साथ में आतक्त अनु- 
भवाश्चित परिस्थितियों से मुक्त हुए अपनी शुद्धता में प्रदर्शित किये जाते हैं । 





बोधव॒त्ति के समग्र शुद्ध संबोधों के आविष्कार की 


अनुभवातीत कुर्ज्ज 
प्रथम खड 
वोधवत्ति का सामान्यतः: तकंशास्त्रीय प्रयोग 
४ 

ऊपर वोधवृत्ति का अनैन्द्रिक शक्ति के रूप में जो विवरण प्रस्तुत किया गया है 
चह केवल नकारात्मक है ।अब क्योंकि इन्द्रिय संवेद्यता के विना हमको कोई प्रत्यक्षो- 
पलब्वि ही नहीं सकती, अतएव वोधवृत्ति प्रत्यक्षोपछव्बि की शक्ति नहीं हो सकती । 
परन्तु प्रत्यक्षोपठव्बि के अतिरिक्त संवोधों के उपाय को छोड़ कर और कोई ज्ञान की 
प्राप्ति का प्रकार नहीं है । अतएवं वोधवृत्ति के द्वारा, अथवा कम से कम मानवीय 
बोधवृत्ति के द्वारा, उत्पादित ज्ञान अवश्यमेव संवोधों के साधन से सम्प्राप्त ज्ञान होना 
चाहिये ; इसलिये इस प्रकार का ज्ञान ऐन्द्रिक प्रत्यक्ष नहीं होता, प्रत्युत ताकिक 
ज्ञान होता हैं । जबकि इन्द्रियाश्वित होने के कारण सब उपलछूब्वियाँ प्रभावग्रहणता 
यर निर्मर होती हैं, संवोध सक्रिय वृत्ति पर निर्मर करते हैं ; सक्रिय वृत्ति से मेरा 
अभिप्राय विशिन्न प्रत्युपस्थापनाओं को एक सामान्य प्रत्युपस्थापना के अबीन व्यवस्थित 
करने के कर्म की एकता से है | इस प्रकार संवोध विचार की स्वगत-स्फूर्ति पर बैसे 
दी आधारित रहते हैं, जैसे कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष संस्कार की ग्रहणशीलूता पर निर्भर 
रहते हैं । वस अब इन संबोधों से वोबवत्ति इसके अतिरिक्त और कोई काम नहीं 
ले सकती कि उनके द्वारा निर्णय प्रस्तुत करे । क्योंकि, कोई भी प्रत्युपस्थापना, जबकि 
चह शुद्ध प्रत्यक्षोपलव्वि नहीं होती, विपय के साथ अव्यवहित संबंध नहीं रखती, इस- 
लिये कोई भी संबोध किसी मी विपय से अव्यवहिततया संवद्ध नहीं होता, प्रत्युत उसके 
किसी अन्य प्रत्युपस्थापन से (चाह वह अन्य उपस्थापन प्रत्यक्ष हो चाहे स्वयं कोई 
संबोध ही हो, संबद्ध होता हैं । अतएव विभावना या निर्णय किसी विपय का व्यव- 
हित ज्ञान है, अर्थात्‌ उसकी प्रत्युपस्थापना की नी प्रत्युपस्थापना हैं । प्रत्येक विभावना 
में एक संबोध हुआ करता है जो अनेकों प्रत्युपस्थापनाओं के विपय में लागू होता 


बोधबत्ति के समग्र शद्ध संवोधों के आविष्कार की अनभवातीत कुझजी १०१ 


हार करें और केवल वोबवृत्ति के आकारमात्र पर ध्यान दें, तो हम को पता चलता 
है कि विभावना में विचार का कार्य (या व्यापार ) चार शीर्पकों के अन्तर्गत आवीत 
हो सकता है, जिनमें से प्रत्येक में तीन उपविभाग हैं । उनकी निम्नलिखित तालिका 
में सुविधा के साथ प्रत्यूपस्थापित किया जा सकता है 


१ 
विभावना की मात्रा (या व्याप्ति ) 
सर्वव्यापी 
विशिष्ट 
ऐकिक 
र्‌ ३ 
गुण संबंध 
'विधिरूप अनिर्वन्ध 
निरषेवात्मक हेतुहेतुमद्भाव 
अनन्त : वियुक्तविकल्पात्मक 
४ 
प्रकारता 
अनिर्णीत 
दृढ़ कथनात्मक 
स्वतः सिद्ध 


क्योंकि यह विभाजन उन विश्विप्ट प्रभेदों से जो कि तकंश्ास्त्रियों द्वारा सामान्य- 
त्तया स्वीकृत किये जाते हैं, कुछ वातों में भिन्न हैं, यद्यपि सारवान्‌ वातों में ऐसा नहीं 
है, भतएवं किसी भी संभव मिथ्यावोत् के अपहारार्थ निम्नलिखित संनिदर्शन सहा- 
यक सिद्ध हो सकते हैं। 

१. ताकिकों का यह कथन ओचित्यपूर्ण है कि स्यायवाक्य (सिल्लौजिज्ष्म) में 
विगावनाओं के उपयोग करने में ऐेकिक विभावनाओं को सर्वव्यापी विभावनाओं के 
तुल्य माना जा सकता है । ऐसा इसलिये हैं कि उनमें कोई आमोग या विस्तार 
बिलकुछ भी नहीं होता, अतएवं विधेय का संवंध विवेय के संबोच में अन्तविष्ट विपय 
ये एक भागमात्र से नहीं हो सकता और शेप माग से अपवर्जित नहीं हो सकता। 
इस प्रकार यह विधेय उस संबोध के विपय में ठीक उसी प्रकार बिना अपवाद के प्रामाणिक 
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होता है, जिस प्रकार मानों वह सामान्य संवोध हो जिसमें ऐसा विस्तार हो जिसके 
अर्थ के सर्वाग के प्रति विधेय लागू होता हो । दूसरी ओर यदि हम ऐकिक विभावना 
की तुलना केवल जान के रूप में मात्रा की दृष्टि से सर्वव्यापी विभावना के साथ करें, 
तो उस ऐकिक और सर्वव्यापी का अनुपात वही होगा जो एकता और बनन्‍तता का 
है, और इसलिये वह ऐकिक विभावना स्वतः सर्वब्यापी विभावना से सारत:ः भिन्न 
हैं। अतएव यदि हम ऐकिक विभावना का म्‌ ल्यांकिन केवछ उसकी आन्तरिक प्रामाणि- 
कता की दृष्ट्मात्र से न करें, किन्तु सामान्य जान के रूप में अन्य ज्ञानों की तुलना 
में इसकी मात्रा की दृष्टि से करें, तो बह सामान्य विभावना से निईइचय ही विभिन्न 

है, और यद्यपि चाहे विभावनाओं के पारस्परिक संबंध तक सीमित तकंशास्त्र में सच- 

मुच ही उसको स्थान न मिले, तथापि वह सामान्यतः विचार के गतिचक्र की परि- 
पूर्ण सारणी में पृथक्‌ स्थान पाने के योग्य है 


२. इसी प्रकार अनुमवातीत तकंझ्षास्त्र में अनन्त ब्रिमावनाएँ विधिरूप विभावन 
से पृथक्‌ की जानी चाहिये, यद्यपि सामान्य तर्कश्षास्त्र में वह ह उनके साथ उचिततया ही, 
एक हा श्रेणी से अन्तभुक्त मानी जाती हैं, भर विभाजन में पथ्रक अंगनिर्मित नहीं 
करता | यह सामान्य तकशास्त्र त्तो विवेय के समस्त अन्तावविष्द घिपयों से अपहार 
करता हैँ, चाह वह निषेवरूप ही क्यों न हो । वह तो केवल यही विचार करता है 
कि विवेय का उद्देश्य के संवंब में विधान किया गया है या निपेध । परन्तु अनुमवा- 
तात तकशास्त्र इस वात का भी विचार करता है कि इस प्रकार केवछ निपेघात्मक 
विधेय द्वारा जो ताकिक विधान किया गया है, उसका मूल्य और अन्तविष्ट विपय 
क्या है, एवं हमारे समग्र ज्ञान की वृद्धि में इसके द्वारा किस छाम की उपलब्धि होती है । 
यदि मैंने आत्मा के विपय में बह कहा होता कि “बह मर्त्ये है”, तो इस निपेधात्मक 
विभावना के द्वारा मैंने कम से कम एक स्रम का निवारण किया होता । तो अब इत्त 
अस्थायना के द्वारा कि आत्मा मर्त्य नहीं है (अथवा “आत्मा अमर्त्व ) जहाँ तक 
ताक्षिक आकार का संवंब है, मैंने वास्तव में विविरूप कथन किया है, क्योंकि मैं आत्मा 
को अमरत्यं सत्वों के अपरिसीम मण्डल में स्थापित कर रहा हूँ । वयोंकि समग्र संभव 
सत्तों के विस्तार का एक खंड मर्त्य हु, और दस रा अमन अतएव मरा प्रस्थापना ने इसके 
अतिरिक्त और कुछ नहीं कहा है कि आत्मा उन बनन्‍्त संख्यक वस्तुओं में से एक है, जो 
उच्च समय वच रहती हैं जब मैं उन सव वस्तुओं को एक साथ अरूग कर देता हैँ जो मर्त्य 
। पर ऐसा करने से समग्र संभव का अनन्त मण्डल केवछ इतना सीमित हुआ है कि 
उसम से मत्य को पृथक कर द्व्यि गया ह्‌ और जात्मा को उस मण्डरू के अवशिप्ट 
स्वलके विस्तार में स्थापित कर दिया गया हैं । किन्तु इसे पृथक्‌ कर देने के उपरान्त 
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भी यह स्थल सर्वदा अनन्त वना रहता है, और बात्मा के संवोध को न्यूनतम मात्रा में 
भी विना बढ़ाये हुए अथवा विधिरूप प्रकार से बिना निर्वारित किये इसके और भी 
कई भाग पृथक्‌ किए जा सकते हैं । इस प्रकार यह विभावनाएँ यद्यपि अपने 
ताकिक विस्तार की दृष्टि से अनन्त होती हैं, तथापि वास्तव में अपने ज्ञान के अन्तः- 
स्थित विषय की दृष्टि से सामान्यतः यह संकोचकमात्र होती हैं, अतएवं 
विचार के सब गतिचक्रों की अनुमवातीत सारणी के अन्तर्गत इनकी अवहेंलना नहीं की 
जा सकती, क्योंकि इनके द्वारा अभिव्यक्त बोध की वृत्ति स्थात्‌ इसके छुद्ध प्रागनु मवा- 
त्मक ज्ञान के क्षेत्र में महत्त्वपूर्ण हो सकती है । 
विभावनाओं में विचार के सब संबंध (क) विधेय का उद्देश्य के साथ , (ख) 

कारण का परिणाम के साथ, (ग) विभवत ज्ञान का परस्पर समस्त विभाजन के अंगों 
के साथ इन तीन प्रकारों के होते हैं । प्रथम प्रकार की विभावना में केवल दो प्रकार 
के संवोधों का विचार किया जाता है, दूसरे प्रकार की में दो विभावनाओं का, तथा 
तीसरे प्रकार की में उनके परस्पर संबंधों के साथ कई एक विभावनाओं का विचार 
क्रिया जाता है। इस उपकल्पित प्रस्थापना में कि “बदि परिपूर्ण न्याय हो तो दृराग्रही 
दुप्टगण दण्डित हुआ करते हैं”, वास्तव में दो प्रस्थापनाओं के संवंत्र सम्मिलित हैं । 
वे प्रस्थापनाएँ यह हैं कि “परिपूर्ण न्याय है” और “दुराग्रही दुष्ट दण्डित होते हैं।” 
यह दोनों प्रस्थापनाएँ स्वयं अपने आप में सत्य हैं या नहीं, यह वात यहाँ अनिर्णीत 
ही रहती है। इसके द्वारा तो केवछ ताकिक पौर्वापये का ही विचार किया 
जाता है । अन्त में जाती है वियुक्त विकल्पात्मक विमावना जिसमें दो या अधिक प्रस्थाप- 
नाओं का पारस्परिक संबंध सम्मिलित रहता है, तथापि यह संबंध ताकिक पौर्वापर्य 
का संबंध नहीं होता, प्रत्युत जहाँ तक एक का व्याप्ति क्षेत्र दूसरे के व्याप्ति क्षेत्र का 
निवारण करता है इनका संबंध ताकिक विरोध का है किन्तु साथ ही साथ, जहां तक 
दोनों या सब प्रस्थापनाएँ मिल कर प्रसंगोपात्त ज्ञान के समग्र व्याप्ति क्षेत्र को पूर्णतया 
अधिप्ठित किये रहते हैं, इनका संबंध समुदायकता का भी है; इसलिये वियुक्त विकल्पा- 


त्मक विभावना इस प्रकार के ज्ञान के मण्डल के खंडों के संबंध को सूचित करता हैं 
दा 





क्योंकि प्रत्येक खंड का क्षेत्र दूसरे खंड के क्षेत्र का पूरक हैं, और दोनों मिलकर विनकत 
जान के योग को उत्पादित करते हैं। इस कथन के उदाहरण स्वहम इस विभावना 


को छे सकते हैं कि 'दुनिया का अस्तित्व या तो अन्ध संयोग के कारण हूं, वा आन्तर 
आवश्यकता के कारण है, अथवा वाह कारण के द्वारा ।/ इन प्रस्थापनाओं नै से प्रत्यक 
प्रस्थापना संसार के अस्तित्व से संबंध रखने वाले साधारण संनव ज्ञान के महल के 


एक देश को अधिद्षत किए हुए है; और सव मिल कर सम्पूर्ण मण्डल को व्यात्त किए 
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हैं। इन मण्डलों में से एक में से ज्ञान को बाहर निकाछझना उसकी दूसरे मण्डछों में 
से किसी एक में रखना है, वथा उसको किसी एक में रखना उसको दूसरे में स निकालने 
के बराबर है । इसलिये विकल्पात्मक विभावना में ज्ञान के ज्ञात घटकों की एक ऐसी 
सुनिश्चित सामाजिकता रहती है कि वे परस्पर एक दूसरे का निवारण किया करती 
हैं और तो नी इस कारण वे अपने संयुवत रूप में सच्चे ज्ञान को निर्बारित करती हैं; 
क्योंकि सव के एक साथ मिल कर ग्रहण किये जाने पर वे किसी दिए हुए ज्ञान समग्र 
अन्त्विप्ट विषय को घटित करती हैं । और जहाँ तक आगामी विवेचन का संबंध 
है, मैं इतना कहना हो पर्याप्त समझता हूँ । 

४. विभावनाओं की प्रकारता उनकी स्वतः एक अत्यन्त विशिष्ट वृत्ति है, जिसका 
विलक्षण चिहन यह है कि वह विभावना के अन्तत्रिप्ट विषय-बस्तु में कुछ भी योग- 
दान नहीं देती, (क्योंकि, मात्रा, गुण और संबंध के अतिरिक्त और कुछ सभी नहीं हैं 
जिससे विभावना का अन्तर्विप्ट विषय घटित होता हो ) , प्रत्युत इसका बास्ता सामान्य 
विचार के संबंध में केवछ योजक के मुल्य से होता है। अनिर्णीत विभावनाएँ वे होती 
हैं, जिनमें विधि अथवा निषेध को मात्र संभव माना जाता है। दढ़ कथनात्मक विभाव- 
नाओं में उस बिधि था निषेध को वास्तविक एवं स्वतः सिद्ध विभावना में इसको 
अपरिहाये माना जाता है ।” इस प्रकार वे दोनों विभावनाएँ जिनके संबंध से हेतुहेतु- 
मद्भावात्मक विभावना उत्पन्न होती हैं, पूर्वगामी हेल और उसके अन्वयी परिणाम 
ओर वह विभावनाएँ जिनका इतरेतर संबंध वियक्त विक्ल्पात्मक विभावना को जन्म 
देता है (विभाजन के अंग ), वे सव की सब शवयतावाची या संविग्बमात्र होती हूं 
उपयुक्त उदाहरण के अन्तर्गत जो यह विभावना है कि “दुनिया में पूर्ण न्याव है”, इसका 
कथन दुृदंदया नहीं किया गया है, प्रत्युत इसका एक वैकल्पिक विभावना के रूप में 
विचार किया हूँ, जिसको किसी व्यवित द्वारा मान लिया जाना संभव है; इसका ताकिक 
या याकितिक अन्दयी परिणाम दृढ़ कथनात्मक है। इसलिये इस प्रकार की विमावनाएँ 
आपातत: असत्य हो सकती हैं, तथापि जवब॒तावाचक रूप में ग्रहण किये जाने पर वें 
सत्य क जान का शत हा सकती हैं। जैसे कि इस विभावना को छे सकते हैं कि “दुनिया 
की सत्ता अन्ध संयोग के कारण है ।” यह वियुक्त विकल्पात्मक विभावना के अन्तर्गत 
केबल दव्थतावाचक _  वचक अब रखती हूं, अर्थात्‌ कोई व्यक्ति इस प्रस्थापना को कुछ एक 
उठ मर के डिय मान छे सकता है; तथापि इसके साथ ही, उन अनेक मार्गों की संख्या 
में, जिन सव को ग्रहण किया जा सकता है, गछुत रास्ते चिहत के समान यह सच्ची 
पल्यायन्ता का खाज निकालने में सहायक होती है। इसलिये शक्यतावाचक या अनि- 
र्णति प्रस्थापना 


ती है जो केवछ यौक्तिक संभावना को (जो विपयगत या वस्तु- 




















जत नहीं होती) प्रकट करती है; अरबवात ऐसी प्रस्थापता के वोच के अन्तर्गत स्वच्छल्द 
खबरण और केबल स्दीकरण को सूचित करती है। दुढ्ठ कथनात्मक प्रस्थापना ताकक 
जास्तविकता था सत्य को कहती है, जस कि हेतुद्ेेदुमद्नावात्मक अनुभान वाद्य मे 
गगुव्यक्ष या व्याप्सि वाक्य में पूर्वनामी हेतु संदिग्ध होता है । 

“हक इस प्रकार जैसे कि मानों संदिग्व विभावना में विचार (करना) वोबवबूत्ति 
का कार्य हो, तथा दढ कश्रनात्मक विभावना में विभावना झक्ति का कार्य हो एवं स्वत 
सिद्ध विभादना में छ्द्धि (वा द्् वेश ) का काय हो। यह कथन आग चछ कर स्पप्ट 
रूप से समझाया जाशा। खछूघ पक्ष मे दृढ़ कथनात्मक द्वाता ल्र्, 
ओर बह सूचित करता है कि प्रस्थापना वा बवत्ति के साथ उसके नियमों के 
अनुसार बँवी हुई है। स्वतःसिद्ध प्रस्थापना दृढ़ कथनात्मक प्रस्थापना का विचार वोब- 


क््तः क्नेच्च्न््तन मस्िद्रमों अत ना रा निर्ारित झ् प्रागनभवात्मकततथा 
खुनि के इन्हीं निद्रमों के द्वारा निर्वारित रूप में कौर इसीलिये प्रागननुभवात्मकतत 





विधिरूप कथन करते दए करती है, और इस प्रकार से यह यौक्तिक अपरिहार्यता 
को प्रकट कन्ती द्रे। क्योंकि अब यहाँ प्रत्येक वस्तु ऋ्रानसार एक एक पतन बढ़त हुए 
्व््डल्पी> 2० अपफादिओऋ जाती है दे 
बोबब॒त्ति में समादिप्ट हो जाती दै--वह इस प्रकार कि पहले किसी की वस्तु को 


25 अनात्मक “5757 प्रकार 
है, तदपरान्त उसक सत्य का दृद् कथनात्मक का ५ 


समथ्रिन किया जाता है, और अन्त में झसका अविगद्रोज्यतया 
सम्ाश्व किया जाता हू, बार अन्त मे डसक बोवबबत्ति के साथ अवियाज्यतया आवद्ध 


रूप में विधान किया जाता है । अतएव प्रकारता के इस तीन काया का सामान्यतः 


विचार के तीन गतिच्रक्र माना जा सकता हैं । 





/ [ 


बोबबृत्ति के समग्र संबोधों के आविप्कार की कुझ्जी 
तृतीय खंड 
ब्रोबवृत्ति के घुद्ध संबोध अथवा प्रकार 


67 
पी 


जैसा कि अनेक वार कहा जा चुका है, सामान्य तकंझास्त्र ज्ञान के अन्तविस्ट 
समग्र व्रिपय से अपहार करता है, तथा उन प्रत्युपस्थापताओं के छिये जितको इस 


विव्केपण की पद्धति से संबोधों में परिदतित करना है, किसी क्षन्य उद्यम का खाजना 


|, चाहे फिर बह कहीं भी क्यों ते इसके विपरीत, अनमवातीय तकतानत्र अटल 

समझे प्रागन भवात्मक संवेदन दा वविध्य पड़ा हुआ पाता तह + जा उसके ल्ियि : नुमदा- 

अंतर 55: बेदनभास्तर कअानकमकेन कक है ०५ 28 ह डा >> साम्सतल दिया हक 

चाहते सदबदनसभास्त्र द्वारा बद्ध बानत नि के संबादों के उपादान दा रूप से श्षष्युत 4 ४ 
हु हा 


*] 
, जिसके बिना थे संबोब समग्र क्षत्त:स्थित विपय से घूल्व भीद इसी कानस 


जन 
बा 4 
हर । 
नमन 
पप* 
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नितान्‍्त रिक्‍त होंगे। देश और काल में शुद्ध प्रागनुमवात्मक अन्तरुपलब्धि का वैविश्य 
समाहित रहता है, पर इमके साथ ही साथ वह हमारे मानस की प्रहणशीछता की घठे 


कप 


भी हैं--वहू गर्ते कि केवल जिनके अधीन रह कर बह विययों की प्रत्वयुपस्थापनाओं 

ग्रहण कर सकता हैं और इसी लिये जिसको इन्हीं विपयों के संवोधों को भी संरवंदा 
अवब्य ही प्रभावित करता चाहिये। हमादे विचार की स्वर्यस्फृ्तिता की बह मंगि 
हैं कि यह वहुविधतन्व जाना जा सके । इसके छिये सर्वप्रथम इसका एक विश्येष 
पूर्णतया अवगाहन होना चाहिये, इसको ग्रहण किया जाना चाहिये और आवद्ध किया 
जाना चाहिये, तब कहीं जाकर इससे ज्ञान की उत्पस्ति हो सकती हैं। इस कार्य को 
मैं संड्छेपण कहता हूँ । 

इसके सामान्यतम अर्थ में, मंइछेपण से मेरा आशय विलिन्न प्रत्यपस्थापनाओं को 

एक साथ व्यवस्थित करना, तथा जो छुछ उनमें वहुविध है उसको एक ज्ञान के अन्तर्गत 
परिगुद्दीद करता है। इस प्रकार का संब्लेपण उस समय घद्ध होता है जब कि वैविश्य 
की उपलब्धि अनुभव से नहीं, प्रत्युत (जैसा कि देश और कार के संबंध में होता है) 
आगनुमवात्मकंतया हुआ करती है। इसके पूर्व कि हम अपनी प्रत्यपस्थापनाओं का 
बिस्लेपण करें, भत्युपस्थापनाएं सवर्य हमको उपल्ण्ध होनी चाहिये; और जहाँ तर्क 
अन्तविष्ट विपय का संबंध है, विब्लेपण के द्वारा पहले पहुल कोई संबोब उत्पन्न नहीं 


७] 
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ही सकते। वेविध्य के संब्छेपण से ही (चाहे उसकी उपलब्धि अनुभव से हुई हो, अववा 


आंगन नवात्मकतया हुई हो ) सर्वप्रथम ज्ञान की उत्पन्ति होती है। आरंभ में सचझुच 
ही यह ज्ञान अपरियक 


९ अस्तव्यस्त हो सकता है और इसी कारण इसको विद 
पण की आवश्यकता हो सकती है पि फ़िर भी वह तत्व संब्धेषण ग वास्तव 


उसके तत्वा का ज्ञान (की उत्पत्ति 


३ 


पत्ति) के लिये एकत्र करता है भौर विशिष्द अन्तरर्य 


की बनाने के रहिए उनको संबक्त करता ई। इसडिये बंदि हमको 


व्यू 
डदुगम का निर्णय करना हो, तो हमको इस संइलयण की ओर ही 
करना चाहिये । 


तामाल्यल्पण, जंसा कि हम आगे चल कर देखेंगे, संब्छेपण कल्पना शवित का 
परिणाममात्र 


हैं, आत्मा की अस्थी क्िल्नू अपनिहार्य प्रवृत्ति है, जिसके बिना हमको 
किड्चित्मात्र ज्ञान 


ने के भी प्राप्ति नहीं हो सकती, किन्तु जिसके धिपय में हम कटिनाई 
हा का एक बार सचेत रहते ह्मा। 


अपने ज्ञाच के मौलिक 
अपने ध्यान का को प्रारत 


इस संबकेषण को संवोबयों का रूप प्राप्त करा 
एसा काय है जिसका संबंध वोबवत्ति से है, तथा चोववरत्ति के इस कार्य के द्वारा 


हमको वास्तव में ज्ञान कहे जाने योग्य वच्छू की पहले पहल प्राप्ति होती हैँ । 
जुड़ सदद्पण अपने सामान्य रुप में प्रत्यपस्थापित होने पर वोबबृत्ति का शुद्ध 


4) ? 40 
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बोबचृत्ति के समग्र शुद्ध संबोधों के आाधिप्कार की अनुभवातीत कुझजी १०७ 


संवोध प्रदान करता है। पर इस संइकेपण से उस तत्व को समझता हूँ जो प्रागनुमवा- 
त्मक् सृब्किप्ट एकता के आवार पर स्थित हैं। इस प्रकार हमारी गिनती (जैसा कि - 


बड़ा सख्याओं के प्रसंग में सरलता से देखा जा सकता है) संबोदों के अनुसार एक 


सदक्पण्म हूं, वर्योकि यह इकाई के सामान्य आवार के बनुसार प्रतिपादित की जाती 
है (जैसे उदाहरणाय दक्षक को के सकते हैं) । इसलिये इस संवोब करे द्वारा वैविद्य 
के संदखेपण के अन्तर्गत एकता आवब्यक हो जाती है । 

विड्लेपण के द्वारा विविद् प्रत्थापनाएँ एक संवोध के अवीन के आई जाती हैं--- 
इस प्रक्रिया का प्रतिपादन सामान्च तकंद्यास्त्र में किया जाता है । पर जिस बात 


के अनुनवातीत तर्कक्षास्त्र सिखाता है वह संवोबों के प्रति प्रत्यपस्थापनाओं को लाना 
नहीं है, प्रत्युत प्रत्युपस्थापनाओं के शुद्ध संबक्ेपण को (उसके प्रति ) छाना है । सव विपयों 

सासनु भवात्मक ज्ञान के निमित्त जो चीज सबसे पहले उपलब्ध होनी चाहिये, वह है 
शुद्ध उपलब्धि की विविश्रता । इस विविव्रता का कल्पना के ढारा संब्लेपण या संयोजन 


| 


हलरा तत्व हैं, किन्तु यह भी कोई ज्ञान नहीं देता । वे संवोब जो इस बुद्ध संब्छेषण 
कक 


 एकल्व प्रदान करते हैँ, तथा जो एकमात्र इस अपरिहार्य संश्किप्ट एकता की प्रत्यप- 
स्थापना से बटित होते हैं, किसी विपय के ज्ञान के लिये तीसरा आवध्यक अंग प्रस्तुत 
करन वे बोबबृत्ति की देन हैं । 


१०८ गद्ध वद्धि मीमांसा 


श्झ 


हुए हम इस संदोधों को प्रकार (या कंटंगरज ) कहेंगे, क्योंकि हमारा मुल्य उदय 
उसके उद्देश्य से अभिन्न है, यद्यपि अनुप्ठ्यन के प्रकार में उसकी पद्धति से बहुत दूर 


प्रकारों (या कैटेगरीज) की सारणी 


१ 
मात्रा-संबंधी 
एकता 
अनेकता 
समग्रत्ता 
२्‌ | 
आण-संबंची संबंबात्मक 
यबार्थता समवाय, उपजीव्य 
नये कारण कार्य 
परिसीमन सामाजिकता, (ः+समुदाम) 
है“ 
प्रकारता 
संभावता--असंभमवता 
सत्ता--सत्तामाव ५ 


अपरिहायेता--यादच्छिकता 


वस उन सब संश्छेपण के मौलिक शुद्ध संबोधों की तालिका यही है जो कि प्रागनु- 
अवात्मकतया वोबवबृत्ति अपने में घारण करती है, और यह इन्हीं के धारण करने कारण 
दी दो शुद्ध बोबव॒त्ति कहराती है; क्योंकि केवछ उनके द्वारा ही यह उपलब्धि के वैविध्य 
में कुछ समझ सकती है, अर्थात्‌ अतुमव के विपय को विचार सकती है। यह विभाजन 
सव्यवस्थिततवा एक सामान्य सिद्धान्त से विकसित किया गया हैं, जिसका नाम विभा- 
वना-क्षक्षित है (जो विचार-मक्ति से अभिन्न है) यह विभाजन असंवद्धप्रछाप के ढंग 
से , बिना विचार किये मुद्ध संबोचों की अटकछपच्च्‌ खोज के परिणाम स्वरूप सोभाग्य- 
व्यात्‌ उत्पन्न नहीं हुआ है : इन संबोधों की, केवल सामान्यानुमात पर आवारित, 
पूरी गणना कभी निश्चित नहीं की जा सकती । इस अन्तिम प्रकार की प्रक्रिया के अनु- 
सार तो यह पता मनी तहीं चछ सकता कि बस ठीक यही संबोध क्‍यों शुर्ध वोधबुत्ति 


बोधवत्ति के समग्र शुद्ध संबोधों के आविष्कार की अनुभवातीत कुड्जी १०९. 


के अन्तर्गत रहते हैं और अन्य क्यों नहीं रहते । इन आधारभूत मौलिक संवोधों की' 
खोज करना सर्वथा एक ऐसी योजना थी, जो अरिस्तू के समान कुशाग्रवुद्धि सूक्ष्मचित्तक 
के ही योग्य थी । परल्तु क्योंकि इस संवंध में उसके पास कोई आधारभूत सिद्धान्त 
नहीं था, उसने उनको राह चलते उठा लिया और पहले पहल उसने दस को पाया जिनको 
उसने कैटेगरीज़ नाम दिया । आगे चलकर उसको ऐसा विश्वास हुआ कि उसने पाँच 
और अच्य प्रकारों का आविष्कार कर लिया है, जिनको उसने “पोस्ट प्रीडिकामैण्ट्स', 
परचात्कालीन प्रकार , कहा । पर तो भी उसकी सारणी सदोष ही वनी रही । इसके 
अतिरिक्त इस सारणी में शुद्ध इन्द्रिय संवेद्यता के भी कुछ प्रकार पाये जाते हैं (समय, 
स्थान, स्थिति तथा पूवे, पश्चात्‌) और एक अनुभव (गति) का भी, जिनमें से कोई 
भी वोधवृत्ति की इस वंशावली से बिल्कुल भी संबद्ध नहीं हो सकता अथवा अरिस्तू 
की इस सारणी में मौलिक संबोधों के साथ ही साथ कुछ व्युत्पादित संवोध भी गिनाये 
गये हैं (कर्त त्व, कर्मसहत्व), और मौलिक संबोधों में से कुछ का इसमें पूर्णतया अभाव 
हे। ; 
इनके संबंध में यह ध्यान देने योग्य वात है कि शुद्ध वोधवृत्ति के सच्चे मौछिक 
संवोधों के रूप में इन प्रकारों के शुद्ध व्युत्पादित संवोध भी होते हैं, जिनकी किसी अनु- 
भवातीत दर्शनशास्त्र के परिपूर्ण संस्थान में अवहेलना नहीं की जा सकती, परन्तु केवल 
आलोचनात्मक निवंध में, मैं उनके उल्लेखमात्र को पर्याप्त समझता हूँ । 
मैं वोधवृत्ति के इन शुद्ध किन्तु व्युत्पादित संबोधों को, प्री डिकामैण्ट अर्थात्‌ प्रकारों 
( > कैटगरीज़) से पृथक्‌ निदिष्ट करने के लिये, शुद्ध-वोध-के-विधेयवर्ग नाम देने 
की अनुज्ञा चाहता हूँ। यदि हमको मूलभूत और आद्य संबोध उपलब्ध हों तो उनके 
साथ व्युत्पादित और सहायक संबोधों को जोड़ना और इस प्रकार शुद्धवोध के वंशवृक्ष 
को पूर्णतया चित्रित करना सरल है। क्योंकि इस समय मेरा उद्देश्य इस संस्थान की 
पूर्णता का प्रतिपादन करना नहीं, प्रत्युत उन सिद्धान्तों का निरूपण करना है जिनके 
अनुसार इस दर्शन संस्थान का निर्माण होना है; अतएव इस संपूरक कार्य को मैं किसी 
भावी अवसर के लिये रख छोड़ता हूँ। इस उद्देश्य की प्राप्ति तो सत्ताशास्त्र संबंधी पुस्तकों 
की सहायता से भले प्रकार से हो सकती है; उदाहरणार्थ कार्यकारण प्रकार के अन्तर्गत 
वेग, करना और सहना, इस विधेयवर्ग को सम्मिलित करके, समाज प्रकार के अन्तगेत 
उपस्थिति और निरोव इन विधेयों को ग्रहण करके, प्रकारता के अन्तर्गत होना, समाप्त 
होना, परिवत्तेन इत्यादि विधेय वर्ग को सम्मिलित करके यह उद्देश्य पूर्ण हो सकता 
है। यह प्रकार शुद्ध संवेद्रता के साथ अथवा परस्पर एक दूसरे के साथ आवद्ध होकर 
व्युत्पादित प्रागनुमवात्मक संबोधों की एक बड़ी संख्या को उत्पन्न करते हैं, जिनको 


११० शुद्ध बुद्धि मोमांता 


घ्यान में रखना और यदि संभव हो, तो उनकी पूरी तालिका तक प्रस्तुत करना एक 
उपयोगी और अविपग्रिय कार्य होगा, पर चो कप्द यहाँ परिहाये होना चाहिये । 


इस ग्रंथ में मैं स्वयं प्रकारों की परिनापाओं को, (यद्यपि वे मुझ्को हल्तगत हैं) 
जानवझ कर छोड़े दे रहा हू। में इत संचोवों के विदलेपण की दिशा में उतना ही आगे 





वे 
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शुद्ध-बुद्धि के में औचित्य के साथ प्रकारों की परिमापाओं की माँग की 


गा 


सच्चधान 

. जाएगी, परन्तु यहाँ तो वे ऐसे सन्देहों और आपत्तियों को उठाकर हमारे अनुत्ंधान 
ब्जा् 
दे 


के प्रधान विपय को दृष्टिपय के वाहर कर देंगी, जिनको प्रस्तुत विषय के सार तत्व 
को हानि पहुँचाए बिना किसी अन्य अवसर के लिये उठा रखा जा सकता हैं। इना 
बीच में जो कुछ थोड़ी वात मैंने कही है, उससे यह तो स्पप्ट प्रकट हो गया होगा कि 
एक पूरा शब्दकोश, जिसके साथ सव अपेक्षित स्पप्टीकरण नी हों, न केवल संभव 
कार्य हें, अपितु सरलता से प्रतिपादित होने बाला कार्य है। विभाग तो सच प्रस्तुत ह्‌ 
ही, इसके उपरान्त जो काम शेप रह जाता हू, वह उनको भरना हैं, एवं इस प्रकार 
का कऋमवद्ध दिपय जैसा कि यहाँ प्रस्तुत है, प्रत्येक संवोव के स्वर के संबंध में पर्याप्त 
पथश्नदशन श्रदान करता है, ओर साथ ही साथ यह सी निर्देश करता है. कि कौन से 
विभाग अभी तक रिक्त पड़े हुए हैं। 
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अकाल का यह सारणी कुछ ऐसे वद्िया विचार विन्दुओं को सुझाती है 





नो 


डे 
होने वाले ज्ञान के भी हर 
चद्धि की दर उपलब्ध दाच दाल ज्ाद के जसना देज्ञांचक्त (नरक जाकारें के संबंध मे त्त 





अत्यन्त महत्त्वपूर्ण परिणाम हो सकते हँ। क्योंकि य हैँ वात कि, यह त्तारणी दर्शव- 
शास्त्र कै सैद्धान्तिक विभाग में अत्यन्त उपयोगी है, और वास्तव में जहाँ ठक कोई विज्ञान 





जे 


आगनुमवात्नक संच्रोच्रों पर निरनेर रहता है यह ऐसे समच्र विज्ञान की परिपूर्ण योजना 
को समुपऊव्ध कराने के लिये, एवं उसको निर्वारित सिद्धान्तों के अनसार सव्यवस्यितया 
विभाजित करने के लिये अपरिहरर्य है पहले हो इस तथ्य से स्पण्ठ है कि इस सारणी 
में वोबवृत्ति के सभी तात्विक संवोध अपनी पृणता के ज्वाथ सम्ाविष्ट हैं । इत्तना ही 
नहीं, इसमें मानवीय वोबवृत्ति के अन्तर्गत स्वयं उनके सं स्थान का आकार नी उसमें 
सन्निहित है, और तदनुसार पह एक जायोजित चिन्तनात्मक विज्ञान के गति चक्तों 
को सूचित करती है, और उनके क्रम को जी सुजाती है, जैसा कि मैंने अन्यत्न प्रदर्शित 
किया है| इस संबंध में छुछ ध्यान देने योग्य बातें निम्नलिखित हैं । 


जयम वात यह है कि यह सारणी, जिसमें कि बोघदत्ति के संबोधों के वर्ग 
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संनिहिित हैं, प्रथमत: दो भागों में विमक्त की जा सकती है, जिनमें से प्रथम भाग के 
संवोधों का संबंध अन्तर्पलडव्वि के (शुद्ध एवं अनुभवाश्रित दोनों प्रकार के) विपयों 
तथा दूसरे भाग के संवोयों का वास्ता इन विपयों के पारस्परिक संबंध की अथवा 
योबवृत्ति के साथ उनके संबंध की दृष्टि से उनकी सत्ता के साथ हू । 
प्रकारों के इस प्रथम वर्ग को मैं गणितात्मक नाम दूँगा, और दूसरे को गत्यात्मक 
कहँगा। जैसा कि देखा जा सकता है, प्रथम वर्ग में इतरेतर संबद्ध तत्व नहीं हैं, जो 
केवल दूसरे वर्ग में ही मिलते हैँ। इस भेद का कुछ न कुछ आधार वीबवबृत्ति के स्वरूप 
अवश्य होना चाहिये । 
दूसरी ध्यान देने योग्य वात यह है कि सर्वत्र प्रत्येक वर्ग में प्रकारों की संख्या वहीं 
एक सी--अर्थात्‌ तीन है । बह वाल भी समधिक मनन करने योग्य तथ्य है, क्योंकि 
विशेषतया सभी संबोधों का प्रागनुमवात्मक विभाजन द्विवापूथक्करण द्वारा ही होना 
चाहिये | इसके अतिरिक्त यह भी विचारणीय हैं कि तीसरा प्रकार प्रत्येक वर्ग के 
दूसरे प्रकार के प्रथम प्रकार के साथ सम्मिलन से उत्पन्न होता है । 
इस प्रकार सर्वता या समस्तता, एकता के रूप में मानी हुई बनेकता के अतिरिक्त 
और कूछ नहीं है; सीमितता निपेंत्र के साथ आावद्ध वास्तविकता के अतिरिक्त और 
कुछ नहा हैं; समुदाय परस्पर एक दूसरे को परिच्छिन्न या निर्बारित करने वाले पदार्थीा 
का परस्पर काय कारण नाव है; और अपरिहायंता उस सत्ता के अतिरिक्त और क्‌ 
नहीं है, जो स्वयं संभवता के द्वारा उपलब्ध होता है। परन्त ऐसा विचार नहीं किया 
जाना चाहिये कि इसीलिये तृतीय प्रकार क्रेवछ एक व्यत्यादित संबोध है, और बोब- 
वृत्ति का शुद्ध संबोध नहीं है। क्योंकि ततीय संबोच को उत्पन्न करने के लिये प्रथम 
ओर द्वितीय संवोध का संयोजन बोबबृत्ति के एक विशिष्ट काय की माँग करता हूँ, 
अथम तथा द्वितीय संवोध के संबंध में अनप्ठित कार्य से अभिन्न नहीं 6ै। इसी प्रकार 
सज्या का संवोध (जिसका संबंध समस्तता के प्रकार से है) सर्वदा जहाँ अनेकता और 
उकता के सवाधा की उपस्थिति होती है, वहाँ संभव नहीं होता (उदाहरण के छिये 
अनन्त का ग्रत्युपस्थापना को ले सकते हैं); और न केबछ कारण के संवोध और पदार्थ 
के संवाध के संयोजन से मैं तत्काल प्रभाव के संवोध ऋ--अर्थात इस बात को, कि 
एक पदाथ दूसर पदार्ब में किसी वस्त (किसी कार्य का गकारण हि बा ही पा 
हू समन् सकता हू। इससे यह स्पप्ट है कि इन प्रसंगों में बोबवत्ति के एक बिशिप्ट 
काय की अर्पक्षा हैं; और अवशिष्ट प्रसंगों में मी यही बात छाग होती है ! 


तेसरा ध्यान देने योग्य बात यह ह कि इनमें एक 


प्रकार अर्थात्‌ समुदायकता के 
प्रकार में 


कि तृताब बम में उपछब्ध होता है, वियदत विवाल्पात्मक विनावना के 


दद्षद्र। 
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वराकार के साथ--अर्थात्‌ उस आकार के साथ जो ताकिय प्रवृत्तियों में इसके रामनुदप 
शेता है--इसकी संगति इतना स्पप्टतया प्रत्यक्ष नहीं होता, जितना अन्य प्रसंगों में: 

इस संगति के विपय में निश्चितज्ञान प्राप्त करने के लिये हमकी इस बात वा 
वबचार करना चाहिये कि सभी वियुवत्त विकल्पात्मक बिभावनाओं में धिभावना का लषेत्र 
गमंडल (अर्थात्‌ उन सब का झुंड, जो उसमें अन्तविष्ट है), विभागों में (अधीन संत्रंयों 
में) विभवत अवयबी के रूप में प्रत्युपस्थापित होता है, भौर वयोंकि उनमें से कोई 


भी किसी दूसरे में अन्तविष्ट नहीं हो सकता; वे परत्पर एक दूसरे के साथ समानाधि- 


छत ख्याल किये जाते हैँ, अवरीक्षत नहीं समझे जाते; कौर इसलिये वे एक श्यंखला' 
के तुल्य एक दूसरे को केवल एक दिशा में निर्धारित या परिच्छिन्न करते हुए नहीं माने 
जाते, प्रत्युत एक समूह में , जैसी स्थिति होती है उसके समान परस्पर निर्वारित करते 
हंए समझे जाते हैं (यदि किसी भाग का अंग स्थापित किया जाता ह तो शेप सब वहिप्कृत 
हो जाते हूँ, और विलोमक्रम से भी ऐसा ही होता है । ) 
अव रही ऐसे अवयवी की वात जो वस्तुओं से मिलकर निर्मित हुआ है, तो उसमें 
भी इसी प्रकार का संयोजन रुयाछ किया जाता है; वयोंकि इसमें कोर्ट वस्तु कार्य रूप 
में, अन्य वस्तु के प्रति जो उसकी सत्ता का कारण रुप है, अधरीरूत नहीं होती, प्रत्युत 
युगपत्‌ एवं उभयत: दूसरे के निर्वारण के हेतु के रूप में उसके साथ समानाधिक्ृत होती 
है (जिस प्रकार, उदाहरण के लिये, किसी एक अवयवी की थवस्था होती है, जिसके 
भाग परस्पर एक दूसरे को आकपित और अपकपित करते ई ), जो उस संबंध की अपेक्षा 
जो केवछ कारण और कार्य (हेतु और फल) के संबंध के मध्य में पाया जाता है, एक 
पूर्णतया भिन्न प्रकार का संबंध है, क्योंकि कारण और कार्य के संबंध में कार्य पुनः अपनी : 
ओर से बदले में कारण को निर्धारित नहीं करता, और इसीलिए इसके साथ मिलकर 
एक अवयवी को घटित नहीं करता-- ( जैसे उदाहरणार्थ जगत, जगत्‌-ल्प्टा के साथ 
मिझकर एक अवयवी का निर्माण नहीं करता ) । अपने प्रति किसी विभाजित संबोव' 
के क्षेत्र को प्रत्युपास्थपित करने में बोधवृत्ति जिस प्रक्रिया का अनुसरण करती है, उसी 
का अनुसरण तव भी करती है जब यह किसी वस्तु को विभाज्य समझती है; और जिस" 
प्रकार अवस असर एक विभाग के अंग एक दूसरे को निवारण करते हैं और फिर भी 
एक सण्डल में संयुक्त बने रहते हैं, इसी प्रकार द्वितीय प्रसंग में बोधवत्ति भागों की 
पदार्थ रूप सत्ता को अपने प्रति कुछ ऐसे प्रकार से प्रत्युस्थापित करती है, कि यद्यपि 
प्रत्येक माग दूसरे भागों से स्वाधीनतया स्थित रहता है तथापि वे सव साथ मिलकरः 
एक अवयवदी के रूप में संयोजित हो जाते हैं । 
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प्राचीन काल के लोगों की पराविद्या में एक और अध्याय सम्मिलित रहता हैं, 
जिसमें वोधवृत्ति के वे शुद्ध संबोच अन्तर्विष्ट रहा करते हैं जो यद्यपि प्रकार भेदों के 
अन्तर्गत नहीं गिने जाते, पर जिनको उनके मतानुसार विपयों के प्रागनुभवात्मक के 
संबोधों का पदस्थानी माना जाना चाहिये । इस स्थिति में वे प्रकारों की संख्या 
को वढ़ाएँगे, परन्तु ऐसा हो नहीं सकता । वे पुरातन शास्त्रियों के मध्य में उस अत्यन्त 
प्रसिद्ध प्रस्थापना में प्रस्तुत किये गये हैं जो इस प्रकार है : सत्य सत्ता वह है जो एक, 
सत्य और पूर्ण है ।' यद्यपि इस सिद्धान्त का उपयोग परिणाम की दुष्ट से निश्चय 
ही बहुत हीन रहा है, और इसने वास्तव में ऐसी प्रस्थापनाओं को उत्पन्न किया है जो 
केवल पुनरुवत्यात्मक हैं, एवं इसी कारण तत्वज्ञान में आधुनिक समय में यह अपने स्थान 
को केवल प्राय: शिष्टाचार के कारण सुरक्षित रख सका है। तथापि दूसरी ओर वह 
विचार जिसने अपने को इतने दीर्घ काल तक सुरक्षित बनाये रखा है, चाहे वह कितना 
ही रिक्त जैसा क्‍यों न प्रतीत होता हो, अवश्यमेव इस योग्य है कि उसके उद्गम 
की दृष्टि सं उसकी खोज की जाए; और यह अनुमान करना समुचित प्रतीत होता 
है कि इसका आधार बोधवुत्ति के किसी नियम में है, जिसकी, जैसा कि बहुधा होता 
है, गलत व्याख्या की गई है। बस्तुओं के यह्‌ तथाकल्पित अनुभवातीत विधेय वास्तव 
में सामान्यतः वस्तुओं के समग्र ज्ञान की तक॑ंसम्मत अपेक्षाओं और कसौटियों के अति- 
रिक्त और कुछ भी नहीं हैं, और यह इस ज्ञान के लिये मात्रा के प्रकार अर्थात्‌, एकता, 
बहुलता तथा समस्तता को निर्दिष्ट करती हैं। वस वात इतनी सी है कि यह प्रकार 
जो कि समुचित प्रकार से देखे जाने पर स्वरूपतः वस्तुओं की अनुमवाश्रित विपयों 
की संभावनाओं से संबद्ध सामग्री के रूप में माने जाने चाहिये, इस प्रसंग में समग्र ज्ञान 
की तकंसम्मत अपेक्षा स्वरूप केवल अपने औपचारिक अर्थ में प्रयुवत हुए हैं, और तिस 
पर भी असावधानी के कारण इन विचार की कसौटियों ने अपने को स्वरूपत: वस्तुओं 
के गुणों के रूप में परिवर्तित कर दिया है। किसी भी विपय के ज्ञान में संवोध की एकता 
रहती है, जिसको गुणात्मक एकता कहा जा सकता है, जहाँ तक कि उससे हम अपने 
ज्ञान के वैविध्य के संयोजन की एकतामात्र का विचार करते हैं.जैसे उदाहरण 
के लिये किसी नाटक, भाषण या कथा में प्रकरण या विपय की एकता होती है। द्वितीयत: 
इसके परिणाम के संबंध में सत्य रहता है । किसी दिये हुए संबोच से जितनी अधिक 
हक राच्च अनुमान निष्पन्न होते हैँ, उसकी वास्तविक यथार्थता की उतनी ही अधिक 
फ्सीटियां हुआ करती हैं । इसको छक्षणों की गुणात्मक अनेकता कहा जा सकता 
' उसे छक्षणों की अनेकता जो सामान्य आधार के रूप में उस संबोध से संबद्ध होते 
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हैं, परन्तु जो उसमें मात्रा के रूप में स्थित स्याल नहीं किये जाते हैं। तीसरी और अन्तिम 
बात है पूर्णता जिसकी संघटना इस प्रकार है कि यह उपर्युवत्त अनेकता एक साथ संबोध 
की एकता की ओर प्रत्यावर्तन बारती है, और पूर्णया इसी संबोध के साथ मेल साती 
है अन्य और किसी के भी साथ नहीं । इरको गुणात्मक पूर्णता नाम दिया जा सकता 
है। इस राव विवेचन से यह स्पप्ट है कि सामान्य ज्ञान की संभावना की तर्कसम्मत 
यह कसीटियाँ मात्रा के तीन प्रकार हैँ, जिसमें परिमाण के उत्पादन की एकता सायन्त 
सर्वत्र एक भावात्मक मानी जानी चाहिये। तथा यह तीन प्रकार यहां इसलिए रुपान्त- 
रित किये जा रहे हैं कि ज्ञान के गुण को रांबंघन का तत्व (या सिद्धान्त) मान कर उसके 
द्वारा विविध जातिक ज्ञान का एक चेतना के नीतर संनिववन उत्पन्न हो सके। इस 
प्रकार किसी भी संबोच की (स्वयं विषय की नहीं ) रांभावना की कर्सोटी उम्तकी परि- 
भाषा है, जिसमें कि संबोध की एकता, तथा जो उससे अव्यवहिततया अनुमित हें 
सकता है उसकी सत्यता, और अन्ततः इस प्रकार जो उरासे अनुमित हुआ है, उसकी 
पूर्णता (यह तीनों मिलकर) उस सबको प्रदान करती हैं, जो एक पूर्णाग संबोब के 
निर्माण के लिये अपेक्षित है। इसी प्रकार किसी अधिप्ठापना की भी कत्तौदी उसकी 
व्याख्या के माने हुए हेतु या आधार की बोबगम्यता अर्थात्‌ ( बिना किसी सहायक अधि- 
प्ठापना के) उसकी एकता, उससे जो परिणाम अनुमित किये जाते हूँ, उनकी सत्यता 
(--उन्की पारस्परिक और परिणामों के साथ अनुरूपता ), और अन्ततः इन परिणामों 
की व्याख्या के आधार या हेतु की पूर्णता है, जो हमको छोटा कर न तो उससे अधिक 
की ओर ले जाती है, न कम की ओर जो कि अधिप्ठापना में स्वीकार किया गया था; 
ओर इस प्रकार पश्चादनुमवी विश्छेपणात्मक ढंग से हमें उसको छीटा देती है और 
उसके अनुरूप भी होती है, जो पूर्वत: संश्लिष्ट प्रागनुमदी ढंग से विचारा जा चुका है। 
इस प्रकार एकता, सत्यता और पूर्णता के संबोधों के द्वारा प्रकारों की अनुभवातीत 
सारणी, (मानों वह किसी पक्ष में अपूर्ण रही हो ) में कोई वृद्धि नहीं की, प्रत्युत केवल 
जो कुछ हमने किया है, वह यह है कि ज्ञान का स्वयं अपने साथ समन्वय करने के हेतु 
इस संबोधों के उपयोग को सामान्य तकंशास्त्र के नियमों के अधीन कर दिया है 5 
जव कि विपयों के साथ उनके संबंध का प्रश्न पूर्णतया एक ओर अछूग छोड़ दिया गया 


हि) 
प्र । 


न्‍् पे (2 ॥ पं क्की्‌ नव जलकर, _अमनरननकमक. 
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दितीय अध्याय 
वोधवृत्ति के शुद्ध संवोधों का निगमन 
3थम खण्ड 
सामान्य अनुभवातीत निगमन के सिद्धान्त 
8६९ 

जब विविविज्ञारद छोग अधिकारों और दावों की वात करते हैं,तो वे कानूनी 
मामले में अधिकार के प्रदन और तथ्य के प्रदन में भेद किया करते हैं; और जब 
कि वह दोनों को सिद्ध बा उपपन्न करने की माँग करते हैं, तो प्रथम की उपपत्ति 
को, जिसको अधिकार या बैव दावे को कबन करना पड़ता है, वे निगममन कहते 
हूं । बहुत से अनुमवजन्य संवोध विना किसी की ओर से संशय या प्रइत किये गये हुए 
स्दाकार कर लिये जाते हैं, और विना निगमन के भी उनके छिये किसी भी अर्थ को, 
वारोपित आज्यय को बायत्त करने में अपने व्यवहार का औचित्य मान लेते हैं, क्योंकि 
उनका वास्तविक बया्थता की उपपत्ति के छिये अनुमव विद्यमान होता है | पर कुछ 
लपहरण किये गये संबोध भी होते हैं, जैसे माग्य, दैव (इत्यादि), जो यद्यपि प्रायः 
सावद्रिक बनुग्रह से चालू रहने दिये जाते हैं, तथापि कभी कभी उनको अधिकार के 
अभन के द्वारा चुनौती दे दी जाती हैं। नियमन यह माँग हमको बड़ी उलझन में फंसा 
देता हू दबाकर, जो उनके उपयोग (व्यवहार) का ओऔचित्य सिद्ध के छिये पर्बाप्त 
हा बक एसा कोई स्पस्द वैध अधिकार पत्र न तो अनुभव से उपलऊब्ध है और न बद्धि से-। 
मानवाय ज्ञान का अत्यन्त जटिल जाछ जिन विविध संवोधों से बना है, उन में से 





पुट् एस ६ जा (पूर्णतवा समग्र अनुमव पर अनिर्भर रहते हुए ) बुद्ध प्रागनुमवात्मक 
डउपयान के छिये निर्वानित हू; और उनका बह अधिकार सर्वदा निगमन की माँग 
चारा £ कि घन मब्राश्वित खपपनियां इस प्रकार के गे के आनित्य 
ट् ( असु सव्ीश्षित उपयान्ियां इस प्रकार के उपयोग के औचित्य सावन 
८ पपजर उन्‍ता 5 होनी अताउ्व बह्र 
जिद पाल नह हावी, अता व बढ़ जानना क्षावइवक हो जाता दे कि यह संबोध 


हैं, जिनको वे किसी भी अनुसव से प्राप्त 
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नहीं करते । जिस प्रकार से यह संवोध स्वतः प्रागनुभवात्मकतया विषयों से संबद्ध 
हो सकते हैं, उस प्रकार की व्यार्या को मैं उनका अनुभवातीत निगमन कहता हूँ; 
तथा अनुभवाश्चित निगमन को मैं इससे भिन्न मानता हूँ, जो (अनुभवाशित निगमन 
उस ढंग को प्रदर्शित करता हैं कि जिसके अनुसार अनुभव और अनुभव के चिन्तन 
द्वारा अनुभव की सम्प्राप्ति होती है, और इसलिये जिसका संबंध उसकी वैधता से 
नहीं होता, प्रत्युत उसके तथ्यात्मक उत्पादन प्रकार से होता है । 

हमको पहले से ही ऐसे संबोध प्राप्त होते हैं जो दो नितान्‍्त विभिन्न प्रकार 
होते हैं, तथापि जो इस बात में एक समान होते हैं कि वे विषयों के साथ पूर्णतया प्राग- 
नुभवात्मकतया संबद्ध होते हैं, अर्थात्‌ संवेध्ता के आधार के रूप में देश और काछ 
के संदीध एवं वोधवृत्ति के संबोधों के रूप में बोधप्रकार । इन दोनों प्रकार के 
संवोधों में से किसी भी एक प्रकार के संवोधों के अनुभवाश्रित निगमन की खोज 
करना व्यर्थ का परिश्रम होगा; क्योंकि उनको पृथक्‌ करने वाला लक्षण व्स यह: 
है कि वे अनुभव से बिना कोई ऐसी वस्तु ग्रहण किये, जो उ्त विषयों की प्रत्युपस्थापना 
में काम दे सके, विषयों से संबद्ध होते हैं। अतएव यदि इस प्रकार संवोधों का निगमन 
अनिवार्य हो, तो उसको सर्वेदा अवश्य ही अनुभवातीत होना चाहिये । 

, तथापि, जैसा कि समस्त ज्ञान के संबंध में, उसी प्रकार इन संबोधों के संबंध में 
भी यदि अनुभव के अस्तर्गत उनकी संभावना के सिद्धान्त को चाहे न खोज निकाला जा 
सके, तो भी उनके उत्पादन को अवसर प्रदान करने वाले हेतु को तो खोजा जा ही 
सकता है । जहाँ कभी इन्द्रियसंस्कार ने प्रथम उत्तेजन प्रदान किया, सम्पूर्ण शान- 
प्रबुत्ति उन कारणों के प्रति उन्मुक्त हो जाती है और अनुभव की उत्पत्ति होती है ॥ 
इसमें दो अत्यन्त असमान तत्व अन्त्विष्ट रहते हैं, जिनमें से एक है ज्ञान का उपादान 
जी इच्द्रियों से प्राप्त होता है, और दूसरा है इस उपादान को व्यवस्थित करने के छिये 
निश्चित आकार, जो शुद्ध उपलब्धि और विचार के आन्तरिक उदगम से प्राप्त 
होता हैँ | यह अन्तरुपछब्धि और विचार इन्द्रिय-संस्कार के अवसर पर सक्रिय होः 
जते हैं, और संवोधों को उत्पन्न करते हैं। हमारी ज्ञानशवित के प्रथम उद्योगों का 
ऐसा अनुसंधान, जिसके द्वारा वह विश्येप प्रत्यक्षों से सावंभौम संबंधों की और प्रगति 
करती है, निःसन्देह महान्‌ उपयोगिता रखता है, और अनुसंघान के इस नवीन भागे 


को खोलने के लिये सुविख्यात दाशनिक “लौक का आभार स्वीकार करना पड़ता है। 


परन्तु शुद्ध भ्गतुभवात्मक संवोधों का निगमन इस प्रकार से कदपि प्राप्त नहीं किया 


हे पक इसलिये कि ऐसी दिश्ञा में उसके पाने की खोज ही व्यर्थ है; क्योंकि उनके 
भार्व॑ 


उपये गरेग की ॥ बडे &“<प ;. ड 
उसयाग का दृष्टि से, जिसको अनुभव से पूर्णतया स्वतंत्र होना है, उन्तको एक 


संबोधों की वेइलेषिकी ११७ 


ऐसा जन्मपत्र दिखलाने के लिये रखना चाहिये, जो अनुभव से उत्पन्न होने के जन्मपत्र 
से विल्कुल भिन्न हो । क्योंकि यह प्रयतित शरीर-विज्ञान-संबंधी व्युत्पादन तथ्य संबंधी 
अदइन से वास्ता रखता है ; इसलिये औचित्य के साथ इसको निगमन बिलकुल भी नहीं 
कहा जा सकता, अतएव मैं इसको शुद्धज्ञान के अधिकार की व्याख्या का नाम दूंगा। इस 
अ्रकार यह स्पष्ट है कि इस ज्ञान का जो केवल निगमन दिया जा सकता है, वह अनु- 
भवातीत निग्रमन है, न कि अनुभवाश्रित और यह अनुभवाश्रित निगमन तो, शुद्ध 
प्रागनुभवात्मक संबोधों के पक्ष में, व्यर्थ प्रयत्त के अतिरिक्त और कूछ नहीं है, जिसके 
साथ अपने को वही व्यापृत कर सकते हैं, जो इस प्रकार के ज्ञान के नितान्त विलक्षण 
स्वभाव को समझ नहीं सके हैं । 
परन्तु यद्यपि अब यह वात स्वीकार कर ली जा सकती है कि शुद्ध प्रागनुमवात्मक 
ज्ञान का केवल जिस प्रकार का निगमन संभव है, वह अनुभवातीत मार्ग पर चल कर ही 
संभव है, पर तो भी यह वात इतना होने पर मी एकदम उतनी स्पष्ट नहीं है कि यह 
अनुमवातीत निगमन नितान्‍्त अपरिहार्यतया आवश्यक है । हमने पहले ही अनुभवा- 
तीत निगमन के द्वारा देश और काल के संवोधों का उनके उद्गम तक अनुसंघान कर 
शिया हैं, तथा उनकी प्रागनुमवात्मक विषयगत प्रामाणिकता को स्पष्ट और निर्घा- 
एरित कर दिया है। तथापि भूमितिशास्त्र पूर्णतया प्रागनुभवात्मक ज्ञान में सुनिश्चित 
विश्वास के साथ चलती है, तथा उसको अपने आधारमूत देश-संवंधी संवोध की 
शुद्ध और वैध कुलोद्मवता के लिये दर्शनज्ञास्त्र से किसी प्रमाणपत्र को माँगने की 
आवश्यकता नहीं है । परन्तु इस विज्ञान में इस संवोध का उपयोग केवल उसके वाह्य 
इन्द्रिय-ग्राह्य जगत्‌ के निर्देश केसंबंध में हुआ करता है, जिसकी अन्तरुपलब्धि का 
शुद्ध आकार देश है, जहाँ प्रागनुमभवात्मक उपरूब्धि में आश्रित होने के कारण समस्त 
मूमितिशास्त्र का ज्ञान अपरोक्ष साक्ष्य से समन्वित होता है, और विपय तो जहाँ तक 
उनके आकार का संवंब है, अपने ज्ञान के द्वारा ही प्रागनुभवात्मक तया अन्तरुपलब्धि 
दिये रहते हैं। दूसरी ओर बोचवृत्ति के शुद्ध संबोधों के पक्ष में, न केवल स्वयं उनके, 
अपितु देश के संवोध के भी निगमन की अनिवार्य आवश्यकता सव से पहली वार 
आरंभ होती है, और ऐसा इसलिये होता हैं कि वे अन्तरुपलब्धि और संवेदनशीलता 
के विधेयों के द्वारा विपयों के संबंध नहीं बोलते, प्रत्युत शुद्ध प्रागन्‌ूमवात्मक विचार 
विधेयों के द्वारा बोलते हूँ। उनका विषयों के साथ संवद्ध, संवेदनशीलता की सब शर्तों से 
परसवब्यापी होता हैं; और जो, अनुमव पर आवारित न होने के कारण, प्रागनमवा- 
रमके अन्तरुपलूब्धि में किसी ऐसे विपय को प्रदर्शित नहीं कर सकते, जो समस्त अनमव के 
हते उनके संड्लेपण के आधार का काम दे सके, और इस कारण वे केवल न स्वयं 
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# विषयगत प्रामाणिकता किस प्रकार रह सकती हूँ, अर्थात्‌ विचार की विपय्रिगत 
दा्तें विपयों के समस्त ज्ञान की संभावना की झर्तें किस प्रकार प्रस्तुत कर सकती हैं 
क्योंकि अवभास तो निदचयमेव बोववृत्ति के व्यापार बिना भी अन्तरुपलब्बि सम्प्राप्त 
हो सकते हैं | उदाहरण के लिए मैं कारण के संबोव को लिये लेता हूँ जो एक विद्येप 
प्रकार के संड्लेषण को सूचित करता है, जिसके अनुसार किसी वस्तु अं के होने पर 
एक विलछकुल दूसरी वस्तु व एक नियमानुसार प्रस्थापित होती है । प्रामनु मवात्मक- 
तया यह स्पप्ट नहीं होता कि अवमासों में कोई ऐसी वस्तु क्यों कर अन्तर्त्रिप्ट होनी 
चाहिये [ इसछिय्रे कि इस की उपपत्ति के लिये अवमासों को प्रमाणस्वरूप उद्धुत नहीं 
किया जा सकता, क्योंकि जिस तथ्य की स्थापना करनी है, वह एक प्रागनुभवात्मक 
संबोध की विपयगत प्रामाणिकता, और इसलिये अनुभव के पूर्व यह वात सन्दिग्व ही 
है कि कहीं इस प्रकार का संवोध विछकुछ रिक्त ही न हो और अवमासों में उसका 
विपय कहीं भी न मिले ) क्योंकि यह वात तो स्पष्ट है कि इन्द्रियोपकव्बि के विपय 
इन्द्रियसंवेद्यता की औपचारिक थर्तों का, जो अनुभव के पूर्व ही मानस में रहती है, 
अनुसरण करेंगे ही, क्योंकि अन्यथा तो वह हमारे लिये (अनुमव का) विपय ही नहीं 
होंगे। परन्तु बह कि उनको इसी प्रकार उन शर्तों के भी समनुरूप होना चाहिये जिन 
की अपेक्षा बोबवृत्ति को विचार की संड्छेपणात्मक एकता के छिये होती है, यह ऐसा 
निप्कर्प हैं क्र जिसका मूलावार सरलछता से स्पप्टतया दिखलाई नहीं देता । क्योंकि 
अवमास तो स्थात्‌ आसानी से ऐसे प्रकार से निमित हो सकते हैं कि वोबवृत्ति उनको 
अपनी. एकता की झार्तों के समनुरूप न पाएं; एवं उदाहरणार्थ प्रत्येक वस्तु ऐसी 
अस्तव्यस्तता में पड़ी हो सकती है कि अवमासों की शू खला में कुछ भी ऐसा तत्व न 
प्रकट हो जो एकता के नियम को प्रदान कर सके, एवं इस प्रकार कार्यक्रारण संवीब 
के समनुरूप हो सके, तब ऐसी दशा में यह संबोच पूर्णतया रिक्त अकिड्ल्चित्‌ और 
वर्थशुन्य हो जाएगा परन्तु क्योंकि अन्तरुपलब्बि को विचार की छेशमात्र भी आब- 
घ्यकता नहीं होती, तथापि अवभास हमारी अन्तरुपलब्बि के लिये विषयों को उप- 
स्थित करेंगे ही । 
यदि इन परिश्रमसाध्य अनुसंबानों से अपना पिण्ड छुड़ाने के छिये यह कह कर 
विचार छिया जाए कि कअनुमव तो रूगातार अवमासों के मब्य में ऐसी निम्रमबद्धता 
के उदाहरण उपस्थित करता ही हैं और इस प्रकार कारण के संबीध को (उन उद्ा- 
हरणों में से) निकालने का सरपूर अवसर प्रदान करता है, और इसके साथ ही साथ 
इस प्रकार के संबोधघ विपयगत प्रामाणिकता के सत्यापादन का भी अवसर प्रदान 


करता है, तो हम तब्य पर उचित ध्यान नहीं दे रहे होंगे कि काइण का संवात 















































द्द्ड दूँ 
हि बोच- 
इस प्रकार से उद्मृत नहीं होता, प्रत्युत या तो बह पूर्णतया प्राननुमवात्मकतया आर 
वृत्ति में लाबारित होना चाहिये , अबवा मस्तिष्क द्वारा कल्पित छाबामासमात्र हे 
रूप में पूर्णतया त्याग दिया जाना चाहिये । क्योंकि यह संबोव निरपेक्ष भाव से यह 
माँग करता है कि कोई वस्तु अ इस प्रकार की होनी चाहिये कि कोई दूसरी वस्तु व उत्त 
के पदचात्‌ अनिवार्यतया और एक निरपेल सर्वव्यापी नियम के अनुत्तार उत्तका अनु- 
ज कक... नियम 
सरण करती हैं । अवसास सचम्‌च ह्दी ऐसे प्रसंग अ्स्तुत करते हूं, जिनसे ऐसे निय 
संभवतया निकाला जा सकता है जिसके अनुसार कोई वस्तु सामान्यतवा घटित हुआ 
हि 
करती है, पर वे इस पौर्वापर्य को कद्ापि अपरिह्ार्य सिद्ध नहीं कर सकते | काव- 
कारण भाव के संस्लेपण को एक प्रतिप्ठा प्राप्त है जिसको अनुमवाश्षिततया अभिव्यवंत 














अनुसरणमात्र नहीं करता, भव्युत 


रे टच नियम लय 
जाता हूं, उत्तम समूत्यत दृ।। € | इस चिधम १त:। 
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८ के 5 कर कल कदापि नहीं हे दे शागमन 
चियमा का लक्षण कदाप व वे आगमन 
























































3 >> पेक्ष सर्वव्यापी को प्राप्त कर सकते हैं 55% उपयोगिता 
के द्वारा कचल सापक्ष सबव्याया को प्राप्त कर सकते हूं, जयात्‌ ।वस्तुत उप्4ाधत 
स्न्न्न् ने हैं। यदि वोबदत्ति के गद्ध संवोदों को “व की उपज माना 
उपलब्ध कर सकते हूँ । याद वावद्त्ति के गृद्ध संवाबा का अनुभव के उपज नाव 
टिममड लक नि अल पक मर 2००. पुर «० कक मन दड्टो बीज जज >> 
जाएं, ठा व ऊपर वलक्षण स्वरूप का हा जा दग । 
प्रकारों के अनभदातीतस निगसन की और संक्रमण 
अकारा के जवुचदादात नगद का आर सक्रमण 
3 
४१० 
नस न मत न पल लत लक 702 2650 2.2 प्रत्यवस्थापनाएँ + कर 
कुछ दा हा एस कापन सनद हूं (जनक अनुसार साइटष्ट प्रत्युपस्थापचाएं ह। ५ 
न [ये मी. की ० .> प्यार हा जय ५ आर, हूँ .......्पा 
उतके वियय सबाजन स्थापित कर सकते हूँ, परस्पर एक दूसरे के प्रति जनिवायतया 
अंताऊ प्प न्न््डे और हा झातो पद हजार हे मित्र सिम 9 >> सो 3नलजतसत दियय प्रत्यप- 
संबद्ध हा सकते हूं, हार माना एक्त दूसरे सनक सकते हूँ। या तो केवल विषय बल 
स्थापना का सनतद्र बनाएं. अथवा कदल प्रत 


०० 

ड््ट्रित-+-3- जानो विषय दा ब्योेकहन्कानकन दनाए 
यपस्यायत्ाा विषय को समव बनाएं। 45५ 
च्टट 
4220-20 अप -ब ० +2+ ७:८७ 53532 55 3. 3 + अवस्था या 
प्रथम वक्त माता जाए, ता बह संबंध केवल अनमवाश्चित हैँ , और ऐसी सन 


नल्मवादश्रत हूं , आर एसा जवस्था ने 







































































श्र 
प्रन्यपन्यायदा : नऊया कदापि है स्डी हर गे ऊबभासों के 
प्रत्शुपस्याददा धावनूु नवात्नक या कदादए संभव नहीं हो सकती | अवमासों के प्रस्तम 
नम आल के मंबंध जिनका संबंध संवेदन से है । यदि 
से धहु जात टूु।अदातु उनके उस तत्व के सवबाजनका सवध संवंदन स॑ है । याद दूस < 

न ब्क दे. ८ 5. 2, * ड्््यं 
विकलय को माना जाए, तो बच्चपि जहाँ तक अस्तित्व का सवध प्रत्यपस्थायना स्व्॒4 

च्छ 
33:28 हर हम 
अपने विपयय को उत्पन्न नहीं करती (क्योंकि हम यद्न से थ्ट 
अपन विदवय का उत्दन्न नहां करझी (क्योंकि हम यहां सकल्पभाक्षत के द्वाद्ा इस 5 
व त उन्‍त्न्यकन अ्ण्नइटीक ना०--० ०». 25 5०5 & 
गणला को छान नही कऋतच जज हैँ) रऋद्धाएि :-+ ८... ०-०. ->. ८5... + प्रत्यपस्था- 

कसततदा का डाठ नहा कह नह है), घाव भाद स्थातद एना हा क्त कृबछ बट पद 4 

८ 5 20% 7 
एसा के द्वान ही किसी दस्त को दिपर रूप 3६ >- _ सद्री मज्रगा कि 
गयी की; ७ २) दू। कला दर्तु का दियय हूप ने जानता संमव हो, तो यद्दी छहुऊा। 5 
कम दिप्य को प्रागननभदात्यकतदय ८४३. त्र्स डे दो 
>त्यपस्लथाउदावदय का धाननमदात्मकृदया निर्दारित करने दाली है $ बस केवल दो 
शत एसॉा हूं (इनक ऊबघोन कि 


६-75 5++ ८+८-.. >>... 2६ 
केसादपप क्राज्ञान समव हू 





संबोधों की वेइलेपिकी १२१ 


2 है बतद्यपि पि अवमासमात्र दसरी ६ न हे संबवोध 
दास वह दिपय स्वयं दिया जाता हैं, य्यपि अवदमासता। रूप में दूसरी धर्ते हैं संवाध, 


यु 


पा 
जिसके द्वारा, इस उपलब्धि के अनुरूप किसी विपय का विचार किया जाता है । 


) | 


अवीन दिपय 
पहला बात, बचातू कवर जिसके अवीन विपः 
कन्तव्यद्धब्व हां सकते हैं, वास्तव में विपयों की औपचारिक मूमि के रूप म॑ जनुमव 


के पूद (प्रानत भवात्मकतया ) मन में स्थित रहती है| संवंच्धता का इसे ओऔपचारिक 


अनिवायतशथा सगत द्ात ६, दर्योंकि इसी के द्वारा व अवसा- 
अर्थात 7४६: भविकतया 
सित हात है अबान आन भावकतत 








शत के साथ सब अवनभास आंत 


७ ४५ आन 


जज शक 3... क्या प्राननभवात्मक 2 
उठता है कि दया प्रागनभवात्म 





4 ) का सदवाब भा ता कट ऐसी परोगामी छा्तों तो क्के ख्प में 
उपयोगी नहीं होते, केवछ जिनके अवीन कोई वस्तु यदि अन्तरुपलव्य नहीं होती तथापि 
सामान्यतः वियय के रूप में विज्ञारी जाती हैं; क्योंकि तब तो विपयों का समस्त अदुमवा- 
त्मक नाव अनिवायतया ऐसे संवोयों ५ 


से संवोधों के अनरूप होगा, इसलिये कि विना इनको पर्वत 
मान कर बन नव के विषय के रूप में कछ भी संभव नहीं है 


इन्द्रियों की विपयोपलूब्धि ( 


जे के साथ साथ एक >> 
है) के साब साथ एक उसके 


सब अन भमत्र मं वास्तव मे 
जिसके द्वारा क्रिसी भी दस्तु की अनुभव में प्राप्ति होती 
द्वारा प्रदत्त वियय का अर्थात्‌ अवभासमान विषय का 
इस प्रकार सामान्य विषयों के संवीव समग्र अनु मवात्मक 
ज्ञान में उसकी प्रायनुभवात्मक झर्त के रूप में अनुस्यृत रहते हैं; परिणामतः प्रागनु- 
भवात्मक संवोधों के रूप में 
करती है कि जहाँ तक विचार के आकार 
विचार मंभव होता 


वर 
बलविप्ट होता है 
सवाब भा वलाबस्ट हाता हूं 


की विपयगत प्रामाणिकता इस तथ्य पर निर्भर 


कार का वास्ता है, केवल उन्हीं प्रकारों के द्वारा 
। क्योंकि तव तो वें बनूसमव के विययीों के साथ अपाोरहावतया 
एवं प्रागनृमवात्मकतया संबद्ध होते हैं, इस कारण कि अनूमत का चाह काई भा 
विषय क्यों न हो, उसका विचार केवल उन्हीं के द्वारा किया जा सकेगा । 

इस प्रकार 


अनुसार समस्त अनसंघान का संचालन किया जाना चाहिये यद्व है कि उनको 


<. 
ड्ड 
दे 


बनुमव की संनावना की प्रागनुमवात्मक चते के रूप स्वीकृत किया जाना चाहिये, 
' हैं उसका संवत अनसव के अन्तगत पाइ जाने वबाल्य उपलब्धि से या विचार 
से 


] 
। वे संबोध जो अनुभव की संभावना के विषयगत आबार को प्रस्तुत करते हैं, वे 
इसा कारण अनिवाय होते हैं 


हैँ। परन्तु जिस अनमव में उनकी प्राप्ति होती हैँ, उस 


विश्लेषण (या विकचन) उनका निगमन नहीं हैं, प्रत्युत वह तो उनका 
उदाहन्णमात्र है; वयोंकि वे वहां हाँ तो केव्रल वानूपंगिक्र ही होंगे । संमव अनुभव क्क 
साथ उनके मोौठिक संबंध को छोड़ कर जिसमें ज्ञान के सब विपय पाये जाते हैं, अन्य 
डिसी प्रकार से, किसी भी विपय के साथ उनका संबंध नितान्त अवोध्य होगा। 


आप सत्र दर ५ ग 


श्रर शुद्ध बुद्धि सीसांसा 


स्यातनामा दार्शनिक लॉक ने, इन उपर्युक्त विचारों के आलोचन में असफलता 
के कारण तथा वोधवृत्ति के गुद्ध संवोधों के अनुभव में मिलने के कारण, उनको निग- 
मित भी अनुभव से ही कर डाला, और फिर ऐसा अयौक्तिक मार्ग ग्रहण किया कि 
उनकी सहायता से वह ज्ञान प्राप्त करने का प्रयत्त किया जो अनुभव समस्त परि- 
सीमाओं को दुर अतिक्रमण करता है। डैबिड् दयूम ने इस बात को पहचाना कि ऐसा 
कर सकने के लिये यह आवश्यक है कि इस संबोधों का उद्गम प्रागनुभवात्मक होनी' 
चाहिये । परन्तु क्योंकि वह इस वात की व्याख्या नहीं कर सका कि वे संवोध जो 
कि विपय में अनिवायँतया सम्पुक्त होने के कारण स्वतः बोधवृत्ति के साथ संयुक्त 
नहीं हैं, उनके विषय में यह कैसे संभव है कि बोधवृत्ति को उ्तका विचार अवश्य 
करना चाहिये, और क्योंकि यह वात उसको कभी नहीं सूझ पड़ी कि स्वयं बोधवृत्ति 
ही स्यात्‌ कहीं इन संबोधों के हारा उस अनुभव की निर्मात्री न हो, जिसमें उसके 
विषय उपलब्ध होते हैं, ऐसी परिस्थिति में अपरिहार्य आवश्यता से बाध्य होकर 
उसने उनको अनुभव से व्युत्पादित किया, अर्थात्‌ उस विषयिगत अनिवार्यता से' 
व्यूत्यादित किया जो अनुभवगत बहुधा पुनरावृत्त साहचये से उत्पन्न होती है, और 
जो म्रान्तिवश विषयगत मानी जाने रूगती है, किन्तु इन प्रतिज्ञावयवों से उसमें 
योक्तिकता के साथ तक किया, और यह घोषित किया कि इन संबोधों तथा उ्ते 
सिद्धान्तों के साथ जिनको यह संबोध उत्पन्न करते हैं, अनुभव की सीमा का अतिक्रमण 
करना असंभव है। पर यह अनुभवाश्चित व्यूत्पादन जिसके विषय में दोनों ही दार्श- 
निक एकमत हैं, उस वैज्ञानिक प्रागनुभवात्मक ज्ञान की वास्तविकता के साथ समन्वितः 
नहीं किया जा सकता, जो हमको प्राप्त है, अर्थात्‌ जो शुद्ध गणित और सामान्य प्राकृतिक 
विज्ञान के रूप में हमका उपलब्ध हु । अतएव यह तथ्य इस व्युत्पादन को असिद्ध कर 
देता है । 
इन दो प्रख्यात दाईनिकों में से लॉक ने अमित उत्साह के लिये द्वार और कपा८ 
खोल दिये, क्योंकि यदि बुद्धि को अपने पक्ष में इस प्रकार के अधिकार मिल जाएँ 
तो वह फिर अपने को मर्यादा की किन्‍्हीं अस्पष्ट संस्तुतियों के द्वारा सीमा के भीतर 
नहीं रख सकती ; दूसरे महानभाव ने अपने को पूर्णतया सन्देहवाद के हवाले कर 
दिया, क्योंकि उसने यह तथ्य उद्घाटित कर लिया (जैसा कि उसका विहवास था) 
कि आज तक जिसको वुद्धि समझा जाता रहा था वह हमारी ज्ञान-शक्ति को आक्रान्त 


किये हुए सर्वव्यापी छलमात्र था। हम इस बात की परीक्षा करने का प्रस्ताव करते 
हैं कि क्या मानवीय बुद्धि को इन दोनों चटटानों के मध्य में से सकशलर निकाला जा 


सकता हूं अथवा नहीं निकाछा जा सकता, और उसकी सुनिर्वारित मर्यादाएँ निर्दिष्ट 
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ड्ट् > 2. लिये २००० निजी विदिप्ट न क्रिया. -कछाप का खा 
करके फिर भी उसके लिये उसक निजा दाद्यप्ट कऋया-कर्छाय दः  समग्रक्षत्र लू 


रखना सनव हें या नहा । 
_ | चर्चा का आवर्यंश करेगा 
पर पहले में प्रकारों के स्पप्टाकरण स चनचा के श्ञागणर कट | 


वें 
भी सामान्य विषय के संवोध हैं जिनके द्वारा किसी विपय की इन्द्रियोपलब्धि विभा- 


ने ्ट निर्वारित न मानी जाती डी 2> घ्सः 

बना के किसी एक ताकक व्यापार के सवव से चवानज्त हुद भाव ।जाता हू । इस 
कमल क झज्ेच्य और धघिये के सम्बन्ध का व्यायार पा 

प्रकार प्रकारात्मक विभावना का व्यापार, उद्देश्य और विवेय के सम्बन्ध का व्यायार 





है; जैसे उदाहरण के लिये यह विमावना कि सव आयतन विभाज्य हैं। परच्चु जह 
तक वोधबवृत्ति के केवल ताकिक विनियोग का संवंब है, यह वात अनिर्वारित रह 
जाती है कि दोनों संवोधों में से उद्देश्य एवं विवेय का व्यापार किस किस के श्रति 
निदिप्ट किया जाना चाहिये । क्योंकि यह भी कहा जा सकता है कि कोई विभाज्य' 


< 








वस्तु आायतन हूँ ।” परन्तु पदार्थ के प्रकार के द्वारा, जब मैं जायतन के संबोब कोः 
उसके अन्तगत ले बाता है, ता यह निर्वारित ह्दो जाता हैं कि अनमद के अन्तगंत इसका" 
अनुमूत उपलब्धि सर्वदा उद्देश्य समझी जानी चाहिये, विवेय कदापि नहीं; अन्य 
5-१ 


ष्ड 
शेप प्रकारी के विपय में मी इसी प्रकार समझना चाहिये । 
द्वितीय खण्ड 


वोबवृत्ति के शुद्ध संवोधों का अनुभवातीत निगमन 
8२११ 
सामान्य सयाजना का सभावत्ता 

प्रत्युपस्थापनाओं का वैविध्य सदह्जोपकूब्बि में दिया हुआ हो सकता है, जो' 
सहजोपछब्बि विशुद्धतवा ऐन्द्रिक होती है, वर्बात्‌ जो अहणजीलता के अतिरिक्त 
ओर कुछ नहीं है; कौर इस सहजोपलूबव्धि का आकार हमारी प्रत्युपत्थापना की 
घक्ति में बनुभव के पहले से ही स्थित हो सकता है, जो उस प्रकार के अतिरिक्त 
ओर कुछ नी नहीं हो सकता है जिसमें विपयी प्रभावित हुआ करता है। परन्तु सामान्य 
वैविध्य का संग्रोजन हमको इन्द्रियों के द्वारा कमी नहीं प्राप्त 


डे सकता, ओऔर इस 

ल्यि इन्द्रियोपलब्ध्रि के बद्ध बाकार में पहन्द से ही वनन्‍्तविष्ट नहीं हा हो सकता। क्याकतः 

जल प्रत्यपस्थापना की शक्ति स्वतः स्कृतिता का कार्य ई कौर क्योंकि, इन्द्रिय संवेद्यता 

| इसेको प्‌थक्षू करने के लिये इसको बोबबूति नाम देना चाहिये, इसलिये समस्त 

स्वोजन--चाह हम उसके संबंध में सचेत हों अथवा न हों, चाहे वह सहजोपलूब्यि 

के बैविध्य का संबोजन ही कबवबा विवि संबोधों का, और सहजोपलब्धियों के प्रद॑ंग 
में 


न्द्रिकोपलब्तियों का ही कबबा अनैन्द्रिकोव्लब्धियों का--बोवदूत्ति का व्यापार 


१२४ शुद्ध बुद्धि मीसांसा 


है, जिसको हम सामान्य नाम संश्लेपण” से अभिहतित करेंगे, जिसके द्वारा यह सूचित 
हो सके कि हम अपने प्रति किसी ऐसी वस्तु को विषय में संयोजित ग्रत्युपस्थापित 
नहीं कर सकते, जिसको हमने स्वयं पूर्वत: संयोजित न किया हो, एवं समग्र प्रत्युप- 
'स्थापनाओं में संयोजन ही एक ऐसी प्रत्युपस्थापना है जो विषय के द्वारा प्रदत्त नहीं हो 
सकती, प्रत्युत जो केवल विषयी के द्वारा प्रतिपादित हो सकती है, क्योंकि वह विषयी' 
की अपनी निजी क्रिया का कार्य है। यह वात सरलता से देखी जा सकेगी कि यह 
व्यापार मुखतः एक और समग्र संयोजनों के लिये समान महत्व का होना चाहिये तथा 
इसका विलय अर्थात्‌ विश्लेषण जो इसका विरोधी जैसा प्रतोत होता है, तथापि वह 
भी इसकी प्र्वेसत्ता की कल्पता को मान कर चलता है क्योंकि जहाँ वोधवृत्ति ने पहले 
से संयोजन नहीं किया है, वहाँ वह विइलेषण नहीं कर सकती | कारण यह है कि 
वह वस्तु जिसका बिह्लेपण किया जाना है, इस बोधवृत्ति के द्वारा संयोजित होने 
'पर ही,हमारी प्रत्युपस्थापना-शवित को उपलब्ध की जा सकी होगी। 
पर संयोजन के संबोध में वैविध्य और उसके संश्लेषण के संबोध के अतिरिवत, 
इसकी एकता का संबोध भी सन्निविष्ट रहता है। वैविध्य की संइलेषणात्मक एकता 
की प्रत्युपस्थापता ही संयोजन है ।*अतएवं इस एकता की प्रत्युपस्थापना संयोजना 
से उद्भूत नहीं हो सकती, अपितु वह तो वह वस्तु है जो वैविध्य के संबोध के साथ 
अपने को जोड़ कर, संयोजन के संबोध को पहले पहल संभव बना देता है। यह एकता 
जो कि प्रागनुभवात्मकतया संयोजनों के सब संवोधों की पू्वेगामिती है, एकता का 
प्रकार नहीं है; क्योंकि सव प्रकार विभावना के यौक्तिक कार्यों पर आश्वित है, और इत 
कार्यो में दिये हुए संवोधों का संयोजन एवं इसी कारण एकता, यह दोनों पहले से ही 
विचार कर ली जाती हैं | इसलिये प्रकार पहले से ही संयोजन प्वेत: मान कर चलता 
है। अतएवं हमको इस गुणात्मक एकता के लिये और भी अधिक ऊँचाई पर खौजना 
चाहिये; अर्थात्‌ उस स्थान में खोजना चाहिये, जिसमें विभावना के विभिन्न संवोधों 
की एकता का आधार संनिहित है, और इसी लिये जहाँ तक उसके यौव्तिक विनि- 
याग तक का संवंध है, वोबवृत्ति की संभावना का आधार भी समाविष्ट है । 





५ % यहाँ जी प्रइन विचारणीय है वह यह नहीं है कि प्रत्युपस्थपनाएँ स्वतः अभिन्न हैं (या नहीं) 
और इसलिये एक विश्लेपणात्मकतया दूसरे के द्वारा विचार किया जा सकता है या नहीं । जहाँ 
तक वविध्य विचाराधीन रहता है, एक की चेतना को सर्वंदा ही दूसरे की चेतना से पृथक, करना 


"पड़ता ही है, और यहाँ हम केवल जिस वात का विवेचन कर रहे हैं वह इस ( संभव ) नेतना 
"का सशलेपण है | 


० 
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संबोयों की चैहलेपिकी श्श्५्‌ 
8१५१२ 


निजवोध की मौलिक संदरलेपात्मक एकता 


बाद 


मैं सोचता है -“-इस वाक्य के लिये मेरी समग्र प्रत्युपस्थापनाओं का सहचर होना- 
संभव होना चाहिये; क्योंकि अन्यथा तो मुझमें कुछ ऐसी वस्तु प्रयुपस्थापित होगी: 
जिसका विचार लेद्मात्र भी नहीं किया जा सकता; अन्य शब्दों में, या तो प्रत्युप-- 
स्थापना अ्मव होगी, या कम से कम मेरे लिये इसका कुछ अर्थ नहीं होगा ॥ 
विचार से पूर्व जो प्रत्युपस्थायनाएँ हमको उपलब्ध हो सकती हैं, वे बन्तरुपलब्बि 
कहलाती हैं । इस प्रकार स्वोपछूव्ब्रि के समस्त, वविव्य का “मैं सोचता हूँ” के साथ: 
बनिवार्य संबंध है, और यह संबंध भी उसी विययी में पाया जाता है जिसमें कि यह- 
वेविध्य पाया जाता है । पर यह प्रत्युपस्थापना स्वय॑स्फूर्तिता कर्म है, अर्थात्‌ यह नहीं- 
माना जा सकता कि इसका संबंध इन्द्रिय संवेदना से हैं। इसको अनुमवाश्चित निज-. 
वोब से पुथक्‌ करने के छियें मैं इसकी शुद्ध निजवोब कहता हूँ अथवा मौलिक निज-. 
बोध कहता हूँ, क्योंकि यह आत्मचेतना हैं जो “मैं विचार करता हूँ” इस प्रत्युप-. 
स्थापना को उत्पन्न करते हुए---( जिस प्रत्युपस्थापना को अन्य सब प्रत्युपस्थापनाओं 
का साहचर्य करने के लिये अवद्यमेव समर्थ होना चाहिये, तथा जो समस्त चेतना: 
में एकमेवाद्वितीय है ) स्वयं अन्य किसी प्रत्युपस्थापना के हारा अनन्वित रहती 
हैं। इस निजबोब की एकता को मैं आत्मचेतना की अनुमवातीत एकता इसलिये 
कहता हूँ कि जिससे यह सूचित हो सके कि इससे प्रागनुमवात्मक ज्ञान की उत्पत्ति: 
की संभावना है। क्योंकि वे वहुविव प्रत्युपस्थापनाएँ, जो किसी अन्तरुपरूब्धि में प्रदत्त 
होती हैं, यदि वे सब एक आत्मचेतना से संबद्ध न हों, तो वे सब की सब मेरी प्रत्यु- 
पस्थापनाएँ नहीं होंगी, अर्थात्‌ मेरी प्रत्युपस्थापनाओं के रूप में (चाहे मैं स्वयं 
इस रूप में उनके विषय में सचेत न होऊे ) उनको अवश्य ही उस छत्तें के अनुरूप 
होना पड़ेगा, केवछ जिसके अधीन वे एक सामान्य चेतना के अन्तर्गत सब एक साथ 
टिक सकती हैं, अन्यथा वे सब निरपवादस्वरूप से मुझ से संबद्ध नहीं होंगी । इस 
मौलिक संयोजन से कई एक परिणाम अनुमित होते हैं। 
जैसे, उस बेविध्य की स्वोपछूव्धि की यह परिपूर्ण अभिन्नता जो कि अन्तरुप- 
छब्यि में प्रदत्त होती है, अपने मीतर प्रत्युपस्थापनाओं के ऐसे संडल्लेपण को अन्त- 
विप्ट रखती है एवं केवछ इस संयलेपण के चेतना के द्वारा ही संभव होती है । क्योंकि 
पेड अनु भवगम्य चेतना जो विविध प्रत्युपस्थापनाओं के साथ रहती है, स्वयं अपने 
थाप में विद्वरी हुई होती है और विपयी की अभिन्नता के साथ संबंधरहित होती: 


१२६ शुद्ध बुद्धि सीसांसा 


है। इस प्रकार यह संबंध केवल इस कारण से घटित नहीं होता कि मैं प्रत्येक प्रत्युप- 
स्थापना के साथ चेतना का योग करता हूँ, प्रत्युत केवल उत्तनी मात्रा में घटित होता 
है जितनी मात्रा में मैं एक प्रत्युपस्थापना को दूसरी के साथ संयुक्त करता हूँ, और 
उनके संइछेपण के विषय में स्वयं सचेत होता हूँ। इसलिये इन प्रत्युपस्थापनाओं 
की चेतना की अभिन्नता को अपने प्रति प्रत्युपस्थापित करना उतनी ही मात्रा में 
मेरे लिये संभव है, जितनी मात्रा में मैं किन्‍्हीं दी हुईं प्रत्युपस्थापवाओं को एक 
अकेली चेतना में एकन्रित कर सकता हूँ, अर्थात्‌ स्वोपलब्धि की विइलेपणात्मक एकता 
केवल इसके विशिष्ट संइेषण की एकता के अम्युपगम अधीन ही संभव है। न 
अतएंव यह विचार कि अन्तर्‌-उपरूव्धि में दिये हुए सब के सब प्रत्युपस्थापन मेरे हैं, 
इस विचार के समान है कि मैं उत्को एक आत्मचेतता में एकन्न संयुवत करता हूँ, 
अथवा कम से कम उनको इस प्रकार उस आत्मचेतना में संयुक्त कर सकता हूँ और 
यद्यपि यह विचार स्वयमेव भ्रत्युपस्थापनाओं के संश्छेषण की चेतना तो नहीं है, 
तथापि यह उस संइलेषण की संभावना को अभ्युपगत करता है, अर्थात्‌ इन सब की 
सब प्रत्युपस्थापनाओं को जो मैं अपनी ( प्रत्युपस्थापनाएँ ) कहता हूँ वह केवल इस 
कारण क्योंकि मैं प्रत्युपस्थापनाओं की विविधरूपता को एक चेतना के भीतर 
संगृहीत कर सकता हूँ; क्योंकि अन्यथा तो मुझको ऐसी बहुरंगी और विविध प्रकार 
की आत्मा वाला होना पड़ेगा, जैसी वे प्रत्युपस्थापनाएँ हैं जिनके विषय में मैं अपने 





कां | चेत्तना की विइलेपणात्मक एकता तो सभी सामान्य संबोधों में स्वरूपताः पाई जाती 
है, उदाहरणार्थ जब में सामान्यतः लाल के विपय में विचार करता हैं,तो में उसके द्वारा अपने 
प्रति एक ऐसे युण को प्रत्युपस्थापित करता हूँ जो ( एक लक्षण या चिह के रुप में ) किसी 
चस्तु में पाया जाता है, ग्रथवा ग्रन्य नल्युपस्थापनाओं के साथ संबद्ध किया जा सकता है। 
इस प्रकार केवल पूर्वतः अभ्युपगतत संभव संडलेपणात्मक एकता के द्वारा ही में अपने समक्ष 
विर्लेप्रधात्मक एकता को प्रत्युपस्थापित्त कर सकता हूँ । वह प्रत्युपस्थापना जो कि विविध 
विभिन्न प्रत्युपस्थापनाओं में समान रुप स्थित मानी जातो है, ऐसी प्रत्युपस्थापनाओं से संवद्ध 
ण्याल की जाती है जो उसके साथ ही कुछ भिन्न तत्व मी अपने में रखती हैं, परिणामतः इसके 
पूछ कि मैं इसमें उस विश्लेपणात्मक एकता का विचार कर सकू' जो इसको सामान्य संवोध-- 
कॉन्स प्टुस कॉम्युनिस - बनाती है, पहले इसका विचार अन्य (चाहे फिर केवल संभव) प्रत्यु- 
पत्थापनाओं के साथ सउलेपणात्मक एकता में अवश्य किया जाना चाहिये। और इस प्रकार 
आत्मोपलब्धि की साइल्लेपणात्मक एकता वह सर्वाच्च विन्दु हे, जिसके साथ वोधवति का सम- 
कक इतनी ही क्‍यों समग्र तक॑-शाख्र भी और लदनुसार अनुमवातीत दर्शनशास्त्र तर्क 
ते दद किया जाना चाहिये । सच तो यह है कि यह आत्मोपलब्धि ( > आत्मचेतन्य ) की 
शक्ति ही स्वयं वोधवृत्ति है | 


संबोधों की बेंब्लेपिकों १२७ 
श्रति सचेत हूँ । वन्तदु-उपलब्धियों की विविवरूपता की संइलेपणात्मक एकता, 
आगनुभवात्मकतया प्रदत्त होने पर इस प्रकार स्वयं आत्मोपछब्बि को अभिन्नता 
की आवार होती है, जो कि मेरे सब परिच्छिन्न विचारों की प्रागनुमवात्मकतथा 
पूर्वगामिनी है | किन्तु संयोजन विययों में नहीं रहता है, एवं प्रत्यक्ष के द्वारा उनसे 
उधार लिया जा कर वोववबत्ति में उसके द्वारा उदगुद्ठीत नहीं हो सकता, प्रत्युत बह 
तो केवल वोघदत्ति की ही ऋृति हैं, जो स्वयं किन्हीं दी हुई प्रत्युपस्थापनाओं को प्राग- 
नुृभवात्मकतया संयोजित करने और उनकी विविब रूपता को आत्मोपलब्धि 
'की एकता के अधीन छातें की झत्रति के अतिरिक्त और अधिक कुछ नहीं है, यह 
पसिद्धान्त समस्त मानवीय ज्ञान के क्षेत्र में सवंच्चि सिद्धान्त है । 

बात्मोपलछथ्बि की अनिवार्य एकता का बह आवारमृत सिद्धान्त सचमुच स्वय- 
मेव एक अभिन्न और इसी छिये विश्लेपणात्मक प्रस्थापता है; तथापि यह अन्तर 
उपलब्धि में दी हुई विविधरूपता केसंब्लेपण को अनिवाय द्रोतित करती है, जिसके 
विना बात्मचतन्य की सर्वतोगामिनी अनन्यता का विचार भी नहीं किया जा सकता। 
वेयोंकि साधारण रुप वाले मैं की प्रत्युपस्थापना के द्वारा कुछ भी विविधरूप की 
उपलब्धि नहीं होती; केवछ उस उपलब्धि में जो “मैं से पृथक्‌ है कोई विविधरूष 
उपलब्ध हो सकता द्द हें; औरएक चेतना के भीतर संग्रोजना के द्वारा ढी इसका विचार 
'किया जा सकता है । वह बोबवबृत्ति जिसमें आत्मचतना के द्वारा सब बिविधरूप 
स्वयं अपने आप प्रदत्त होंगे, औपछब्बिक ( अथवा अपराक्ष ) बोबवबृत्ति दहोगी। हमारी 
वोधवृत्ति तो केवछ विचार कर सकती है, उपलब्धि के लिये तो उसको इन्द्रियों 
की ओर ताकना पड़ेगा । प्रत्यक्षोपलब्धि में दी 6ई प्रत्युपस्थापनाओं की विबिब- 
रूपता के संदंध में में बात्मा की कननन्‍्यता के विषय में सचेत होता है, वर्बोकि में उन 
सेब को सब का अपनी प्रत्युपस्थापनाएँ कहता हूँ क्षीर जो इकट्ठी एक प्रत्यक्ष को 
घटित करती हू परन्तु यह तो इतनी बात हुई क्रि मैं प्रागनभबात्मकतया अग्से 
भरत प्रत्युपस्थापनाओं के एक अनिवार्य संड्छेषण के विपय में सवेत हश्ना करता है ग 
जो आत्मोपछव्धि की मीछिक संबलेयणात्मक एकता कहलाती हि; जिसके अधीन 


मुझे उपलब्ध होने बाली सब प्रत्युपस्थापनाएँ स्थित होती हें; परला एक संब्केपण 
दारा ही होती ८ । 
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स्वोपलब्धि की संइलेषणात्मक एकता का आधारभूत सिद्धान्त 
बोधवृत्ति के समस्त विनियोगों का सर्वोच्च सिद्धान्त है 


अनुभवातीत संवेदनाशास्त्र के अनुसार, इन्द्रियसंवेद्यता के संबंध में समस्त 
इन्द्रियप्रत्यक्षों की संभावना का सर्वोपरि सिद्धान्त यह है कि इन्द्रिय प्रत्यक्षों के समस्त 
विविधरूप देश और काल के औपचारिक प्रतिबन्धों के अधीन होने चाहिये । और 
वोधवृत्ति के संबंध में उसी संभावना का सर्वोपरि मूलभूत सिद्धान्त यह है कि इच्द्रिय- 
प्रत्यक्षों के समस्त विविधरूप स्वोपलूव्धि की मूलभूत संश्लेषणात्मक एकता के प्रति- 
वनन्‍्धों के अधीन स्थित हों *। जहाँ तक प्रत्यक्षोपछव्धि की विविधरूप उपस्थापनाएँ 
हमको दी हुई होती हैं, वे सब इन में से प्रथम सिद्धान्त के अधीन स्थित होती हैं; 
और जहाँ तक वे अपने को एक चेतना के अन्तर्गत संयोजित हो जाने देने के लिये वाध्य' 
हैं वहाँ तक वे दूसरे सिद्धान्त के अधीन होती हैं; क्योंकि इस प्रकार के संयोजन के 
बिना तो कुछ विचारा और जाना नहीं जा सकता, इस कारण कि दी हुई प्रस्थापनाओं 
में “मैं विचार करता हूँ” इस प्रकार का आत्मोपलरूब्धि कार्य तो समान रूप से पाया 
ही नहीं जाएगा, और इसलिये एक आत्मचेतना में संगृहीत नहीं हो सकेगा । 
सामान्य प्रकार से कहना हो तो कह सकते हैं कि वोधवृत्ति ज्ञान की शवित है।' 
यह ज्ञान दी हुई प्रत्युपस्थापनाओं के किसी विषय के साथ निर्दिष्ट संबंध में अवस्थित 
होता है । किन्तु विपय वह है जिसके संबोध में किसी दिये हुए प्रत्यक्ष का विविधरूपः 
संयुक्त होता है, या एकीभूत होता है । अब रहा प्रत्युपस्थापनाओं का समेकीकरण' 
सो वह उनके संइलेपण में चेतना की एकता की माँग करता है। परिणामस्वरूप चेतना 
की एकता ही वह वस्तु है जो अकेली ही प्रत्युपस्थापनाओं का किसी विषय के साथ' 
संबंध घटित करती है, इसी हेतु उन की चिषयगत प्रामाणिकता को और परिणामतः 
इस तथ्य को भी प्रतिपादित करती है कि वे ज्ञान के प्रकार हैं, तथा इसी हेतु इसके" 





* देश और काल ओर उनके समस्त खंड प्रत्यक्षोपलब्धियाँ हैं, और इसीलिये वें 
अपने में अन्तर्विप्ट विविधरुपों के सहित इकली प्रत्युपस्थापनाएँ हैं ( देखिए अनुमवातीत स वै- 
दनाशासत्र ) परिणामतः ये स वोधमात्र भी नहीं हैं, जिनके द्वारा एकम्रेवाद्वितीय चेतना वहुत सी 
#ल्युपस्थापनाओं में अन्तविष्ट पाई जाती है, प्रत्युत उनके द्वारा बहुत सी प्रत्युपस्थापनाएँ 
एक भ्रत्युपस्थापना में और उस प्रत्युपस्थापना की चेतना में अन्लविष्ट पायी जाती हैं; और इस 
प्रकार वे विमिश्र हैं, अतएव उस चेतना की एकता सइलेपणात्मक होने के साथ मौलिक भीः 
पाई जाएगी | यह विलक्षता स्वयमेव परिणाम की इप्टि से महत्वपूर्ण है | ( देखिए $ २९ ) 
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केवल संभव मान के छिये प्रायन नवात्मक वेब विविब्ह्यतासात्र प्रदान करता है परन्तु 
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प्रकतया सक्ता प्रदान करा पघड़गा, जसस कि इस कार्य की एकता इसके 
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उस चेतना की एकता के द्वारा ) ही सर्वप्रथम कोई विपय ( जैसे कोई सुनिर्बारित 
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है, जा कवत्दा गसा घत नहीं हक जिसका ने स्वयं क्रमा वियय को जानते के लिये 
कपेला करता ठ्, व्रत्य्व स्सी बर्ते नल जिसके अवबीन प्रत्येक उपलब्धि छो मेरे किये 
नान का वियय बनने के किग्रे दना पहला नल ; क्योंकि अन्य प्रकार से तो, इस संब्दे- 
पण के बिना, विविवदपता सक चलना में समेकीक्ृत क्रत नह होगी | 
यद्यपि बढ़ प्रस्थापना सॉब्छेपिक्र एकता को समस्त विचार की घर्त बनाती हैं, 
तथापि जसा कहा जा चुका हू, बढ़ स्वयं वैघ्लेपिक है, क्योंक्रि बह इससे अधिक कुछ 


बज उपनल्दि मर समस्त शापनाएँ ध्ी] (६. 
नहीं कहती कि किसी भी हुंडई उताबह्ब मे मरा समस्त वत्यपस्थायपनाण उस प्राल- 





वन्ध था घत के क्वीन होती चाहिये, केवल जिसके अबीन में उनकी गणना ए 
अपना वत्युपस्थायनाए कह्ू कर, कर सकता 5, आर इस 

प्रकार न्ट्रा ॥7 श्छिटटतया संयोजित ४+८.- जजन्‍ममक.. शु्फनाक, दिचार करता 
किस सबयिलप्टलया संयोजित हुए उन को मैं विचार करता हें, 


अभिव्यवित में एक आत्मबोद में लबब॒त कर सकता हैँ । 


इस एक्र सामान्‍य 


तेथापि इस मृुत्मृत सिद्धान्त को ऐसा सिद्धान्त नहीं मानना चाहिये दो प्रत्येक 


सेमव बोबब कि के छिये छागू होने बाला हो 





प्रत्यत केवल उसी बोबवर्ति के छिग्रे 
[ होने बात्य मानना चाहिये जिसकी थद्ध स्वोपलब्धि के द्वारा, मैं है”! ( अहृमस्मि ) 


7 
वापना में विविवरूपता लेशमात्र भी उपल्ब्ब नहीं होती । वह बोघदतन्ति 
अपने लिये एक साथ ही उपलब्धि की विविब- 
हें खीबबनति जिसकी प्रत्यपस्थापना मे 


बेधयों की सता संभव ह_वा--चेतना की 


पा 


९ 


> 


द्वारा गझ साथ ही उमस्थायनाओं के 


का लिये विविधमपता के संडसझेपणा पे नी अइड्डो 
दा लिये विविधरपता के संब्देयण थे। विश्येय कर्म की अपेल्ता नहीं करेंगे ६, 


१३० शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


परन्तु मानवीय वोध के लिये जो कि केवल विचार करता है पर प्रत्यक्षोपरब्धि प्राप्त 
नहीं करता, इस प्रकार का कर्म अपेक्षित है। परन्तु तो भी मानवीय बोध के लिये यह 
प्रथम अनिवार्य आधारमूत सिद्धान्त है जिससे वह मानव अन्य किसी संभव बोध- 
वृत्ति का किड्चिस्मात्र भी संवोध नहीं वना सकता--त तो किसी ऐसी बोधवृत्ति का 
जो स्वतः अपरोक्षोपरूब्धि प्राप्त करने वाली हो और न किसी दूसरी ऐसी का जी 
इन्द्रियोपछव्धि के ऐसा आधारभूत प्रकार को अपने में रखती हो, जो देश और काल 
में इन्द्रियोपलब्धि के प्रकार से भिन्न प्रकार का हो । 


9 १४ 
आत्मचेतना की विपयगत (वास्तविक) एकता क्या है 


स्वोपलबव्धि की अनुभवातीत एकता द्वारा ही किसी अन्‍्तप्रत्यक्ष में दी हुई विविध- 
रूपता विपय के संवोध के रूप में समेकीकृत हुआ करती है। इसलिये यह बैषयिक कही 
जाती है, और इसको चेतता की विषयिगत एकता से पृथक्‌ समझा जाना चाहिये, जो 
विपयिगत चेतना अन्त:करण का निर्धारण है,--जिसके द्वारा उपर्युक्‍त वैपयिक संयो- 
जन के लिये संदर्शन की विविघरूपता अनुभवात्मकतया प्रदान की जाती है। मैं विविध- 
रूपता के संबंध में अनुमवात्मकतया समकालरतः चेतनावान्‌ होता हूँ, अथवा क्रमशः 
यह बात परिस्थितियों अथवा आनुमविक अवस्थाओं पर निर्भर करती है। अंतएंव 
चेतना की आनुभविक एकता, जो कि प्रत्युपस्थापनाओं के साहचर्य के द्वारा घटित होती 
है, स्वतः अवभास से ही वास्ता रखती है, और पूर्णतया अनिश्चित होती है। इसके 
विपरीत हू, काल के अन्तर्गत संदर्शन के शुद्ध आकार की स्थिति, केवल साधारण संदर्शन 
के रूप में, जो अपने में विविधरूपता को अन्तर्विष्ट रखता है, संदर्शन की विविधरूपता 
के केचछ “मैं विचार करता हूँ” इस एक के साथ अनिवार्य संबंध के द्वारा (जो) चेतना 
की मूलभूत (आद्य ) एकता के अधीन रहा करता है; और इसीलिये बोधवृत्ति के उस 
शुद्ध संदलेपण के द्वारा भी (उस उपर्युक्त चेतना की मूलभूत एकता के अधीन रहता 
है) जो आनुभविक संइ्लेपण का प्रागनुभवात्मक मूलाधार है। केवल मौलिक एकता 
ही वास्तव में प्रामाणिक है; आत्मोछूव्वि (-- अभिवोधन)की आनुभविक एकता जिसके 
संबंध में हम यहाँ विचार नहीं कर रहे हैँ, तथा जो पूर्वोक्त एकता से केवछ वास्तविकता 
में दी हुई अवस्थाओं में व्युत्पादित भी होती है, केवल विपयिगत प्रामाणिकता से सम- 
स्वित होती हू । कोई एक व्यक्ति किसी एक शब्द की प्रत्युपस्थापनाओं को एक वस्तु 
के साथ जाता हूँ ता दूसरा व्यतित दूसरी वस्तु के साथ; और जो आनुभविक है उसमें 


संबोधों की वेश्लेपिकी १३१ 


जो चेतना की एकता है वह जो कुछ अनुभव में उपलब्ध है, उसके संबंध में अनिवार्य- 
तया और सर्वद्गः प्रामाणिक नहीं होती । 
$१५ 
समस्त विभावताओं में तर्कसंगत आकार उतमें अन्तविष्ट संवोधों की 
आत्मोपरूव्धि की वैपयिक एकता से घटित होता है 


ताकिक लोग सामान्यतः विभावना का जो स्पप्टीकरण करते हैं, मैं उससे कदापि 
भी सन्तृप्ट नहीं हो सका हूँ । उनका कहना है कि विभावना दो संवोधों के सत्य में एक 
संबंध का प्रत्युपस्थापत है । अब यहाँ पर इस स्पष्टीकरण में जो दोप या खामियाँ 
हैं, उनके संबंध में उनसे बिना विवाद किये हुए--क्योंकि वे तो सभी अवस्थाओं में 
केवल निरपेक्ष विभावनाओं के पक्ष में छागू होती हैं, सापेक्ष अथवा बैकल्पिक विभाव- 
नाओं के प्रसंग में छागू नहीं होतीं (इन दोनों में तो संबोधों का संवंव नहीं, प्रत्युत विभाव- 
नाओं का संबंध अन्तर्विप्ठ रहता हैं), यद्यपि त्ाकिकों की एततसंववी असावधानी 
से भी अनेकों कप्ठकर परिणाम उत्पन्न हुएहे । मुझे केवडछ यह वतलाना है कि यहाँ 
इस बात का निर्बारण नहीं किया गया है कि यह संबंध क्या हैं । 

परन्तु यदि मैं किसी विभावना (या निर्णय) में दिये हुए जान के प्रकारों के संबंधों 
की अधिक सूक्ष्मता के साथ खोजबीन करूँ और इसको, वोध वृत्ति से संबंध रखने कारण 
निय्रमों के अनुसार बनने वाले प्रत्युत्वादक कल्पना के संवंब से पृथक्‌ करूँ, जो केवल 
विपयिगत प्रामाणिकता से समस्वित है, तो मैं देखता हूँ कि विभावना उस प्रकार के 
अतिरिवत अन्य कुछ नहीं हैं, जिसके अनुसार दिये हुए ज्ञान स्व्रोपलछब्बि की बैपयथिक 
एकता को प्राप्त करा दिये जाते हैं | संबंबवाचक शब्द है” का स्वयं यही लक्ष्य हैं, 
जो दिए हुए प्रत्युपस्थापनों की वैपय्िक एकता को विपतश्रिगत एकता से पृथक्‌ करने 
के लिये प्रयुक्त होता है । यह मौलिक स्वोपलूबव्धि के साथ उनके संबंध को प्रदर्शित 





कां. अनुमान वाक्य के चार प्रकारों से सबंध रखने वाले लम्बे चिद्धान्त का वास्ता केवल 
निरपेक्ष अनुमान वाक्य से है, और यत्रपि वास्तव में, तार्किकों ने जिस ढंग को अपनाया है वह 
दंग, शुद्ध अनुमान की प्रतिज्ञाओं में चोरी छिपका से अव्यहित अनुमानों को प्रविष्ट करके, इस 
अवमास्त को, प्रथम प्रकार के अनुमान के अतिरिक्त अनुमान के अन्य प्रकार मी हैं, प्राप्त करने 
के कृत्रिम दंग के अतिरिक्त और कुछ मी नहीं है, तथावि इस सिद्धान्त को इतनी आश्चियं- 
जनक व्यापक स्वीकृति कठिनता से हो मिलतो, यदि इसके पुरस्कर्ता निरपेश्ष थ्मावनाओं को 
इतनी एकान्ततः राम्मानाहँ बनाने सफल न हो गये होते, कि जिनके रुप में अन्य झव हकार 
की विपावनाए स्पान्तरित हो सकती हैं --पर यह ऐसा विचार है जी ;६ के अनुत्चार व्तिथ है । 


श्शे२ शुद्ध बुद्धि सीमांसा 


करता है, और उनकी अनिवार्य एकता को भी, फिर चाहे विभावना स्वयं अनुभवाश्रित्‌ 
ओर इसलिये अनिद्चित ही क्‍यों न हो, तव मी यही बात छागू होती है , जैसे कि इस 
विभावना के प्रसंग में कि “शरीर भारी होते हैं।” इससे मैं निश्चय ही यह नहीं कहना 

चाहता कि अनुभवाश्रित उपलब्धि में यह प्रत्यपस्थापनाएँ अनिवायतया परस्पर संवद्ध 
है, श्रत्युत यह कहना चाहता हूँ कि उपरूब्बियों के संश्लेपण में निहित स्वोपरूब्धि की 
अनिवार्य एकता के गुण के कारण वे परस्पर संवद्ध हैं, अर्थात्‌ समस्त प्रत्युपस्थापनाओं, 
जहाँ तक इनसे किसी ज्ञान की उत्पत्ति हो सकती है, के वैपयिक निर्धारण के सिद्धान्तों 
के अनुसार हँ---जो सिद्धान्त सामग्रयेण स्वोपछब्बि की अनुभवातीत एकता के आवार- 
भूत सिद्धान्त से व्युत्पादित हैं। केवछ इसी प्रकारमात्र से इस संबंध से एक ऐसी विभा- 
वना उत्पन्न होती हैं, अर्थात्‌ ऐसा संबंध उत्पन्न होता है जो बैपयिकतया प्रामाणिक होती 
है, और जो इसी कारण इन्हीं प्रत्युपस्थापनाओं के उस संबंध से जिसमें केवल विपयि- 
गत प्रामाणिकता होती है-- (जैसा कि उदाहरणार्थ साहचर्य के नियम के अनसार 
हुआ करता है ) पर्याप्तह्पेण पृथक्‌ किया जा सकता है। दूसरे प्रसंग में मैं जो कुछ कह 
सकता हूँ, वह कुछ इस प्रकार का होगा--“जव मैं किसी शरीर को धारण करता हूँ, 
तो मैं भार के संस्कार का अनमव करता हैं” किन्तु यह नहीं कह सकता कि शरीर भारी 
हैं; जिसको कहने का आशय यह होगा कि यह दोनों प्रत्युपस्थापनाएँ विपय के अन्तर्गत 
आवद्ध हैं, अर्थात्‌ विपयी की अवस्थाओं के भेद के विचार किये बिना भी एंसा सत्य 
हैं, और केवल प्रत्यक्ष में ही आवद्ध नहीं हैं चाहे यह कितनी ही पुनरावृत्त हुआ हैं। 

$ १६ 
समस्त ऐंन्द्रिक उपलब्धियाँ ज्ञान-प्रकारों के, जो कि एसी शत हूं 
कैवल जिनके अन्तर्गत उन उपलब्धियों की विविधरूपता एक साथ मिल 
कक की आता गे सता सेकर्ती हैं, अधीन होती है 


ऐन्द्रिक उपलब्धि में दी हुई विविवरूपता, अभिवोधन की मौलिक सांइलेपिक 
उकता के अधीन हू, क्योंकि केवल इसी के द्वारा उपलब्धियों की एकता संभव है (8१७)! 
परल्तु वोववृत्ति का वह व्यापार जिसके द्वारा द॑ हुई प्रत्युपस्थापनाओं की विविधरूपता 
चाहे वह अन्तरुपलूब्बियाँ हों अथवा संवाध हो, एक स्वोपलूब्बि के अन्तर्गत छाय्रा जाता 
विभावना का एक बौबितिक बृत्ति (कार्य ) है [ )। इसलिये, जहाँ 
समस्त विविधरूपता केवल एक अकन्दा आनुमविक सहजोपलब्बि में दी 5६ होती 


किसी एक योक्तिक वत्ति के संबंध में निर्वारित होती 
उसके द्वारा एक सामान्य चलना के अन्तर्गत आनीत हआ करती झ । वास्तव 


हा "0९ 


| 


वहां तक च्ह्ल विभावना कक 


20९ 2५९ 
है 


डा 
| 
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हैं ।इन सीमाओं के परे वे कुछ भी प्रत्युपस्थापित नहीं करते, क्योंकि वे केवल इन्द्रियोंके 
क्षेत्र के भीतर ही हैं, और उनके परे उनकी कुछ भी वास्तविकता नहीं है। वोधवृत्ति 
के शुद्ध संवोध इन सीमाओं से मुक्त हैं, और वे सहजोपलब्धि के सामान्य विषयों तक 
उनका विस्तार है; बस शर्ते यही है कि सहजोपलब्बि ऐन्द्रिक होनी चाहिये बौद्धिक 
नहीं, फिर चाहे वह हमारी सहजोपलब्धि के भले ही समान हो याचहो। पर हमारी 
ऐच्द्रिक सहजोपलब्धियों के परे संवोधों का यह विस्तार हमारी कुछ भी सहायता नहीं 
करता, अर्थात्‌ हमारे किसी काम का नहीं । क्योंकि ऐसी दक्षा में वे विषयों के संवोध के 
रूप में तो रीते (शून्य) होते हैं,और हमकी यह तक निर्णय करने की योग्यता नहीं प्रदान 
करते कि उनके विषय संभव हैं अथवा नहीं; वे वैषयिक वास्तविकता से विरहित केवल 
विचार के आका रमात्र होते हैं, क्योंकि हमारे समक्ष कोई सहजोपलब्धि उपस्थित नहीं 
होती जिसके प्रति वह स्वोपलब्धि छागू हो सके, जो इन आकारों का समग्र अन्तरार्थ 
है और इस प्रकार छागू होकर किसी विषय को निर्धारित कर सके । केवल हमारी 
ऐन्द्रिक और आनुमविक स्वोपलूव्वि ही उनको कोई आयतन और आशय प्रदान कर 
सकती है। 
यदि अनैन्द्रिक उपछव्धि के किसी विषय को प्रदत्त मान लिया जाए, तब तो वास्तव 
मे स्वतत्रतापूर्वक इसको उन सब विवधेयों के द्वारा प्रत्युपस्थापित किया जा सकता है, 
जी इस अभ्युपगम में अध्याहृत हैं कि उसमें ऐन्द्रिकोपलव्ध विशिष्ट रृक्षण एक भी 
मिलता। इस प्रकार, यह न तो विस्तार से यकत है और न किसी प्रदेश ही में स्थित 
है, इसका स्थायित्व समयगत नहीं है, इसमें कोई परिवर्त्तन (काल में निर्धारणों की 
जानुपूर्वी ) नहीं, मिलता, इत्यादि इत्यादि । परन्तु यदि मैं यह कहने में कि अमुक उप- 
लब्वि में क्या अन्तविष्ट है, समर्थ हुए चिना वस केवल यह सचित करूँ कि किसी विपय 
गे उपलब्धि क्या नहीं है, तो ऐसी स्थित्ति में समपयक्‍त ज्ञान की प्राप्ति नहीं मातरी 
जा सकती; क्योंकि तब तो संवोध के समनुरूप किसी उपलब्धि को प्रस्तुत न कर सकने 
ऊके कारण, प्रत्युत केवल यह कह सकने के कारण कि हमारी उपलब्धि उसके संबंध 
मे लागू नहीं होती; मैंने यह (मी) प्रदर्शित नहीं किया है कि मैं जिस विपय को विशु 
संधोव के द्वारा विचार रहा हूँ, वह संभव तक भी है। पर जो सब से मख्य बात है, वह 
यह है कि उपर्युक्त जैसी किसी वस्तु के प्रसंग में, कोई भी प्रकार किसी समय लाग नहीं 
दा नकता; उदाहरण के लिय्रे, इसके प्रति हम पदार्थ का संवोध प्रयुक्त नहीं कर सकते 
क्योंकि पदार्थ से आशय एसा वस्तु सहे जो उद्देश्य के रूप में तो रह सकती है परन्तु जो 
मात्र विवेय के रूप में कदापि नही रह सकती ; क्योंकि जहाँ तक अनुभवात्मक उप- 
॥च्यि इसके प्रयाग के ल्यि अवसर प्रदान करती , उसको छोड़कर मैं नहीं जानता 
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कि कोई ऐसी वस्त हो भी सकती है, या नहीं, जो इस विचार के आकार के समनुरूप 
ह्ो। 


6 २० 
सामान्य इन्द्रियार्थों के प्रति प्रकारों का प्रयोग 


वोधवृत्ति के शुद्ध संवोध, केवलमात्र वोयवृत्ति के द्वारा, प्रत्यक्षोपलब्धि के सामान्य 
विपयों के साथ स्वतः संबद्ध होते हैं, फिर चाहे वह प्रत्यक्षोपलब्बि स्वयं हमारी अपनी 
हो अथवा अन्य किसी व्यवित की वच्च्॒ते वह इच्द्रियग्राहय हो, तथापि इसी हेतु यह संबोध 
विचार के आकार मात्र होते हैं, केवछ जिनके द्वारा कोई सुनिर्वारित विपय जाना नहीं 
जाता। उनमें, जो बहुविधता का संश्लेपण अथवा संनिवंधन होता है, वह केवछ स्वोप- 
लबव्बि की एकता से संबद्ध होता है; एवं इस कारण वह प्रागनुभवात्मक ज्ञान की संभा- 
वना उस सीमा तक आधार होता है जहाँ तक यह नान बोधवृत्ति पर आश्रित होता 
हूं। ओर इसी कारण बह संब्लेपण केवल अनु मभवातीत ही नहीं, प्रत्युत मात्र वौद्धिक 
भी होता है। परन्तु क्योंकि हमारे अन्दर प्रागनुभवात्मक ऐन्द्रिक उपलब्धि का एक 
विशिष्ट प्रकार रहा करता है, जो प्रत्युपस्थापन शवित की ग्रहणश्ीलता पर निर्भर 
करता हू, अतः स्वत्तःस्फूतिता के रूप में वोबवत्ति , स्वोपलूव्बि की सांद्छेपिक एकता 
के अनुसार दिये हुए प्रत्युपस्थापनों के बैविध्य के द्वारा अन्तःकरण को अवच्छिन्न करने 
में समर्थ होती है, और इस प्रकार उस थर्त के रूप में, जिसके अबीन हमारी मानवीयो- 
पलवब्वि समस्त विपय अनिवार्यतया स्थित रहते हैं, वह प्रागनुमभवात्मक इन्द्रियग्राह्थ 
उपलब्थि के वैविव्य की स्वोपछब्बि सांडछेपिक एकता का विचार करने समर्थ हो जाती 
है। इस तरह इसके द्वारा , प्रकार जो कि स्वरूपत: केवछ विचार के आकार हैं, बैप- 
यिक वास्तविकता को प्राप्त कर छेते हैं; अर्थात्‌ जो विषय हमको ऐन्द्रिकोलब्धि में 
प्रदत्त होते हैं, उनके प्रति इनका प्रयोग हो सकता है । परन्तु यह विपय हमको मात्र 
अवमासों के रूप में उपलब्ध क्योंकि हम केवल इन अवभासों की प्रागनुमवात्मक 
एन्द्रिकोपलब्धि प्राप्त कर सकते हैं । 

इन्द्रियोपलब्धि के वैविध्य का यह संश्छेषण , जो प्रागन॒मभवात्मकता संमव और 
अनिवार्य है, मूर्त संडेपण कहा जाता ओर इसलिये कहा जाता है कि इसकी उस 
परछिपण से पृथक्‌ किया जा सके जिसको किसी सामान्य उपरूब्वि के वैविध्य के संबंध 

+ मात्र प्रकार में विचारा जाता है और जिसको बोधबवृत्ति द्वारा संग्रोजन कहा 
जाता है। दोनों ही, न केवल प्रागनुमवात्मकतबा घदढित होने के कारण, प्रत्युत अन्य 
सोयनु मवात्मक ज्ञान की संभावना को अवस्थित करने के हेतु मी, अनुमवातीत हैं । 
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परल्तु यदि मूर्त संइेपण केवलमात्र स्वोपलब्धि की मौलिक सांइलेषिक एकता 
की दिशा में प्रेरित किया जाए, थर्थात्‌ जो प्रकारों में विचारी जाती है उस अनु- 
भवातीत एकता की ओर प्रेरित किया जाए, तो उसको मात्र बौद्धिक संयोजन से पृथक 
करने के लिये, कल्पता-शवित का अनुभवातीत संइलेषण कहना चाहिये । (किसी विपय 
का सत्ता के विन्ता भी प्रत्यक्ष ( या अनभव ) में उसको प्रत्युस्थापित करने की क्षमता 
( ही ) कल्पना शक्त है | ) पर अव क्योंकि हमारी समस्त अनभवोपलब्धियाँ इति 
याश्वित हैं, अत: उन विपयिगत दार्तों के कारण केवल जिनके अधीन रह कर यह 
वोबबृत्ति के संवोधों को समन्‌रूप उपलब्धियाँ दे सकती है, कल्पनाञवित इच्तिय- 
संवेध्वता से संबद्ध है; परन्तु तो भी जहाँ तक इस का संइलेपण स्वयंस्फर्तिता की अभि- 
व्यक्षित है, जो निर्वारक है, और जैसे इन्द्रियाँ हैं उनके समान सिरर्यिमात्र नहीं 
गैर जो इसलिये इन्द्रिय को उसके आकार की दृष्टि से स्वोपलब्धि की एकता के भनु- 
हर प्रागनुभवात्मक प्रकार से निर्धारित करने में समर्थ होता है, अतः उसी सीमा 
तक एक एसी शक्षित है जो इन्द्रिय संवेदना को निर्धारित करती है। और उसका उप- 
डब्वियों का संइलेपण, प्रकारों के अनुरूप होने के हेतु कल्पना का अनुभवातीत संग्ले- 
पण होना चाहिये, जो संश्लेपण वोधव॒त्ति का इन्द्रियसंवेदना के ऊपर कार्य है, और 
हमारा संभव उपलब्धियों के विपयों के प्रति इसका प्रथम प्रयोग है, और इसीलिये 
अन्य सब प्रयागों का आधार है। भर्त्त होने के हेतु, यह बौद्धिक संइजेपण से भिन्न हैं, 
जो कल्पना की सहायता के बिना केवछ अकेली बोधवत्ति के द्वारा प्रतिपादित 
होता हैं। अब, जिस सीमा तक कल्पना स्वतःस्फू्ति है, में इसको कभी कभी उत्पा- 
2 कटपना भा कहा करता हूँ, और इसके द्वारा उसको प्रत्यत्पादक कठ्पना से पृथक 
₹ देना हूं, जिसका संइलेपण पूर्णतया आनभविक नियमों, अर्थात साहचर्य के नियमों 
गन है, और जो इसीलिये शागलुमवात्मक ज्ञान की सम्भावता की व्यास्या में 


५2 भी यागदान नहीं करती, और इसी हेतु उसका संबंध अनुभवातीत दर्शन से तहीं 
त्युत मनोविन्ञान से है । 


हक । 


हु हे हे 


दमारी आत्तर-इच्द्रिय के आकार के विवरण में ( $६ ) जो विरोधामास सव 
किसी की स्पष्ट प्रसीत हुआ होगा, उसको स्पष्ट कर देने का भी यही समुचित स्था् 
। वह विशेवाभास यह है कि बह अन्तरिन्द्रिय हमारी अपनी आत्मा को भी चेतना 
तिर्व॑सा ही :प्रत्युपस्थापित करती है, जैसे कि हम अपने को प्रतीत होते हैं न कि 
कि हम वास्तत्र में हैं; वयोकि हम अपना बेंसी ही सहजोपलरूच्धि प्राप्त करते हैं, 

से कि हम आन्तरिकतया प्रभ्नावित होते आर यह वात विरोधी जैसी प्रतीत 


हा! हे | रे | 


5 कप 
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न 


ड्टे पगी. क्ष्योक्ति कक सी न््न्फ्ल्ड्िजल्ट्रिा 5 अयने -> साथ स्वतः निचच्रेप्ट न्ज्््न््द कब स्थिति >य होना 
हागा, दयाकर एसा अवस्था मं हमका अवन चाथ स्वत: नदचप्ट सबब म सथत हांच 
इसाडूब 





पडेंगा वश अर्थात कल 8 बे «० अमल 05 ०५ ल्यि प्त्रिन्द्रिय 
7डगा, इसालड ( अयात्‌ इस धपरावब का समाप्त करत के छिय ) अच्तरिन्द्रिय को 
#च चि्ब बे है 





जिसको हमने बड़ी स्ाववानी से स्वोपछूब्बि की योग्यता से पृथक विवेचित किया 
संस्थान में, सामान्यतवा उस क्षमता से अभिन्न माना जाता हैं। 

चीज़ निर्वारित करती है, वह वोबवृत्ति और उसकी सहजो- 
वेविध्य को संयोजित करने दाछी मौलिक भक्त है; अर्थात्‌ वह झदित 
हु जो इसको स्वोपलूब्धि के अ्ची ने ४ जिसके ऊपर स्वतः वोववब॒त्ति (तक 


द्द परद्धाव्य के अबदान करत वादा 
5; +- २> अब कल जि- हम मनप्यों में घबत्ति « हत्थे 
के समावता दाश्वत रहता हू । जब क्याक्र हम मन॒प्या म वाबदात्त स्वतः काइई 


49) 








८ज॥* 


जननी 


सहजोपकूब्चि की शक्ति न हा है, आर बाद सहजोपलछब्वियाँ इन्द्रियसंवेदना में दी हु 
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हां तो भी वोबदवत्ति उनको अपने में इस प्रकार से ग्रहण नहीं कर सकती कि जिससे 


न बह 


उनको अपर पलव्िधि ््ध् च दिव्य ला स्व्प्‌ नम कर सक्के, अनएव 
उनका अपना जापछांब्च के बंदिव्य के रूप से सय र सक्क, अनणव 





कप 


इसका 


| 
| 
न 





संब्केपण की यदि कर्ज संदलेपण कक ० झ्स न देखा जाए, उस कार्य ० 
नडटथयग, बंद इस (संइलेपण ) का कवंलत इसा के लूप म दन्दा जाए, उस काय 


3, 





एकता 7 अतिरिक्त ही 4 ० मल] प्रीर ऋछ नहीं स्‍्ज जिसके कार्य £ 5. 
3 तो के आता सतत बार ऋछ नहा 6, जिसक प्रात काय के रूप से बह अपन तइ इद्धिय- 


। 


संबंदना के विना भी सजग-संकेत है; परन्तु इतना होने पर भी जिसके द्वारा यह 


इन्द्रिय संवेदना को उस बैविध्य के संबंध में आन्तरिकतया निर्वारित करने में समर्थ 
है जा इसको सहजोपरूब्बि के आकार के अनुसार उपलब्ध हो सकता है । इस प्रकार 


| 


रु 


संदरेपण के नाम से, इस कार्य को उस कारित 
दिपयी के ऊपर करती है, जिसकी यह स्वयं णक्ति है, इस कारण हम औचित्य के 
साथ न ट क्द्ध सकते नर कि अन्तरिन्द्रिय ग्न्द्रिय उसस प्रभावत ँ 


ब न ज जप 


दर! 
संब्छिपिक एकता सचमुच ही आन्तरिक इन्द्रिय से अभिन्न होने से इतने दूर हैं कि इन 





वाबबत्ति कल्पना के अननवातीत से 
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मस प्रथम, समस्त संयोजनाओं के उद्गम केरहरूप में, प्रकारों के नाम से, सामान्यतवा 
विपयों की समस्त ऐद्रिक सहजोपलूब्बियों के पूर्वे, सामान्यतः: सहजोपलब्वियों के 
वविध्य के प्रति अपेक्षाइत अधिक प्रयुक्त होता है; जबकि इसके विपरीत आन्तरिक 

पफ्रय अपने मातर केबछ सहजोपछूब्वि के आकार को अन्तर्विप्ट रखता हे पर्न्चु 
उसके भीतर वेबिध्य के संयोजन को घारण नहीं करता; अतगव इसी सीमा तक: 
किसी निर्वारित सहजोपलब्बि को भी अपने में अन्त्विष्ट नहीं रखना--जो (सहजो- 
पहच्च्रि का बारण करना ) केवल कल्पना के अनुभवातीत कार्य के द्वारा वैविध्य के 
निर्वारण की चेतना से ही संभव है (जो कि बोबबृत्ति का अन्तरिन्द्रिय पर पड़ने वाया 
सब्किपिक प्रभाव है), जिसको मैं से आक्ृतिमूलक संब्लेपण कहा है । 


इस हूस झपने मे हो देख साले हें । घिचार भें उसको स्वींचे बिना हम रेखा 





वध बाल नहीं विचार सकने, बिना उसको कल्पना में बनाए बच का विचार नहीं कर 
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सकते, देश की तीन दिश्ञाएँ (लम्बाई, चौड़ाई और गहराई) बिना एक विन्दु पर 
तीन रेखाएँ एक दूसरे से समकीण पर वनाए विलकृल प्रत्युपस्थापित नहीं कर सकते । 
स्वयं समय तक को भी तो हम, एक सरल रेखा के खींचने में ( जो कि समय की वाहय 
आइित्यात्मक प्रत्युपस्थापना का काम देती है ) मात्र वेविध्य के संदलेपण के व्यापार 
को ( जिसके द्वारा हम अनुक्रम से आन्तरिक इन्द्रिय को निर्धारित करते हैं, और ऐसा 
करने में आन्तरिक इन्द्रिय में इस निर्धारण के अनुक्रम को ध्यान देते हैं ) ध्यान दिये 
बिना प्रत्युपस्थापित नहीं कर सकते । विपयी के व्यापार के रूप में ( न कि विपय हे 
के निर्धारण के रूप में ) गति, तत्परिणामत: वैविध्य का देशगत संइलेपण, ( यदि 
हम इस बैविध्य से अपने चित्त का अपहार करें और केवलछ उस व्यापार को ध्यान दें 
जिसके द्वारा उसके आकार के अनुसार अन्तरिन्द्रिय का निर्वारण करते हैं ) अनुक्रम 
के संबोध को सर्वप्रथम उत्पन्न करता है। इस प्रकार बोधवृत्ति अन्तरिन्द्रिय में वैविध्य 
के इस प्रकार के संयोजन को नहीं पाती, प्रत्युत इस अर्थ में कि यह उस इन्द्रिय को 
प्रभावित करती है, यह उसको उत्पन्न करती है । 
परन्तु वह “मैं” जो कि विचार करता है उस “मैं” से कैसे स्पष्ट पृथक्‌ हो 
सकता हूँ जो कि अपने को सहजोपलब्ब करता है ( क्योंकि मैं इसके अतिरिक्त सह- 
जोपलूब्बि के और कई एक प्रकार जो कम से कम संभव हैं, प्रत्युपस्थापित कर सकता: 
हैँ ) और तिस पर भी, वही विपयी रूप होते हुए, दूसरे मैं से अभिन्न हो सकता है; 
और इस प्रकार मैं कैसे कह सकता हूँ कि “प्रज्ञा और विचार करने वाले विपयी के 
रूप में मैं अपने को ऐसे विपय के रूप में जानता हैँ जिसका विचार किया जाता हैं, 
(और ) वहाँ तक जानता हूँ जहाँ तक मैं अपने को अपने प्रति उस रूप में प्रदत्त होता 
हैं जो उस में से अन्य अथवा परे है जो मेरे को सहजोपलब्धि में प्रदत्त होता है, और 
तिस पर भी में अपने को अन्य अवभासों के समान उसी रूप में जानता हूँ जैसा कि मैं 
अपने को प्रतिभात होता हूँ उस रूप में नहीं जैसा कि बोबवृत्ति के प्रति हुँ---' यह ऐसे 
प्रव्न हैँ कि जिनकी कठिनाई न तो इस प्रश्न से अधिक है और न कम कि मैं अपने 





कां. किसी पदार्थ की देश में गति किसी शुद्ध विज्ञान से सबंध नहों रखती, श्रतः भूमिति* 
शास्त्र से भी सदंध नहीं रखती; क्योंकि यह तथ्य कि कोई वस्तु गतिशील है प्रागनुभवात्मकतया 
नहीं जाना जा सकता प्रत्युत अनुमव के द्वारा ही जाना जा सकता है | तथापि किसी प्रदेश को 
आँकने या छैकने के रूप में गति उत्पादक कल्पना के ढारा सामान्य वाह्योपद्धि मैं बे विध्य 


के अनुक्रमिक ड्लेप का शुद्ध कार्य है री मित् न्य 
 अउतामत्ञ सरतपण् का शुद्ध कार्य है और न केवल मूमितिशासत्र से सबंध रखता है, 
प्रत्युत अनुमवात्तीत दर्शनशासत्र से भी सबंध रखता है । 
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लिये कोई विपय किडब्ल्चिन्मात्र हो ही कंस सकता हें और फिर अधिक विशेषत॒या 
सहजोपलब्बि और आन्तसप्रत्यक्ष का विपय किस प्रकार हो सकता हूँ | वास्तव में 
हू बात कि यह सब कुछ जैसा होना चाहिये वैसा ही है सरलता से इस तथ्य के द्वारा 
स्पष्ट की जा सकती है--(बद्च्तें कि यह मान छिया जाए कि देश वाष्य्रेन्द्रिय के अव- 
भासों का घुद्ध आकार भाव है) किहम अपने लिये समय की (जो बाह्य सहृजोपलब्शि 
का विपय नहीं है ) प्रत्युपस्थापना को, एक रेखा की मूृतेकल्पना, (जिसको हम विचार 
में ख्ींचते हैं एवं केवल उसको इस प्रकार अंकित करने की पद्धति के द्वारा ही उसकी 
विभा की एकता को जान सकते हैं ) की अपेक्षा अन्य किसी प्रकार से सम्प्राप्त नहीं 
कर सकते; और इसी प्रकार ( यह वात इस तथ्य से भी स्पप्ट है कि ) समस्त आन्तर- 
प्रत्यक्षों के छिये समय की दीर्घता का था कालविन्दओं का निर्बारण हम को बाह्य 
वस्तुओं में प्रदर्शित परिवर्तनों के आधार पर करना पड़ता है, तथा इस तथ्य से भी 
कि इसीलिये अन्तरिन्द्रिय की निर्वारणाओं को काछंगत अवभासों के रूप में ठीक 
इसी प्रकार ऋ्रमबद्ध करना पड़ता है, जिस प्रकार हम वाह्येन्द्रिय की निर्बारणाओं 
का देश में ऋ्मबद्ध किया करते हैं। अतगब यदि इन बाद को वर्णन किये गये तथ्यों 
के संबंध में हम यह मान ते कि हम बाह्य विपयों को उसी सीमा तक जानते ॥ 
तक हम बाह्यतः प्रभावित , तो हम को यह भी मानना पढ़ेगा कि जहाँ तक 
अन्तरिन्द्रिय का संबंध है, हम इसके द्वारा अपने को उतना ही सहजोपलब्ब करते 

हैं जितने हम अपने द्वारा आन्तरिकतया प्रभावित हैं; अर्थात्‌ जहाँ तक हमारी 
भान्तरापलब्बि का संबंध है हम अपने आपको अवभास के रूप में ही जानते है, स्वरू- 


पत;: नहीं । 5५ 


$ २१ 

टूसरा बार ,समान्यरूपण प्रत्युपस्थापनाओं के विविधरूप के अन मबातीत संद्णे- 

१98 में, और इसीलिये स्वोपछब्बि को सांब्लेपिक मौलिक एकता में, मैं अपने बिपय 

में जो चेतन रहता हूँ, बह न तो इस विपय में चेतन रहता हूँ कि में कैसा अवभासित 

2 मम 8 

कां. मुझे यह नहीं सूद्ष पड़ता कि इस वात को मान लेने में कि हमारी अ्रन्तरिन्द्रि स्वयं 

एमारे द्वारा प्रमावित होती है,दत्तनी अधिक कठिनता क्यों पाई जानी चाहिये । इसका उदाहरण 

तो हमको अवधान का प्रत्येक व्यापार प्रदान कर सकता है। अवधान के प्रत्येक व्यापार में वोध- 

॥जोपलब्धि के प्रति निर्धारित किया करती है जो वोध्वूति के स'इलेपण में ग्रन्तर्विप्ट विविध- 

रेप के समनुरुष होती है। सामान्यतया हमारा मानस उससे कितना प्रभावित होता है इस वात 
का प्रत्यक्ष प्रत्येक व्यक्ति स्वयं अपने में कर सकेगा ॥ 
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होता हूँ, और स जैसा में स्वरूपतः हूँ उसके विपय मैं चेतन रहता हूँ; बस के 
इस बात के संबंध में चेतन रहता हूँ कि मैं हूँ | यह प्रत्युपस्थापना एक विचार है, सहंर 
पत्रद्व नहीं है। परन्तु अपने को जानने के लिये विचार के व्यापार के साथ साथ [* 
व्यापार प्रत्येक संभव प्रत्यक्षोपलब्नि के विविधरूप को स्वीपलब्िय की एकता के प्र 
उपनीत करता हैं ), सहजोपलूब्बि का एक सुनिदिष्ट प्रकार भी अपेक्षित होता 

जिसके हारा यह विविबरूप प्रदान किया जाता हूं; अतएव यद्यपि मेरा अस्ति 
निश्चिततया ही अवभास नहीं है ( माया तो और भी नहीं है ), तथ्रापि मेरी सर 
वा निर्वारण तो केवल अन्तरिम्द्रिय के आकार की अनुरुपता में उस विशेष प्री 
के अनुसार घटित हो सकता है, जिसमें मेरे द्वारा संयोजित विविधरूप आन्तरिक सच 
जोपरबिधि में प्रदत्त होता हैं; और इस प्रकार मुझे अपने ब्रिपय में, जैसा मैं हूँ ऐस 
ज्ञान प्राप्त नहीं होता; प्रत्युत जैसा में अपने को प्रतीत होता हूँ, अपने विषय में वह 
जानता हूँ । उन सब प्रकारों के होते हुए भी जो एक स्वोपलब्धि के अन्तर्गत विविंय 
झूपता की संयोजना के द्वारा सामास्यतया किसी विपय के विचार की संवटवी के लिए 
प्रयुवत किये जा रहे हैं, आत्मा की चेतना फिर भी आत्मा के ज्ञान से बहुते दूरक 
वात है। जिस प्रकार अपने से भिन्न किसी विपय का ज्ञान प्राप्त करने के लिये प्रक्रार 
में सामान्यतः विपथ्र के विचार के अतिरिवत मेरे छिये एक सहजोपलब्धि भी अपेक्षित 
होती है, जिसके द्वारा मैं उस सामान्य संवोध की निर्वारित करता हूँ, इसी भरकर अपनी 
आत्मा के जान के छिये चेतना के अतिरिवत ( अर्थात्‌ अपने आपके विचार के अति- 
रिवत ) मुझे अपने में स्थित विविधकपता की एक सहजोपलब्बि की अपेक्षा होतीं 
है, जिसके द्वारा मैं इस विचार को निर्वारित करता हूँ । और मैं एक ऐसी बुद्धिमत्ता 





का, “मेँ विचार करता हू” यह तत्व मेरी सत्ता के निर्धारित करने के व्यापार की अमि- 
व्यक्त करता है । इस प्रकार इसके द्वारा सत्ता तो पूर्वतः ही प्रदत्त है, परन्तु वह प्रकार जिसमें 
मुझे इस सचा का. निर्धारण करना है, अर्थात्‌ तत्स वद्ध विविधरुप, इसके छारा प्रदत नहीं 
होता । ऐसा होने के लिये आत्मसहजोपलब्धि अपेक्षित है, और इस प्रकार की सहजोपलब्धि 
एक दिए हुए प्रागनुभगत्मक आकार अर्थात्‌ काल द्वारा अवस्थित होती है जो ऐस्द्रिक श्रीर 
निधयं की ग्रहणशीलता से स वद्ध है | परन्तु अब क्योंकि मुझे ऐपेसी कोई दूसरी आत्मौपलब्धि 
मं काल किया करता है, अतपुव में स्वृतः-सक्रिय मृत की सत्ता के समान अपनी सत्ता का निर्धा- 
रण नहं। कर सकता, प्रत्युत में अपने प्रति केबल अपने विचार की स्वत्ताप्रवूत्ति को ही प्रत्यु- 
पस्थावित्त फर पे हैं; ग्रोर इसने पर भी मेरी सत्ता केवल पुन्द्रिकतया अर्थात्‌ अवमांस की 
में हो निर्धार्य वनी रहती है | पर इसी स्वताः्प्रवृत्ति का ही यह फल है. कि में अपने 


को प्धु दर का्ता छ्ु | 


7 


रचा के रूप 


संबोदों की बेइ्लेपिकी श्ड५ 


बतएवं जब उदाहरण के लिए मैं अवबोवन के द्वारा एक घर के विविवरूप की 
आनुभविक सहजोपलब्ि को प्रत्यक्ष में परिणत करता हूँ, तो सामान्यतः देवा और 
वाह्य सहजोपछूब्धि को अनिवार्य एकता मेरे अववोबन के आधार में निद्वित रहती 
है, जौर तब मानों में देश में विविवदूपता की इस सांइ्छेपिक एकता के अनुरूप घर का 
रेखाचित्र खींचता हूँ । परन्तु यदि मैं देश के आकार से अपह्ाार करूँ, तो इसी नांदलेप 





का स्थान बोववृत्ति में होता है, भीर तव यह समान्यरूपेण सहजोपछब्धि में सजातिियों 

के संइलेपण का प्रकार या कोटि हो जाती है, वर्थात मात्रा का प्रकार या क्षोटि हो 

जाती हैं, जौर इसलिये अववोबन के संइलेपण अर्थात्‌ प्रत्वक्ष को पूर्णतया इस प्रकार 
के समनुरूप होना चाहिये । 

एक दूसरे उदाहरण में जब मैं जल के जमने को देखता हूँ, तो में दो अवस्थाओं 

द्रव और कठोर अवस्थाजं को ग्रहण करता हूँ, और इन दोनों को मी परस्पर काहूगत 

संबंध में स्थित देखता हू । परन्तु काठ म, जिसको मैं आन्तरिक सहजीपलब्बि के रूप 


अवभास के मूलाबार में स्थापित करता हूँ, मैं अपने प्रति अतिवाबतवा विविवरूप 
की सांइलेपिक एकता को प्रत्युपस्थापित करता हूँ, जिसके विना काल का वह संबंध 
काछ के पावापय के प्रसंग में निर्वारित किसी सहजोपलब्धि में प्रदत्त नहीं हो सकता 
अव यह सांब्लेपिक एकता, एक प्रागनुमवात्मक छर्त के रूप में, जिसके अबीन मैं सामान्‍्य- 
तया सहजोपछव्बि के विविवरूप को संयोजित करता हँू--यदि मैं अपनी कान्तरिक 
सहजोपलब्बि के स्थिर आकार अर्थात्‌ काल से अपहार करूँ---कारण का प्रकार है, 
जिसके द्वारा , जव मैं इसको अपनी इन्द्रियसंवेद्यता के प्रति प्रयुक्त करता हूँ, तो मैं उस 
प्रत्येक वस्तु को सामान्यतः काल में निर्धारित कर देता हूँ जो इसके द्वारा नियक्ञतत संबंत्र 
के अनुसार घढित होती है। इस प्रकार ऐसी घटना का मेरा अवधारण (व्रा अववोबन ) 
अतएवं स्वयं वहघटना भी, (एक संभव प्रत्यक्ष के रूप विचारे जाने पर) कार्यों 
पा कारणों के संबंध के संबोध के अबीन रहते हैं, और ऐसा ही अन्य सब प्रसंगों के 
संबंध में भी होता है । 

द्ः ्ः कै 


विचार के प्रकार ऐसे संबोध हैं जो प्रागनमवात्मकतया अवनामों के प्रस्ति, और 


जन्‍म, 
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कां. इस प्रकार यह सिद्ध किया गया कि अववोधन का स इ्लेपण, जो कि बआनुमदि 
झानवायतया स्वोपलब्धि के संबलेयण के समनुरूप ऐना चाहिये, जो (८ स्दोउलव्धि का सइले 
) वीद्विक है, और पूर्मरूपेण प्रागनुभवात्मकतया प्रकार में अन्‍्तर्विप्ट है । यह वद्दो एक ओर 
जअपृथक स्वतःस्फृति हैं जो एक प्रसग में कल्पनाशाक्ति के नाम से और दूत्तरे में बोडद्ठत्ति के 
नाम से सहजोपलब्धि के विविधरुप में संयोजन को स'घटित करतो हू 
५१० 


१४६ शुद्ध बुद्धि मोमांसा 


इसीलिए प्रकृति के प्रति जो कि समस्त अवभासों की समष्टि है, नियमों का निर्देश करते 
हैं । इसलिये अब यह प्रइन उठता है कि जब वे प्रकार प्रकृति से व्युत्पादित नहीं होते 
और न अपने को उसके नमूने पर ढालते हैं (क्योंकि अन्यथा तो वे नितान्त अनुभवा- 
श्रित हो जाएँगे ), तो यह वात कैसे विचारक्षम हो सकती है कि प्रकृति को अपने को 
उनके अनुसार व्यवस्थित करना चाहिये, अर्थात्‌ प्रकार प्रकृति से व्युत्पादित न होने पर 
भी , प्रद्ृति के विविबरूप के संयोजन को प्रागनुमवात्मकतया किस प्रकार निर्वारिति 
क्रर सकते हैं। इस पहली का समाधान यह है :-- 
यह तथ्य कि प्रकृति में स्थित अवभासों के नियम बोबवबृत्ति और उसके प्रागनु- 
अवात्मक आकार के साथ संगत होने चाहिये, अर्थात्‌ इसकी सामान्‍्यरूपेण विविवलयां 
को संयोजित करने की शक्ति के साथ संगत होने चाहिये, इस तथ्य की अपेक्षा भविक 
अनोखा नहीं है कि अवभासों को स्वयं प्रागन मवात्मक ऐन्द्रिक सहजोपलब्बि के साथ 
गत होना चाहिये | क्योंकि नियम अवभासों में उतने ही कम सत्ता प्राप्त रहते हैं, ग्रत्युत 
केवल उस विपयी की अपेक्षा सत्तावान्‌ होते हैं, जिससे (जहाँ तक वह बोधवृत्ति से 
समन्वित होता है) अवभास संबद्ध होते हैं, जितने अवभास स्वयं स्वतःसत्तावान्‌ नहें 
होते, प्रत्युत उस विपयी की अपेक्षा सत्तावान्‌ होते हैं. जिसमें (जहाँ तक वह इन्द्रियों 
से समन्वित होता है) वे अवभास अन्तःस्थित होते हैं। स्वरूपतः सत्‌ वस्तुएँ तो उन को 
जानने वाली किसी वोधवबृत्ति से पृश्रक्तया, अपने निजी नियमों के अनुरूप होती हैं 
परन्तु अवनास उन वस्तुओं की प्रत्युपस्थापनाएँमात्र है जो अपने स्वत:सत्ताक हप 
की दृष्टि से अन्नात हैं। प्रत्युपस्थापना मात्र रूप में वे उन नियमों को छोड़ कर जिनकी 
निर्देश संयोजक वृत्ति करती है अन्य किन्‍्हीं संयोजन नियमों के अधीन नहीं रहता | 
भव जो भवित ऐन्द्रिक महजोपछब्धि के विविधरूप को संयोजित करती है. वह कल्पना 
की झत़ित है; और वह कल्पनाञक्ति अपने बौद्धिक संश्छेषण की एकता केलिये बोव- 
बृनि पर और अववोबन की विविवरूपता के लिये इच्दिय संवेध्ता पर निर्मर करतीं 
् प्रकार समस्य संमव प्रत्यक्ष अववोचन के संब्लेपण का आशित है, और यह 
ञ गत बक संब्लेपण पर्यावश: अन भवातीत संदछेपण पर निर्मर करता है और इसलिये 
प्रकारों पर निर्भर है। परिणामतः सभी संभव प्रत्यक्ष, और इसीलिये प्रत्येक वहें 


्जाजटज अर ् 


ञ्त सा जा आन विक के चलना | सम्प्राप्त हा सकती अर्थात प्रकृति के समस्त अवनभास, 
जान सथाजन के अनुसार प्रकासें के अवीनस्थ होने चाहिये, जिन प्रकारों के ऊपर 
उनको दि 


बान के प्रति प्रकृति की अनिवार्य अनुरुपता का मौलिक आवार मानकर 
प्रकृति सामान्य प्र छात के रूप में निर्मर रहती देय और काछ भें अवनातसा के 
नयी व्यवस्था के रुप में सामान्य प्रकृति जिन विधानों के ऊपर आश्रित रहती हैं, शुद्ध 


संबोधों की बइलेपिको १४७ 





चोबव्ति केवर प्रकारों के द्वारा उन विदानों के परे अवनासों के प्रति अन्य प्रागनु< 
अवात्मक विधान नियकत करने में असमर्थ है| विश्विप्ट विवान (क्योंकि उनका 
चास्ता उन अवमसासों से होता है जो आनुनविकतया निर्वारित होते हैं) पूर्णतवा उन 
ग्रकरारों से ब्यत्यादित नहीं हो सकते, बद्ययि वे सव के सब होते उन्हीं के आदीन हैं । 
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जाना जा सकता हू उसके सबंध मे हमका कब छ प्रागन सवात्मक नत्रम हा झशन्ष 


अंदान कर सकते हू | 


९८29 
रा ९! त 
न्प्त 


कक | | 
वबोबवन्ति के संबोबों के 


हि 
| 


[ले निगमन का परिणाम 

प्रकारों के विना हम किसी विपय का विचार नहीं कर सकते; इन संबोदों के 
समनुरूप सहजोपरूब्च्रियों के विना हम इस प्रकार विचारित किसी वियथ को नहीं 
जान सकते। बब हमारी समस्त सहजोपरूब्धियाँ इन्द्रियसंवेद्य हैं और यह ज्ञान, जहाँ 
तक कि उसका वियय प्रदत्त होता है, आनुमविक है | पर दृप्ट ज्ञान ही तो अनुभव है 
परिणामतः संभव अनुमव के दिपयों को छोड़ कर अन्य किसी के संबंध में प्रामनमवा- 


हि 
५47॥. 


इमक नान नहीं हो सक्कता | 


अनभव ० +० बव्रिपयों ब्रा शाउदिसी 8 १ तथापि इसी 4 
परन्तु बच्याप यह जान, मात्र अनुमव के विपयी तक परिसीमित हूं, पचाप इस 
सन चउयबार बट का बल ट 20 5 £: 
टेचू सामग्रवण अननवब से ही उवार ब्या हुआ नहा हू, वत्यत जस घद्ध सहजापलाब्यध 
>> बन नी न ब्ध 
्चस 





सेहीवोबवबत्ति के शुद्ध संवोध बह दोनों हा जान के तात्विक अंभ हैं, जो प्रायन भवा 


त्मकतया हमम पाय जाते हैं। केवछ दो मार्ग ऐसे हैं जिनके द्वारा अनमव के साथ उसके 


जियया के संबाधों के अनिवार्य समन्‍्वब का विचार किया जा सकता है---वा तो अनुभव 








जिससे कोई इस कथन से अत्यधिक झीम्नदा से निप्पादित होने झाले परिषाम से 
टोकर न खा जाए अठृषव में कैदल इस वात को स्मरण करा देना चाहता हैं कि दिचर क्षेत्र 
में प्रकर हमारी सहजोपलब्यों को शत से परिस्चीमित नहीं हैं, प्रत्युत उनका क्षेत्र अपरित्तीम 
ट; अर केवल उसके ज्ञान के लिय जिसका हम दिचार करते हैं, अर्थात्‌ विषय के निर्धारण 
करने के लिये हमको सहजोपलब्धि की आवश्यकता होठी है, दिन्तु जहाँ, चहजोपलब्धि के 
अमाव में मो विपय का विचार विपयो के दिवेक के योग के रस बंद अपने सच्चे और उप- 


बट ९ 
7 


यागी परिणामों ते युक्त होता है, वहां यह ऊो। विवेक दिवियोग 


रे क्रोर ते सपने की और फिटि-> >ह्ाा हा ८ है क्ष्ः 
5 कार अर्दाद गन की और विर्िप्ट नहों होगा, प्रत्युत दिपयो और उसके सकत्प के निर्धा- 
रु झा क्र जप पर 2 ड््ठा गे रमम्पन्या) हप्िशल-र>5 >ह़ ४; लक 

ही ले र भा प्ररतत ष्टो (!एः पर ४] रथ तो उचससदा 7 ४ 3 च नहा। फंया जा सकता | 
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इन संवोधों को संभव वनाता है, या यह संवोध अनुभव को संमव बनाते हैं। प्रथम 
विकल्प प्रकारों के संवंध में ठीक नहीं वैठता (और न शुद्ध ऐन्द्रिक सहजोपलब्बि के: 
पक्ष में ही ठीक बैठता है); क्योंकि वे तो प्रागनतुभवात्मक संबोध हैं अतएवं अनुभव 
से मुक्त हैं (अतः उनके लिये आनुभविक आधार का आरोप करता एक प्रकार का 
द्विवा प्रजनन मानना होगा) । अतः केवछ दूसरा विकल्प शेप रहता है (जो शुद्ध 
बुद्धि के उपजनन के संस्थान के सदृश्ष प्रतीत होता है) अर्थात्‌ बोधवृत्ति की ओर प्रकारों 
में समग्र सामान्य अनुमव की संभावना के आधार अन्तविष्ट रहते हैं। वे अनुभव 
को किस प्रकार संभव बनाते हैं; एवं अनुभव की संभावना के वे कौन से सिद्धान्त हैं, , 
जिनको वे अवभासों में अपने विनियोग के अन्तर्गत प्रदान करते हैं, यह सब बातें “/विभा- 
बना वृत्ति का अनभवातीत विनियोग” नामक आगामी अध्याय में अधिक विस्तार 
के साथ प्रदर्शित की जाएँगी । 
उपर्युक्त दो पृथक मार्गो के मध्य में कोई एक तीसरे मार्ग का प्रस्ताव कर सकता 
हे कि प्रकार न तो हमारे ज्ञान के स्वतः विचारित प्रागनुभवात्मक प्रथम तत्व या सिद्धान्त 
हैं, और न अनुभव से व्युत्पादित तत्व हैं, प्रत्युत वे विचार की विपयिगत ऐसी योजनाएँ 
हैँ, जो हमारी सत्ता के आरंभ के समय से हममें आरोपित है, एवं हमारे स्रष्टा के द्वारा 
इस प्रकार व्यवस्थित हैं कि उनका विनियोग प्रकृति के उन विधानों के साथ पूर्णतया 
संगत हैं जिनके अनुसार अनुभव प्रगमन किया करता है । जिस निदिष्ट मध्यमार्ग 
के विरुद्ध एक आपत्ति यह है कि इस उपकल्पना के अनुसार भावी विभावनाओं के 
प्रति पूर्व निर्वारित योजना की घारणा कितनी दूर तक पहुँचेगी, इसके लिये कोई सीमा 
नहीं वाँधी जा सकती । निश्चित आपत्ति यह है किऐसी अवस्था में प्रकारों की अनि- 
वार्यता की, ( जो कि उनके संबोधों का महत्त्वपूर्ण सार तत्व ) बलि देती होगी। 
उदाहरण के लिये कारण का संबोध जो कि, पूर्वकल्पित अवस्था में किसी घटना के 
घटने की अनिवार्यता को अभिव्यवत करता है, यदि केवल किसी ऐसी यादुच्छिक विपयि- 
गत अनिवार्यता पर आश्चित हो जो कार्य कारण भाव के नियम के अनुसार किन्‍्हीं आनु- 
भविक भत्युपस्थापनाओं को संयोजित करने वाढी हो और हममें आरोपित हो, तो 
वह वितथ हो जाएगा। तथ मैं यह नहीं कह सकूंगा कि कार्य कारण के साथ अनिवार्य- 
तया आावद्ध है, प्रत्युत केवल यही कह सकूंगा कि मैं स्वयं ऐसे ढंग से निर्मित हुआ हूं 
किम दस प्रत्यपस्थापना को इस प्रकार संबद्ध होने के अतिरिवत अन्य किसी प्रकार 
कक हि ' ता अवस्था में (हमारी विभावनाओं की कल्पित वैपयिक 
प्रामाणकता पर आश्वित ) हमारी समग्र अन्तदूँ प्टि केवलमात्र छल के अतिरिबंत 
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पर पड़ता है,और इनके घल्ते आत्मा का यह सव अमण का चक्कर 
घटने के बजाय और बढ़ता ही जाता है जो मचुज भवके लिए 
चहुत शर्म और शोच की बात है । 

अतः हमारा यह प्रथम मानवीय कतेब्य होता है कि हम 
आत्म वस्यन को ढीला बसतायें। सामथ्यवान होकर जो अपने 
आराध्य की वेड़ी और कड़ी को नहीं हटाता उससे बढ़कर नीच 
नराधम भौर कौत होसकेगा ? इसलिए हमको श्रेय के लिए हो 
प्रयास और चेष्टा रखनी चाहिए। श्रेय उपर से भल्ले प्रेय नहीं 
दीखें मगर वास्तव में तो वह प्रियरूप ही हैं इसमें कोई शक नहीं । 

इस लघुजीचन के लिए जब हम भ्रेय प्रेय की इतनी रट 


(लगाते छोर परेशानी उठाते हैं तो अनन्‍न्त कालके लिए मिलने 
- बाले श्रेय पद क्‍या हस अच्छे नहीं लगगे ? गहशई में उतरकर 


सोचने से पता चलेगा कि लघु जीवन के लिए प्राप्त होनेवाले इन 
तय सुसा से श्य का शिवपद सुख़ाकर खुखखान है । निस तरह 
सतत राकाशांश को समता में नितान्त तुच्छ और उपहासास्पद है 
बसे निरा प्रेय भी श्रेयके आगे तुच्छाति तुर्छ और शसेवनीय है। 

. मनुष्य को चाहिए कि प्रेय की खोज में वह श्रेय को प्राथ- 
मकता द अथ्षत्‌ उसी प्रिय की ओर ऋके जिसमें श्रेय भी 
सम्राया हुआ हो। इसके लिए आवश्यक दे क्रि मत, बचन और 


काय से कोई एसा आचरण नहीं करे जिसका अंजाम श्रेय 


विपरीत जाता हो । प्रत्येक काम का परे शाम देखकर" ही 
प्रारम्भ करे | 
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कुछ नहीं है और ऐसे छोगों की भी कमी नहीं होगी जो इस विपयिगत अनिवार्यता 
को (जो अनिवार्यता केवछ अनुभव ही की जाती है) अंगीकार करना स्वीकार नहीं 
करेंगे। हर स्थिति में किसी मनुष्य के साथ उस विषय को लेकर विवाद नहीं किया 
जा सकता, जो केवठ उसकी अपनी संघटना के प्रकार पर निर्भर है। 

इस निगमन की संक्षिप्त रूपरेखा 

यह निगमन वोधवृत्ति के शुद्ध संवोधों का विवरण है, और इसके साथ ही साथ, 
अनुभव की संभावना के सिद्धान्तों के रूप में समस्त विचारात्मक प्रागनुभवात्मक ज्ञान 
का भी विवरण है--यहाँ पर सिद्धान्त का आशय सामान्यरूपेण देश और काल में 
अवभासों का निर्वारण माना गया है और अन्ततः यह निर्वारण, देश और काल के 
संबंध में (जो कि ऐन्द्रिक संवेदना के मौलिक आकार हैं) बोधवृत्ति के आकार के रूप 
में स्वोपलव्धि की मौलिक सांड्लेपिक एकता से अनुसूत होता माना गया है। 

विपय के विवेचन का संख्यापूर्वक कण्डिकाओं (-+पैराग्राफों) में विभाजन 
मैं यहीं तक आवश्यक समझता हूँ क्योंकि इस स्थान तक हमको आरंभिक तत्वों का 
'प्रतिपादन करना था । अब हमको उनके प्रयोग विनियोग का विवरण प्रस्तुत करना 
है, अतएव इस प्रकार संख्या दिये बिना व्याख्या को लगातार चालू रखा जा सकता 


ह्है। 


अनुभवातीत बेइलेषिकी 
द्वितीय पुस्तक 
आधारभूत सिद्धान्तों की वेइ्लेषिकी 


सामान्य तर्कशास्त्र का निर्माण एक ऐसी आवार-योजना के ऊपर मिर्मित होता 
है, जो ज्ञान की उच्चत्तर वृत्तियों के साथ पूर्णतया ठीक समनुपातिनी हैं। यह वृत्तियाँ 
वीधवबृत्ति, विभावनावृत्ति और बुद्धि हैं। इत मानसिक शक्तियों के (जो कि साधा- 
रणतया चलती भाषा में सामान्यतया बोधवृत्ति के नाम से अभिहित होती हैं) के व्यापार 
और क्रम के अनुसार तर्वशास्त्र अपने वैश्लेपिकी भाग में संवोधों, विभावनाओं और 
अनुमानों का विवेचन या प्रतिपादन करता हूँ 
क्योंकि यह्‌ उल्छिखित केवल औपचारिक तक्क॑ग्रास्त्र ज्ञान के समस्त विपयक्षेत् 
तत्वों को अपकृष्ठ करता ज्ञान शुद्ध हो अथवा आनुभविक, और अपने 
को केवल सामान्यतया विचार के आकार, अर्थात्‌ यौक्तिक या ताकिक ज्ञान के विचार 
के आकार के साथ व्यापृत करता है, भतएव यह अपने वैडछेपिक भाग में बुद्धि की विधि 
को परियृद्दीत कर सकता है; जिस (बुद्धि) का आकार सुव्यवस्थापित नियमों से 
समन्वित है, जो परिगृहीत ज्ञान के विधिप्ट स्वरूप पर ध्यान दिये बिना हीं, केवल 
ज्ञान के व्यापार को उसके घटकांगों में विध्छिप्ट करके प्रागनभवात्मकतया आविप्कृत 
किये जा सकते हैं । 
धर्योक्ति अनुभवातीत तकंक्षास्त्र एक सुनिश्चित एवं निर्धारित अन्तरविप्ट विषय 
तक सीमित , अर्थात्‌ जान के उन प्रकारों के अन्त्विप्ठ त्रिपय तक सीमित है जो शुद् 
मार पागनु नवात्मक हैँ, अतः इस विन्ाग में यह साधारण तकंशास्त्र का अनुसरण 
चहा कर सकता | व्योंक्ि ऐसा छगता है कि बद्धि (या विवेक) का अनुमवातीत 
उपयोन बंपण्रिकतय्ा प्रामाणिक नहीं है, अतएव सत्य के तर्क से अर्थात्‌ बैडछेपिकी 
सवद्ध महा, प्रत्युत आभास के तक॑ के रुप में इसके छिय्रे वैदप्य प्रासाद में अनभवातीत 
तरबिद्या (ट्रान्सैर्ईप्टड टाइलक्टिक ) के नाम से एक विश्विष्ट स्थान अपेक्षित 
अताख ब्रोबबृत्ति और विभावना दोनों अनुभवातीत तर्क्ास्त्र में अपने उपयोग 
ये थिपयमतत प्रामाणिक एवं सही विधि को पा छेसे हैं, और इस प्रकार उसके बैदलेपिक 
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नाग से संबद्ध हैं। परन्तु वृद्धि, विपयों के संवंघ में किन्हीं तत्वों को प्रागनुमवात्मक- 
तया निर्धारित करने और इसलिये ज्ञान को संभव अनुभव की सीमा के परे तक विस्तृत 
करने के अपने उद्योगों में पूर्णतः: यौक्तिक ही है; और इसके प्रातिभाषिक कथन उस 
विवान में अन्तर्मुक्त नहीं हो सकते जो वैश्लेषिकी के अन्तगेंत अभिपरेत है। 

अतएव मूलमूत सिद्धान्तों की वेश्लेषिकी केवल विभावना के लिये विधान स्वरूप 
होगी जो विभावना को इस वात की शिक्षा देगी कि अवमभासों के प्रति वोधवृत्ति के 
संवोधों को, जिनमें प्रागनुमवात्मक नियमों की शर्त संनिविष्ट है, किस प्रकार उपयोग 
में लाया जाए। इस कारण, यद्यपि वास्तविकतया मेरा अधिकृत विपय “वोधवृत्ति 
के सिद्धान्त” है, तथापि मैं “विभावना का तत्व” इस नाम का उपयोग करूँगा, क्‍योंकि 
यह हमारे अध्यवसाय को अधिक यथार्थता के साथ अभिव्यक्त करता है । 


विषय प्रवेश 
अनुभवातीत विभावनावृत्ति का सामान्य निरूपण 


यदि सामान्य वोधवृत्ति को नियमों की वृत्ति समझा जाए, तो विनावनावृत्ति 
नियमों के अबीन करने की शक्ति, अर्थात्‌ इस वात का विवेक करने की शक्ति होगी 
कि कोई वस्तु किसी दिए हुए नियम के अधीन है या नहीं । साधारण तर्कशास्त्र में न 
तो विभावनावृत्ति के लिये कोई नियम होते हैं, और न हो ही सकते हैं। क्योंकि साधा- 
रण तकंशास्त्र समग्र ज्ञानमत विपय से तत्वापहार करता है, अतएव इसके लिये, संबोधों, 
विभावनाओं और अनुमानों के रूप में अभिव्यक्त ज्ञान के आकारों की विह्छेपणात्मक 
व्याख्या देने और इसके द्वारा बोधवृत्ति के उपयोग के औपचारिक नियम प्राप्त करने 
को छोड़ और कोई कार्य दोप नहीं रह जाता । यदि यह तर्कश्ास्त्र सामान्यतया यह 
निर्देश करना चाहे कि इन नियमों के अधिकार में किसी वस्तु को कैसे छाया जार, 
अर्थात्‌ यह भेद करना चाहे कि कोई वस्तु उन नियमों के अधिकार के अन्तर्गत आती 
है या नहीं, तो ऐसा भी किसी नियम के द्वारा ही हो सकता है, नियम के विना नहीं हो 
सकता । और यह मी पर्यायश:, क्योंकि यह एक नियम है, नये सिरे से विभावना- 
वृत्ति से निर्देश पाने की माँग करता है, और इसलिये ऐसा प्रतीत होता है कि ब्रद्धपि 
यह सत्य हैं कि बोबवृत्ति नियमों के द्वारा सुशिक्षित और सुसंमृत होने की क्षमता रखती 
है, विन्‍्तु विभावनावृत्ति एक विलक्षण प्रतिमा है, जो कतई नहीं सिखायी जा सदती 
प्रत्युत जिसका अभ्यास किया जा सकता है। यह तथाकथित सहजबुद्धि का विधिप्द 
गुण है, जिसके अमाव की पू्ति कोई विद्यालय नहीं कर सकता; क्योकि बसपि दूसरों 
की थन्तदू प्दि से उघार लिये हुए नियमों की प्रचुर संस्या किसी सीमित बोचबृत्ति 
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च्द 


न्ष्छ 


परस्तु यद्यपि सामान्य तर्कशास्त्र वोबव॒त्ति के लिये कोई निर्देश प्रदान नहीं कर 

सकता, तथापि बन नत्रातीत तकदास्त्र के प्रसंग में स्थिति विछ्कूछ दूसरी ही है, जिससे 
ऐसा छयता है कि इस तर्कदास्त्र का विशिष्ट व्यापार, शुद्ध वोवबृत्ति के उपयोग में 
निर्धारित नियमों के द्वारा विभावना को संध्ीवित और सुरक्षित बनाना है! क्योंकि, 
सुद्ध प्रागनुभवात्मक ज्ञान के क्षेत्र भें बोबवृत्ति के मण्डल को विस्तार करने में, अर्थात्‌ 
मतबाद के रुप में दर्शनथ्षास्त्र किड्चिन्मात्र भी आवश्यक नहीं है, अथवा यह कहता 
चाहिये कि यह कार्य बहुत अधिक दृश्पयुक्‍त है क्योंकि इसके द्वारा बाज तक्र किये गये 
समस्त अयत्तों के हो जाने पर भी बहुत थोड़ा अबबा विलकुलछ नहीं के वरावर ग्रदेश 
बिजित हो पाया है परन्त इसके विपरीत, श्रोड़े से बोबबन्ति के जो संवीध हमके 
उपल्ब्ध हूँ, उनके उपयोग में विभावना की गलतियों से छुटकारा पाने के लिये मीमांसा 
के रुप में दर्गनवास्त्र का, यत्रपि इससे होते बारे छाम केवछ निरषेवात्मक ही होंगे, 
उसकी समग्र कृश्षाग्रता और परीक्षणकरछा कूथछता के साथ आह्वान किया 
जाएगा । 

दिनन्‍तु अनु मवातीत-तत्वदर्दन की यह विलक्षता है कि उसे नियम (अथवा नियमों 


५ 


की सर्वव्यापी दर्द) के अतिरिक्त जी कि बोबवृत्ति के शुद्ध संबीब में दिया हुआ है 


६ 


बढ़ प्रायनु मवात्मकतता उस प्रसंग का भी निर्देश कर सकता हैं, जिसमें उस (नियम ) 
का प्रयोग होता चाहिये । इस बियय में, गशितशास्त्र को छोड़कर , इसको अन्य सर्व 
अक्षणिक विज्ञानों की अमै्षा जो सविधा प्राप्त है , उसका कारण ग्रद्द है कि इसका उन 
संबोधों से द्ास्ता है जिनकी विययों के साथ प्रागनमवात्मक संबंध रखना पड़ता है, 
और जिनकी वैपयिक प्रामाणिकता पदचादनु मवात्मकतया प्रदर्शित नहीं की जा सकती 
पयोकि इसका अर्थ उनकी ब्रिछक्षण प्रतिप्ठा को पूर्णतया अछूता छोड़ देना होगा,; 
प्रत्युत उसको सर्बव्यायी किनन पर्याप्त चिन्हीं के द्वारा उन घर्तो का विधान करना पढ़ेया, 


जिनके अवीन विषय संबोधों के सूसंगततया प्रदत्त हो सके । अन्यथा संबोध समस्त 
वन्तविष्ट विययों से झून्य , अतणएुव मात्र बौक्तिक आकार बन जाएँगे, बोवबृत्ति के 
ब्िनावबनावूनि के इस अनुमवातीत तत्वाखाब में दो साग होंगे, प्रथम में उस 
डिक प्रद्धिवन्ध का प्रतिपादन होगा केवछ मिसके अधीन बोचदृत्ति के शुद्ध संबोधों 
का उपयोग हो सकता है, अर्थात्‌ युद्ध ब्ोब्बूति के आकारायघ का प्रतिपादन किया 
जाएगा, दूसरा विधाग उन सब्छिधिक विभावनाओं का प्रतियादन करेगा जो इस झर्तों 
के अम्रीन बोघबलि के थद्ध संबोधों से प्रागनमवात्मझतया निशसृत होती हैं, तवा जे 
पिनुनवात्मकतया शान के अन्य सब प्रकारों के मृस्छबार में स्थित रहती ६“ 


अनुभवातीत बेइ्लेपिकी श्प्षु 


यानी (आनुभविकता से रहित) होनी चाहिय्रे, किन्तु फिर भी साथ ही साथ एक दृष्टि 
से वीद्धिक और दूसरी दृष्टि से ऐन्द्रिक होनी चाहिये । इस प्रकार की प्रत्युपस्थापना 
इन्द्रियातीत आकारकल्पना है । 2 
वोबबत्ति के संवीब में सामान्यरूपेण विविवरूप की शुद्ध साइलेपिक एकता अन्त- 
विप्ट रहती है । अन्तरिन्द्रिय के विविधरूप के औपचारिक प्रतिवन्व के रूप में और 
इसीलिये समस्त प्रत्यपस्थापनाओं के संयोगों के औपचारिक प्रतिवत्व के रूप में काछू 
अपने में झुद्ध सहजोपलब्धि में प्रागनुमवात्मक विविवरूप को अन्तर्विप्ट रखता हूँ । 
समय का अनुभवातीत निर्धारण प्रकार के साथ (जो इसकी एकता को घटित करता 
है), इस सीमा तक सजातीय है कि यह सर्वेब्यापी है और प्रागनुमवार्त्मक नियम पर 
निर्भर है। पर दूसरी ओर यह अवमास के साथ इस सीमा तक सजातीय है कि प्रत्येक 
विविधरूप को प्रत्येक आनुभविक प्रत्युपस्थापना में काल अन्तविप्ट रहता है | इस 
प्रकार वीद्धिक प्रकार का अवमासों के प्रति प्रयोग, काल के इन्द्रियातीत निर्वबारण 
के द्वारा, जो निर्वारण बोववृत्ति के संवोधों की आकारकल्पना के रूप में अवभासों 
को प्रकार के अधिकार के अशीन करने में मव्यस्थता करता है, संभव हो जाता है । 
वीडिक प्रकारों के निगमन में जो कुछ प्रदर्शित किया जा चुका है, उसके पश्चात्‌, 
मुझे विश्वास हैं कि कोई भी इस प्रइन के विपय में निर्णय करने के संबंध में दुविधा 
में नहीं रहेगा कि बोववृत्ति के यह शुद्ध संचीध मात्र आनुमविक प्रयोग के अथवा अनुसवा- 
तीत प्रयोग के भी काम के हैं, अर्थात्‌ संभव अनुभव की छत के रूप में क्या वें प्रागनुमवा- 
त्मकतग्रा केवछ अबमासों से संवद्ध हैँ, अथवा सामान्यतः वस्तुओं की संभावना की झर्तो 
के रुप में वे स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं तक विस्तृत किये जा सकते हैँ। क्योंकि हम दस 
जके हैं कि यदि संबोधों के छिये या कम से कम उनके घटक तत्वों के छिये कोई विषय 
प्रदत्त न हों, तो संबोधों का होना नितान्त असंभव है और ऐसी अवस्था मे उनका का 
अर्थ भी नहीं हो सकता; अतएव वे स्वरूपतः सत्‌ वस्तुओं के प्रति (बिना इस शश्त के 
विचार के यह वस्त हमको प्रदत्त हो सकती है या नहीं, और यदि हो भी सकती है तो 
रकम हो सकता ह ) बिलकल भी प्रयवत्त नद्दा हा सकते ते, इसके आग हमने बह भा 
शित कर दिया है कि बह एकमात्र प्रकार जिसके अनुसार बिंयय हमकी प्रदन हा सकते 
हमारी इन्द्रिय संवेदना के बिवर्त का प्रकार है, अन्ततः हमने यह प्रदर्शित कर दिया 





त्् 
है कि शद्ध श्े प्रामननमवात्मक संबोधों में, वीद्िक प्रकारों में ब्यवत बाबदास क द्याप्रार 


ये; अभिन्निनत, प्रागनभवात्मकतथा संवेदनात्मदता की कीलियय क्पला इक शत तृ ु 
कन्तरिन्द्रिय की घर्ते अवश्य अन्तविष्ट होनी चाहिये, जो घर्ते उसे सवब्यायों शत के 


५ 
| 
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घटित करती हैं केवद जिसके अधीन (वीड्धिक) प्रकार किसी बिपय के प्रात अयुष 


न # 
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कृति अंकित कर सकती है, जो किसी एक बकेली सुनिर्वारित आक्ति में जो अनुभव 
के द्वारा मुझको प्रदान की गई है, अबबा किसी संभव विम्व में जिसको मैं मूर्त रूप में 
प्रत्यपस्थापित कर सकता हें, सीमावद्ध नहीं है। अवभासों जौर उनके आकारमात्रों 
के प्रति हमारी वीववब॒त्ति के प्रयोग में उत्त वोबबृत्ति का यह जाकाराबण मानवात्मा 
की गहराई में छिपी हुई एक कछा है, जिसके सच्चे हस्तकौद्य को हम प्रकृति के हारा 
कभी मब्किल से ही उद्घाटित कर सकते हैं, और वे मुश्किल से ही कमी क्षखों सामने 
अनावत दिखलाई दे सकते हैं। हम केवछ इतना दावे के साथ कह सकते हैं कि विम्ब 


कल्पनावृत्ति की प्रत्युत्पादिका अनुभवद्यक्ति की उपज है, इन्द्रिय संवेद्य संवोधों की 
आकारयोजना, जैसी क्ि देद्य में आकृतियों की आकारयोजना होती है, मुद्ध प्रागतु मवा- 
त्मक कह्पनादइबित की उपज और मानों गुम्फिताक्षर (मोनोग्राम) हैँ, जिसके द्वारा 
और जिसके अनसार स्वयं विम्व तक पहले पहल संनव होते हैं, जो (विम्व) संवोध 
के साथ केवल कआ्षकारयोजना के द्वारा, जिसको वे सूचित करते हैं, संबद्ध हा सकते 
हैं, परन्तु स्वतः अपने आप में कदापि संवोव के साथ पूर्णतया संर्वागिसम नहीं होते 
इसके विपरीत दूसरी ओर वोबवृत्ति के घुद्ध संवोध की आकारयोजना कुछ ऐसी वस्तु 
है, जो किसी विम्ब के अन्तर्गत नहीं छाई जा सकती, प्रत्युत बह संबीबा के अनुसार 
उस एकता के निग्रम द्वारा निर्वारित, शुद्ध संडकेपणमात्र हैं, जिस (एकता को ) वीद्धिक 
प्रकार अभिव्यक्त करते हैं, और यह वास्तव में कल्पनाशक्ति की छोकातात उपज 
है---गेसी उपज जिसका वास्ता उस सीमा तक सब प्रत्युपस्थायनाओ के सवध म, 
जहाँ तक यह प्रत्यूपस्थापनाएँ स्वोपलब्बि की एकता के अनुरूप प्रागनुनवात्मकत्या 
एक संबोध में संबद्ध की जाती हैं, अन्तरिख्तिय के साथ उसके आकार (--काल) 
की दार्त के अनुसार है 


| दी ५ 





सामान्यतः: बोबवत्ति के शद्ध संबोधों की लोकातीत आकारबोजना के द्वारा जिंत 
दर्तों की माँग की जाती हैं, उनके शूप्क और उकता देने वाले विश्लेषण में ट्रमकों और 
विलम्ब न हो, इसलिये हम अब उनकी व्याख्या वीदिक प्रकार के कम के अनुतता- 
एवं उन्हों प्रकारा के संबंध में करने । 

बाह्येचिय के लिये समस्त परिमाणों का शुद्ध विम्ब देश है, सामान्यदपेण इस्द्रियों 
के समस्त विपयों का विम्ब काल है । परन्तु बोबवृत्ति के संबोध के रूप मे परिमाण 
की शुद्ध आकारयोजना संस्या हैं, जो एक ऐसी प्रत्युपस्थापना हैँ, जा समाग इकाइया 
के ऋ्रमानगत जोट़ने से बनती है । बतारब संस्या तो सामान्य समय सदजाउदह्य 





बढ न 


दा त्रि विधरूप को संदखयय का गे हकाड भर ह&, वह इकाई जा मर गद्रज जापरद ः ही धब- 


धारण में बगल के संजनन के हनु उत्पन्न होती हू । 


१०८ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


हि 


वोबदब त्ति के गद्ध संवोध में, वास्तविकता वह है, जो सामान्यतया इन्द्रिय संवेदन 


जज 


के समनरूप होती है; इसलिये यह वह है जिसका संवोध स्वतः (काल में ) किसी होने 
को प्रदर्शित करता है; क्षवात्तविकता वह है जिसका संबोध (काल में) व होने का 
प्रत्यपस्थायित करता हैं! इन दोनों का विरोब एक हू काछ कमर या खाला हावे 


क्े--मेंद के कारण घटित होता हैं | क्योंकि काल तो सहजोपरूव्बि का आकारसात्रे 
है, और इसीलिये वह अवभास रूप में विपयों का भी आकार हा हैं, अतएव इच [स्व 


रझूपतः वस्तुरूप ) विपयों 


रे इन्द्रियादीत सामग्री ८ 
का इच्रियातात सामग्र 
श्र 


जो कुछ इन्द्रिय संवेदन के अनुरूप हूं, वह समस्त विपयों 
। अब, प्रत्येक संवेदन में मात्रा या परिमाण हुआ कर्ता 

जिसके द्वारा वह कारू को (अर्थात्‌ किसी वियय की प्रत्युपस्थापता के सतत मे 
अस्तरिन्द्रिय को) समविक मात्रा में तत तक भर रख सकता है, जब तक वह शूत्य में 
विलीन मे हो जाए । इस प्रकार यवार्थता और अनाव (अथवा सत्‌ और असत्‌ ) 


के मव्य में एक संबंध और संयोग है; अयवा यह कहना अधिक अच्छा होगा कि सं 
के हमारे 


9४" ञ्गः 











की ओर से असत्‌ तक एक संक्रम रहता है हे लिये प्रत्येक बयार्थता वा ज्त्‌ 
को परिमाण के रूप में प्रत्यपस्थातव्य कर देता है; और समय को व्याप्त करने वाला 
किसी वस्तु की मात्रा के रूप में किसी यथार्थ सत्‌ ( द्व स्तु) की आकंारयाजना कील 
में ठोक उसी सन्‍्तत और समरूप सत्‌ (># यथार्थ) का उत्पादन हूँ, जा उस्त समय 
जाना जाता हूँ जब हम कुछ निश्चित मात्रा से समस्वित संवेदन से अनुआऋमिकतबा 

सके विरय की ओर उतरते हैं, अथवा प्रक्रमिकतत्रा उसके निपे' (असंदवस्था द्वस्था ) 
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घः 
द्र्ब्य ॥ ू मर्तद्वव्यों की आकारबयोजना काछ में वास्तविक (या संत) की 
द्रव्य (८ मूर्तद्रव्य) की आकारयोजना काछ में वास्तविक (या संत्‌ 


नित्वता द्श्धनव त्‌ काल सामान्य कद आनभविक निर्वारण कक आधार के ख्प्प मे सत्‌ (्य ] 





है पु 


अत्युपस्थापन ह, जा अन्य सब के बदलते रहने पर भा वचा रहता हू । 














काल स्वयं व्यतीत नहीं दोता, परन्तु उसके अन्तर्गत परिवर्ततशील की सत्ता विलय 
को प्राप्त हो जाती है। अवनासों के क्षेत्र में काल, जो स्वयं क्क्षणिक और नित्य-स्थाया 
हैं, के साथ जो तत्व समनरूप है. वह है जो उस र में अल्षणनंगुर 
हूं, के साथ जा तत्व समनुरूप है, चह है जो उस (अवभास) की सत्ता म अक_्षत् नई ८ 
, वद्,्वट्‌ 6 सु अवमास । 
हैं अर्थात्‌ द्रव्य है, और केवल इस ऋ्रव्य में हो अवमासों का अनुक्रम और सहास्ति् 
काल में निर्बारित किये जा सकते हैं । 
कारण ० ५३-३० २४६२६ सामान्द २० कारणता सनेया बबार्थ 
कीजग का कार वस्तु सामान्य का कारणता को आकारयोजना वह सत्‌ था 4 47% 
किसके उपरान्त, धदि ग़सतावान कोई दूसरी अनु 
जनक उपनात्त, बाद उसका सत्ताव्ान्‌ लिया जाए, झबदा बेदा कोई दूसरा चच्तु लाडा 
सरण अ्षन वक्षस डर गत प्र ह्न्ठ यह अनुक्कम 
तरुण (अनुचत्तन) करती है । क्षतः यह वहचित्र अनक्रम से / जी सके बहू जुदात 
लत 
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+शछ 


ण्‌ ए्‌ु 


री बआकारयोजना बर्धात उपलध् लज्ल्द््ज्त्पर >> 35 पड 

संधात बथदा पारस्परिकता की आकारबोजना, अबात्‌ उपलक्षणों को दृष्टि 

००. ण्क द्रव्य हक निर्धारणों पं के साथ दसर फल, निर्वारणों 

से द्रब्यों की पारस्थरिक कारणता, एक द्रव्य के निर्वारणों के साथ दूसरे के निर्वारणों 
का, सर्वब्यापी नियम के अनुसार सहास्तित्व है । 


संभावना की आकास्योजना विभिन्न प्रत्यपस्थापनाओं के संइक्ेपण का काछ 
सामान्य की दातों के साथ समन्वय या ऐकमत्य है; ऊँस उदाहरुसार्थ विसोत्री 
एक ही समय एक ही वस्तु में संभव नहीं हो सकतीं, प्रत्युत एक दूसरे के पच्चात्‌ ही 
सकती हैं; अतटरव यह आकार्योजना किसी एक समय या दूसरे समय पर छिर्स 
वस्तु की प्रत्युपस्थापना का निर्वारण है 


वास्तविकता की आक्रारयोजना किसी सुनिर्वारित काल में सत्ता का होना है 
प्रनिदार्यता की आक्लास्योजना किसी विपय की सर्वकाछिक सत्ता हैं। 
इस सबसे ऐसा दिखाई देता है कि प्रत्येक वीद्धिक प्रकार की आकारयोजना में 
केवल कार का ही कोई निर्वारण बन्तर्निविप्ट रहता हैं, और वह उसी को प्रत्वुप- 
स्थापना के योग्य बनाती है । परिमाण की आकारबोजना तो किसी विपय के अनु- 
ऋमिक अववारण नें स्वयं कार का ही संजनन संब्केपण हैं; गुण की आकारबोजना 
काल के प्रत्यपस्थापन के साथ संवेदन या प्रत्यक्ष का संब्केषण है; अबबा यह काछ 
का आपूरण या भरना है, संबंध की आकारयोजना, सब काछों में (कालनिर्वारण 
के नियम के अनुसार) प्रत्यक्षों का परस्पर संयोजन है ; अन्ततः प्रकारता और उसके 
प्रकारों की आकारबोजना, (कोई विपय समय से सवद्ध है अबवा नहीं, यदि हूँ तो 
कैसे है) इस निर्वारण के सहसंबद्ध के रूप में स्वयं काल ही है । इस प्रकार आाकारबोज 
नाएं नियमों के अनुसार प्रागनु मवात्मकतया काल के निर्वारणों के अतिरिक्त और कछ 
नहीं हैं, और बौद्धिक प्रकारों के ऋ्रम में बह नियम समस्त संभव विपयों के प्रसंग में 
कालहूमाल्श ( # कार श्रेणी ), काछान्तगंत विपय, काछक्रम बोर अन्ततः काछ के 
सासमंग्रह से संबद्ध रहते हैं । 
बतः अब यह स्पघ्ट ही गया कि बोबवृत्ति की क्षाकार बोजना, कल्पनाशवित के 
इन्द्रियातीन संब्केपण के द्वारा जो कुछ कर पात्ती है, वह वस केवल अन्तरिन्द्रिय में 
पिलछडिधि के समस्त विविवरूप की एकता के अतिरिक्त और कुछ नहीं है; भीर 
दइुसहिये अप्रत्यक्षतया स्वोपरब्धि की एकता है जो वत्ति या व्यापार रूप में अन्तरिन्द्रिय 
 ब्रहग्यीद्ता के समनुरुष हैं| इस प्रकार बोबचूत्ति के शुद्धसंत्रोधों की आकार- 





बाजनाएं ही बढ़ सच्ची और केवल शर्ते हैं ; द्वारा (--जिनके अधीन) बह 
संबोब विषयों से संबद्ध हो पाते हैं और सार्थकता से समन्चित हो जाते हैं; कौर इसलिये 


४ 
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अपन 3 77 7७-5७ आह गे की आने डक पिता रंग कोड 
ग्ल मे बाडितदा प्रदारा आनभनविदा उपयोग के अतिरिवत अन्य कोई समतर उपयागय 


ष्ट् 
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नहीं है, इस कारण कि एक अनुभवनिरपेक्ष ( 5 प्रागनुभवात्मक) अपरिहार्य एकता 
के आधारों के रूप में (जो एकता, एक मौलिक स्वोपलव्धि में समस्त चेतना का 
अनिवार्य संयोजन है) वे (बौद्धिक) प्रकार अवभासों को संइलेषण के सर्वव्यापी नियमों 
के अधीन कर देने का ही काम देते हैं; और उसके द्वारा उतको एक अनुभव में सर्वतो- 
गमी संयोजन के लिये समुपयुकत वना देने का काम देते हैं । 
फिर हमारा समस्त ज्ञान समग्र संभव अनुभव के अन्तर में ही समाहित रहता हैं, 
और वह अनुभवातीत सत्य जो कि आानुभविक सत्य का पूर्वगामी है और उसको 
संभव बनाता है, संभव अनुभव के साथ अपने इस स्वब्यापी संबद्ध में सब्निहित है । 
पर यह भी प्रत्यक्ष ही है कि यद्यपि इन्द्रिय संवेदना की आकारयोजनाएँ ही सर्व- 
प्रथम वौद्धिक प्रकारों को कार्यान्वित वास्तविक प्रतीत कराती हैं, तथापि वे ही त्ाथ 
ही साथ उनको सीमित भी कर देती हैं; अर्थात्‌ उनको ऐसे प्रतिवन्धों की सीमा में वि 
देती हैं, जो वोधवृत्ति के बाहर स्थित हैं--(अर्थात्‌ जो इस्द्रिय संवेदना की सीमा में 
स्थित हैं) । ठीक तो यह है कि आकारयोजना, बौद्धिक प्रकार के साथ संगत किसी 
विपय का आभास अथवा ऐन्द्रिक संबोधमात्र है । [ संख्या, मात्रा आभास हैं, वार 
संवेदना आभास है, सनातन स्थायी वस्तुपदार्थ आमास हैं--शाइवत, अनिवार्य 
(सब) आभास हैं इत्यादि, इत्यादि ]। यदि हम किसी सीमित करने वाल प्रतिवन्‍्ध 
को हटा देते हैं, तो ऐसा छगेगा कि हम पृर्बतः मर्यादित संबोध के गोचर-क्षेत्र को विस्तार 
प्रदान कर रहे हैं। इस विचार के अनुसार यह्‌ निष्कर्ष निकलता हैः बौद्धिक प्रकारों को 
अपने शुद्ध अथे (आशय) में (इन्द्रिय संवेदना के सब प्रतिवन्धों से पृर्थक्‌) वस्तु 
सामान्य के श्रति उत्तके उसी रूप में छागू होने चाहिये जैसी वे हैं, त कि उनकी. 
आकास्योजना-समान वैसा प्रत्युपस्थापित करना चाहिये जैसी वे अवमासित होती 
। इस श्रकार उनको, समग्र आकारयोजनाओं (खाकों) पर अंलम्बित ते रहने 
वाले और बहुत दूर तक वितत (विस्तीणं) अर्थ से समस्वित होना चाहिये | वास्तव 
में सब ऐन्द्रिक प्रतिवन्ध के हटा देने के उपरान्त भी, वोधवृत्ति के शुद्ध संवोधों में 
एक अर्थ शेप वच रहता है, पर यह शुद्ध ताकिक अर्थ है, जो केवल प्रत्यूपस्थापताओं 
कौ एकतामात्र को चोतित करता है, जिन (प्रत्युपस्थापनाओं) का कोई विपय नहीं 
होता, अतएवं उनको कोई ऐसा अर्थ भी उपलब्ध नहीं होता जो किसी विपय की 
संवोध प्रदान कर सकता हो | उदाहरण के लिये, 'द्रव्य', जब उससे स्थायित्व का ऐन्ड्रिक 
निर्वारण पृथक कर दिया जाता है, किसी ऐसी यत्किड्न्चित्‌ वस्तु को चोतित करता 
हैं जिसका केवरू उद्देश्य के रूप में चिन्तन किया जा सकता है, अन्य किसी वस्तु वे 
विवेय के रूप में विचार नहीं किया जा सकता | इस प्रकार को प्रत्युपस्थापना का ते 
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मैं कुछ भी उपयोग नहीं कर सकता क्योंकि वह मुझको उस वस्तु के स्वरूप के संबंध 
में कुछ भी नहीं वतलाती कि वह वस्तु जो प्रथम उद्देश्य के रूप में विचारणीय है उसका 
निर्धारण किस प्रकार किया जाता है | इसलिये आकारयोजना के विना वौद्धिक 
प्रकार वस संबोधों के प्रति वोधवृत्ति के व्यापार (कर्म) मात्र हैं, एवं किसी विपय 
को प्रत्युपस्थापित नहीं करते | यह वैषयिक अर्थ या आशय वे इन्द्रियसंवेदना से प्राप्त 


करते हैं, जो वोधवृत्ति को मर्यादित करने की प्रक्रिया में ही उसको यथार्थता भी प्रदान 
करती है । 


विभावना शक्ति का अनुभवातीत तत्ववाद 


अथवा आधारभूत सिद्धान्तों की वेइलेथिकी 
द्वितीय अध्याय 
शुद्ध वोधवृत्ति के समस्त आधारभूत सिद्धात्तों का संस्थान 


पिछले अध्याय में हमने अनुभवातीत विभावना शक्ति का विचार केवल उन 
सर्वेव्यापी प्रतिवन्धों के संबंध में किया है, जिनके अधीन रह कर ही इसका वोबबूृ 
के शुद्ध संवोधों का सांडलेषिक विभावना के लिये उपयोग करना उचित ठहरता हैं । 
अब हमारा कार्य है उतर विभावनाओं को, जिनको वोबवृत्ति इस समालोचनात्मक 
उपबन्ध के द्वारा अनुभवनिरपेक्षतया वास्तव में उपलब्ध कर लेती हैं, सुव्यवस्थित 
संयोजना में प्रदर्शित करना, जिस कार्य के लिये हमारे लिये नि:सन्देहरूपेण वौ-जि 
प्रकारों की तालिका को स्वाभाविक और सुरक्षा पथप्रदर्शन प्रदान करना चाहिये । 
क्योंकि इन वौद्धिक प्रकारों का समस्त संभव अनुभव के साथ संबंध ही वह चीज़ है 
जिसके द्वारा वोधवृत्ति का समस्त शुद्ध प्रागनुमवात्मक ज्ञान संविधान किया जाने को 
है। इसलिये इन्द्रियसंवेदना के साथ सामान्य भाव से उनका संबंध, बोधवृत्ति के उप- 
योग के समस्त अनुमवातीत आधारमूत सिद्धान्तों को पूर्णतया और सुब्यवस्थिततया 
प्रदर्शित कर देगा । 

प्रागनुमवात्मक (अथवा अनुमवनिरपेक्ष ) आधारमूत सिद्धान्त जो इस नाम के 
घारण किये हैं, वह केवल इस कारण नहीं कि उनमें अन्य विभावनाओं के क्षाघार 
अन्तनिविप्ट हैं; प्रत्युत इस कारण मी इस नाम को घारण किये हैं कि वे स्वयं उच्च 
तर और अधिक सर्वव्यापी ज्ञानों पर आश्रित नहीं हैं। परन्त यह विधेष लक्षण उनको 
उपपत्ति के क्षेत्र के पर नहों कर देता । क्योंकि ययपि यह उपपत्ति दिसी वैधिद 
प्रकार के अनुसार अधिक आगे प्रतिपादित नहीं की जा सकती वयोंकि ऐसे सिद्धारत 
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विषयों के समस्त ज्ञान के मूल में अधिक निहित रहते हैं; तथापि यह तथ्य हमके 
किसी भी विषय सामान्य के ज्ञान की संभावना के विषयिगत उद्गमों की और उप- 
पत्ति प्रदान करने के उद्योग में वाधक नहीं होता ; सच तो यह है कि यदि इन प्रस्था- 
पनाओं को केवल छद्य से प्राप्त हुए कथन होने के महान सन्देह का भाजन नहीं बनना 
है, तो इस प्रकार की उपपत्ति अनिवाये है । शा 

दूसरी बात यह है कि हम अपने को केवल उन सिद्धान्तों तक सीमित रखेंगे जो 
बौद्धिक प्रकारों के साथ संबद्ध हैं। अनुभवातीत संवेदनशास्त्र के वे सिद्धान्त जितके 
अनुसार देश और काल, अवभास के रूप में समस्त वस्तुओं की संभावना की शर्ते हैं, 
इसी प्रकार इन आधारभृत सिद्धाल्तों की मर्यादा--अर्थात्‌ कि वे स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं 
के प्रति लागू नहीं हो सकते--यह्‌ सब ऐसी बातें हैं जो हमारे बर्त्तमाव में अधिकृत 
अनुसंधान की सीमा में नहीं आती । इसी हेतु गणित के सिद्धान्त भी इस विचार संस्थात 
के अंग नहीं बनते, क्योंकि वे सहजोपलव्धिमात्र से ब्युत्पादित होते हैं, बोधवृत्ति कै 
शुद्ध संवोध से नहीं; फिर भी क्योंकि वे भी प्रागनुभवात्मक सांश्लेषिक विभावनाएं 
हैं, उनकी संभावना को भी इस अध्याय में मान्यता मिलनी चाहिये, विश्वयमेव उनकी 
यथार्थता और स्वयंसिद्ध निश्चितता को सिद्ध करने के लिये नहीं, जिसकी उनको 
लेशमात्र भी आवश्यकता नहीं है, प्रत्युत सुस्पष्ट प्रागनुभवात्मक ज्ञान के उदाहरणों 
के रूप में उनकी संभावना को विचारगम्य और निगम्य बनाने के लिये उत्को स्थान 
प्रदान किया जाना चाहिये । 

हमको वैश्लेपिक विभावनाओं के आधारभूत सिद्धान्त का भी विवेचन करता 
पड़ेगा सांइछेपिक विभावनाओं के विरोध में, जो (सांइछेपषिक विभावनाएँ) केवल 
हमारे अविकृत विवेचन का विषय हैं, क्योंकि यह आपेक्षिक साम्मुख्य (मुकाबले) 
सांइ्लेपिक विमावना के सिद्धान्तों को मिथ्याबोध से मुक्त कर देता हैं और उनको 
उनके विशिष्ट स्वरूप में हमारे नेत्रों के समक्ष स्पष्टतया रख देता है । 

शुद्ध वोधवृत्ति के सिद्धान्तों का संस्थान 
प्रथम खण्ड 

हमारे ज्ञान के अन्तर्गत स्थित विपय कुछ भी हो, और वह ज्ञान अपने विपय से 
किसी प्रकार से संबद्ध हो, तथापि हमारी समस्त विभावनाओं की सामान्य सर्वव्यापी 
किन्तु केवल निषेबात्मक शब्ार्त यह हैं किये आत्मविरोधी न हों, नहीं तो यह 
विनावनाएँ, विषय की ओर निर्देश किये बिना ही, स्वतः कुछ भी नहीं हैं । परन्तु 
पद्चधपि हमारी विभावना में कोई भी आत्मविरोध ने हो तथापि वह संबोधों को परस्पर 
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ऐसे प्रकार से संयोजित कर सकती हैं जो विपय से प्रमाणित न होता हो, अथवा ऐसे 
भी प्रकार से उनको संयोजित कर सकती है, कि प्रागनुभवात्मकतया अबवा पदचाद- 
नुमवात्मकतया उस विभावना का अऔचित्य प्रतिपादन करने के लिये पर्याप्त हेतु ही 
उपलब्ध न हो सकतें हों; और इस प्रकार सब प्रकार के आन्तरिक विरोधों से भुक्त 
होते हुए भी, कोई विभावना असत्य या निरावार हो सकती है । 

यह प्रस्थापता कि किसी वस्तु का विरोवी था विसंवादी विवेब उससे (उसके 
'भागब्रेय के रूप में) संबद्ध नहीं हो सकता, विरोध (या विसंवादिता) का सिद्धान्त 
कहलाता है, और सत्य की सर्वव्यापी कसौटी हैं (जो है अवश्य ही ऋणात्मकमात्र ) । 
'परन्तु यह केवल तर्कथास्त्र से ही सम्बन्ध रखता है, क्योंकि ज्ञान के छिये तो यह उसके 
अन्तविष्ट विपय की ओर न देखते हुए केवल ज्ञान की दृष्टि से लागू होता है, और इसका 
कहना है स्वविरोध (आत्मविसंबादिता) ज्ञान को पूर्णतया विनप्ट और अप्रमाणित 
कर देता है । 
किन्तु स्वयं इसका एक विधिरूप उपयोग भी किया जा सकता है, अर्थात्‌ असत्य 
ओर गलती को दूर करने भर के लिये ही नहीं, प्रत्युत सत्य को जानने के लिये भी 
इसका उपयोग किया जा सकता है । क्योंकि यदि विभावना वैश्लेपिक है, चाहे फिर 
वह निेवात्मक हो था विधिरूप, तो विसंवादिता के सिद्धान्त के अनुसार इसके सत्य 
को सर्वदा पर्याप्तकूपेण जाना जा सकता है। क्योंकि विपय के ज्ञान में जो कुछ संबोच 
के रूप में अन्त्विप्ट रहता हूँ और विचारा जाता है, उसका विरोधी का विप्रतिशेत्र 
सर्वदा ठीक होता है, परन्तु संवोध का तो अवब्यमेव अभिषोषण ही होना चाहिये, 
इराछिये क्योंकि उसका विरोधी विपय का निपषेव करेगा । 
अतएबं विरोध (या विसंवादिता) का सिद्धान्त अवश्यमेव समस्त वैदलछेपिक 
ज्ञान का विश्वव्यापी और पूर्णतया पर्याप्त सिद्धान्त माना जाना चाहिये, परन्तु इस 
ने परे सत्य की पर्याप्त कसीटी के रूप में उसकी कोई प्रभुता और व्यवहारोपयोगिता 
नहीं हूँ | यह तथ्य कि कोई नी ज्ञान बिना आत्मघात किए, इस सिद्धान्त का विरोब 
'नहीं कर सकता, इस सिद्धान्त को हमारे ज्ञान के सत्य की अपरिहार्य शर्ते तो मसले 
ही बना देता है, पर उसकी निर्बारणा का आवार नहीं बनाता । परन्तु इस समय तो 
इस विवेचनात्मक अनुसंवान में अपने आन के केवल साय्लेपिक खंड से ही हमारा 
चास्ता है, अतशव बद्यपि इस अनतिक्रमणीय सिद्धान्त का कदापि नी उल्डंघन न करने 





के विषय में हमको स्बदा नितान्त साववान अवश्य ही रहना चाहिये, तथापि साइड 


पिक ज्ञान के सत्य के संबंध में इस सिद्धान्त से यत्किझिचत्‌ जानकारी प्रास्त करने की 


थागा कदापि नहीं की जा सकती । 
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पर फिर भी सव प्रकार के अन्तविष्ट विपय से रहित और भितान्त औपचारिक 
इस सविख्यात्त सिद्धान्त का एक सत्रूप ऐसा है, जिसमें अलवधानतावश और नितान्त 
अनावश्यकतया संइेलेषण का सम्मिश्रण अन्तविष्ट हो गया है । यह सूचरूप यह हैं--- 
यह असंभव है कि कोई वस्तु एक साथ हो भी और तन भी हो । यहाँ असंभव शब्द कै 
हारा सूचित स्वयंसिद्ध सुनिश्चित॒ता अनावद्यकतया इस वाक्य के साथ जोड़ दी 
शई है, क्योंकि यह तो प्रस्थापता के स्वरूप से स्वतः ही समझी जा सकती है; इसके: 
अतिरिक्त यह प्रस्थापना स्वयं समय के प्रतिवन्ध (शर्ते) से भी प्रभावित हो गई है; 
मानों यह प्रस्थापना यह कहती है कि कोई वस्तु 'अ' जो 'व' है, वह एक ही समय में 
'त-व' नहीं हो सकती; परन्तु अनुक्रमशः वह व और न-ब दोनों ही वखूबी हो सकती 
है | उदाहरणार्थ , एक आदमी जो कि युवा है, उसी समय बूढ़ा नहीं हो सकता, किन्तु, 
ही मनृष्य बखवी एक समययुवा और दूसरे समय वृढ़ा हो सकता है | पर केवल 
आधारभूत ताकिक सिद्धान्त के रूप में विरोध के सिद्धान्त को अपने कथनीं को कालिक- 
संबंधों से लेशमात्र भी मर्यादित नहीं करता चाहिये, जतएवं उपर्थुक्त प्रकार का सूच- 
धन इस सिद्धान्त के आशय के नितान्त प्रतिकल है । इस शान्ति के उत्पन्न होने का 
केवल कारण यह्‌ हूँ कि प्रथम तो किसी वस्तु के विवेय को उसके संवोध से पृथक 


* -कर दिया जाता हूँ और तत्पश्चात्‌ इस विधेय को उसके विरोधी से जोड़ दिया जाता 


न्‍ 


है, जिससे उद्देश्य के साथ विरोध कदापि घटित नहीं होने देता प्रत्युत केवल विवेय के 
साथ होने देता है और वह्‌ उस विधेय के साथ जो कि उद्देश्य के साथ संदिलष्टतया 
संवद्ध है कर दिया गया है, एवं उसके साथ भी ऐसा केवल तभी होता है जब कि दोनों 
विधेयों का एक ही समय कथन किया जाता है । यदि में कहूँ कि जो मनुष्य अकृतविदय 
है वह विद्यावान्‌ नहीं है तो इसके साथ एक ही “समय” यह शर्त अवश्यमेव जोड़ी जानी 
चाहिये, क्योंकि जो व्यक्ति एक समय अक्ृतबिद्य है वह दूसरे समय बखूबी कृतविध 
( ८ विद्यावान्‌ ) हो सकता है। परन्तु यदि मैं यह कहूँ कि कोई अक्ृतविद्य (उन्‌गेलेदू - 
अनलनेंड) विद्यावान्‌ नहीं होता, तो यह एक वैश्लेपिक प्रस्थापता है, क्योंकि अब 
यह ' अकृतविद्यता”रूप विरक्षणता (या चिह्न) उद्देश्य के संवोध को घटित करती 

ओर अव “एक ही समय” इस प्रतिवन्च को जोड़ने की आवश्यकता पड़ने के बिना ही 
विसंवादिता के सिद्धान्त से ही निषेवात्मक प्रस्थापना का स्वरूप अपरोक्षतया स्पष्ट 
हो जाता है। वन यही कारण है जिससे मैंने इसके सत्ररूप को प्रतिपादन में परिवर्तन 


किया है, जिनसे इसके द्वारा वैड्लेपिक प्रस्थापना का स्वरूप स्पष्टतया प्रकट किया 
जां धक 
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है, स्वोपलूव्धि की एकता पर | अतएव इन्हीं तीनों अर्थात्‌ अन्तःकरण, कल्पनाशवित 
और अन्‍्तर्वोच में सांइ्लेपिक विभावना की संभावना की खोज की जानी चाहिये, और 
क्योंकि तीनों में ही प्रागनतुभवात्मक प्रत्युपस्थापनाओं के उद्गम अन्तर्विष्ठ हैं, अतएव' 
शुद्ध सांड्लेषिक विभावना की संभावना भी उन्हीं में से की जानी चाहिये । इतना ही 
नहीं, यदि विषयों का पूर्णतया प्रत्युपस्थापनाओं के संड्छेषण पर आश्रित रहने वाछा 
ज्ञान प्राप्त करना हो तो इन उपर्यक्त कारणों से वे तीनों अनिवायेतवा आंव- 
श्यक हैं । 
यदि ज्ञान की वैषयिक यथार्थता अभीष्ट हो, अर्थात्‌ उसका विपय से संबंध होना 
इष्ट हो और यदि विपय के संबंध में ही उसका अर्थ और आशय होना उचित है, तो 
विपय को किसी न किसी प्रकार से अवद्यमेव दिया हुआ होना चाहिये । इसके बिता 
संबोध मिविपय रह जाते हैं, उनके द्वारा हमने विचार किया अवश्य है, पर इस विचार 
के द्वारा जाना कुछ भी नहीं है; प्रत्यत प्रत्युपस्थापनाओं के साथ खेल ही किया हैं। 
कोई विपय दिया हुआ है (यदि इस वाक्यांश का आश्यय किसी अवान्तर प्रक्रिया की 
ओर संकेत करना न हो , प्रत्युत अन्तर्जान में प्रत्यक्ष उपस्थापता की ओर संकेत करता 
हो) तो इसका अर्थ इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं होता कि जिस प्रत्युपस्थापना के 
द्वारा विषय का विचार किया जाता है, उसका संबंध वास्तविक अथवा संभव विपय 
से है। स्वर्य देश और कार तक भी चाहे उनके संवोध समस्त आनुभविक तत्वों से 
कितने ही विशुद्ध क्यों न हों, और चाहे यह भी कितना निश्चित क्यों न हो कि वे मानस 
पूर्णतया प्रागनुमवात्मकतया प्रत्युपस्थापित होते हैं, तो भी यदि अनुभव के विपयों 
के प्रति उनके अनिवार्य उपयोग को प्रदर्शित किया न जाए, तो वे विपयगत प्रामाणिकता 
से रहित आशयशून्य और निरर्थक ही रहेंगे । इतना ही नहीं, उनकी प्रत्युपस्थापना 
तो केवल बित्राका रमात्र हैं जो सर्वदा उस प्रत्युत्पादक कल्पनाश्क्ति से संवद्ध रहता है, 
जो अनुभव के विपयों को अकारित कर के इकट्ठा करता है, तथा जो उन विपयों के 
बिना किसी भी अर्थ से हीन रहेंगे। और यही बात नि्विदेपतया सब प्रकार के संबोधों 
के विपय में भी छागू होती है । 
अतएव, जो वस्तु हमारे समस्त प्रागनुभवात्मक ज्ञानों को वैपयिक यथार्थता 
प्रदान करती हूँ बह केवल अनु भव की संभावना ही है रहा अनमव, सो वह तो आमासी 
की सांड्लेपिक एकता पर आश्रित रहता है, अर्थात्‌ सामान्यतः आमास़ों के विषय के 
संवीब के अनुसार होने बाले संडछेषण पर आश्रित रहता है; जसके बिना वह कंदार्पि 
भी ज्ञान नहीं हो सकेगा, भ्रत्युत ऐसे प्रत्यक्षों की विसंगत गीतमात्र रहेगा जो किसी 
भी परिपूर्णतया व्यवस्थित संभव चेतना के नियमों के अनुसार किसी भी संदर्भ में 
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कि सामान्य अनुभव की संभावना की दर्तें एकदम वही हैं जो कि अनुभव के विषय 
की संभावना की शर्तें हैं, और इसीलिये उनमें सांइलेषिक प्रागनुभवात्मक विभावना 
में विषयगत प्रामाण्य रहा करता है । 


शुद्ध बोधवृत्ति के सिद्धा्तों का संस्थान 
तृतीय खण्ड 
उसी (शुद्ध बोधवृत्ति) के समस्त सांश्लेषिक आधारभूत सिद्धान्तों 
की सुव्यवस्थित प्रत्युपस्थापना 


सामान्यरूपेण किन्‍्हीं भी आधारमूत सिद्धान्तों का अस्तित्व है, इसका श्रेय पूर्ण- 
रुपेण शुद्ध वीधवृत्ति को दिया जाना चाहिये जो यह वोधवृत्ति केवल घटित होने वाले 
बातों के संबंध में नियासक वृत्ति नहीं है, प्रत्युत स्वयं उच्त आधारभूत सिद्धान्तों का 
उद्गम भी है, जिनके अनुसार वे सब वस्तुएँ, जो हमको केवल विषय के रूप में प्रतीत 
हो सकती हैं, अनिवायैतया नियमों के अधीन रहा करती हैं, क्योंकि ऐसे नियमों के 
बिना अवभास कदापि भी अपने समनुरूप विषय का ज्ञान प्रदान नहीं कर सकेंगे । 
स्व्रय॑ प्राकृतिक नियम तक, बोधवृत्ति के आनुभविक प्रयोग के सिद्धान्तों की दृष्टि से, 
अपने साथ युगपत्‌ एक अपरिहार्यता की अभिव्यञ्जना को वहन करते हैं, और 
इसीलिये उनमें ऐसे आधारों से जो कि प्रागनुभवात्मकतया एवं सब अनुभवों के पहले ही 
प्रामाणिक हैं, कम से कम एक नियंत्रण का संकेत (सुझाव) रहता है। परल्तु प्रकृति 
के नियम तो बिना किसी अपवाद के सब के सव, बोधवृत्ति के उच्चतर सिद्धान्तों के 
अधीन अवस्थित रहते हैं, और वह इस प्रकार कि वे इनका प्रयोग केवडल अवभास के 
विशेष अवसरों पर किया करते हैं। इस प्रकार केवल यही सिद्धान्त उस संबोध को 
प्रदान करते हैं जिसमें सामान्यत: किसी भी नियम का प्रतिबन्ध और निदर्शक 
रहता, पर अनुभव उस उदाहरण को प्रदान करता है जो नियम के अधीन अवस्थित 
रहता हू । 
े इसलिये इस बात की वास्तव में कोई आशंका नहीं हो सकती कि केवल अनुभव 
के आधारमूत सिद्धान्तों को शुद्ध वोबवृत्ति के सिद्धान्त या दूसरी ओर इसका उलदां 
मान लिया जाए, क्योंकि संबोधों की अनुगामिनी अनिवार्यता जो शुद्ध बोधवृत्ति के 
सिद्धान्तों को विशिष्टता प्रदान करती है, एवं जिसका अभाव प्रत्येक अनुमवाश्रित 
प्रस्थापना में स्पष्ट दिखलाई देता है, चाहे उस प्रस्थापना का प्रयोग कितना ही व्यापक 
क्यों न हो, इस गड़बड़झाले को रोकने के लिए पर्याप्त है। पर ऐसे प्रागनुमवात्मक 
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१ 
सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र 
्‌ डे 
प्रत्यक्ष का पूर्वावधारण अनुभवों के सादृश्य 
है. 


सामान्य आनुभविक विचार के अपेक्षित आधार-तत्व 


इन नामों को मैं ने पहले से ही विचार करके इसलिये चुना है कि जिससे इन सिद्धान्तों 
के साक्ष्य के तथा व्यवहार के संबंध में जो भेद हैं, वे अपरिलक्षित न रह जाएँ। पर 
यह वात तो अपने को ज्ञीघ्र प्रकट कर देगी कि मात्रा और गुण के प्रकारों के अनुसार: 
(इन दोनों--मात्रा और गुण--प्रकारों का केवल औपचारिक विचार करने पर) 
जहाँ तक साक्ष्य और उसी के समान अवमभासों के प्रागनुभवात्मक निर्धारण का संबंध 
हैं, जो सिद्धान्त इन दोनों में अन्तर्ग्रस्त हैं, वे शेष दोनों से बहुत अधिक मात्रा में भिन्न 
हैं; और ऐसा इसलिये है कि वे तो साहजिक सुनिश्चितता, और यह मात्र ताकिक सुनि- 
इचतता के योग्य है, यद्यपि हैं दोनों (अपने अपने प्रकार से ) पूर्ण निश्चितता के योग्य. 
इसलिये मैं उनको गणित संबंधी और गति संबंधी सिद्धान्तों का नाम दूँगा । इस वात 
पर ध्यान दिया जाना चाहिये कि मैं यहाँ पर एक ओर गणित सिद्धान्तों को उतना ही 
कं ््््चचिललिलनन तब... 
| सं संयोग या तो सम्मिश्रण होता है या संदंध | इनमें से प्रथम विविधरूपों का संदडैपण' 
है, जिसके विभिन्न संघटक एक दूसरे से अनिवार्यतया संबद्ध नहीं हैं, जैसे उदाहरणार्थ वे दो 
त्रिमुज जिनमें एक वर्ग अपने कारण द्वारा विभक्त होता है एक दूसरे से अनिवार्यतया स॑वद्ध. 
नहीं होते, इसी प्रकार का स'इलेपण उन सव वस्तुओं में समजातियों का भी होता है जिनका 
गणित की दृष्टि से विचार किया जा सकता है, [और यह सइलेपण स्वयं स'ग्रहण झीर सगमन 
इन दो भागों में विभक्त हो सकता है, जिनमें प्रथम का प्रयोग आयत्तन और द्वितीय का प्रयोग 
धन की मात्रा के लिये हो (सकता है।] । दूसरे प्रकार का स'योग विधि रुपों का उस हद तक 
प इलैपण है, जिस हद लक उसके घटक पुक दूसरे से अनिवार्यतया संबद्ध हैं- उदाहरण के 
हे था का पदार्थ से और कार्य का कारण से-अतप्‌व यह उसका स'इलेपण है, जो' 
यद्यवि इतरजातीय है तथापि आगनुभवाल्मकत्या संबद्ध हुआ प्रच्युपस्थापित किया जाता है इस 
वध को, क्योंकि यह याइच्छिक नहीं है और क्योंकि इसका वास्ता विविधरुप की सत्ता के: 
से वध से है इसलिये में “गतिश्ञील” नाम देता हूं । और फिर इस प्रकार का सबंध एवं 


मगनुभवाल्मक शान में अवभासों के अतिमौतिक सबंध--इन दो संबंधों में विमक्त हो सकता: 
ए)। 


अननभवातीत वच्लेपिकी श्र 


कम दप्टि के सामने रख रहा हैँ, जितना दूसरी ओर सामान्य भौतिक गतिविज्ञान 
के सिद्धान्तों को । केवल घुद्ध वोबवन्ति के सिद्धान्तों को दप्टि के समक्ष रखता हूँ, वर्यो- 
कि इन्हीं के द्वारा गणित और गतिविज्ञान अपनी संभावना को प्राप्त करते हैं । इसलिये 
मैंने उनकग नामकरण उनके विपय की दृष्टि की अपेक्षा उनके विनियोग को दृष्टि में 
रख कर किया है; और अब में उनके विपय में विचार करने के छिये उसी क्रम में अग्र- 
सर होता हैँ जिस क्रम में वे उपयुवत ताहिका में दिये हुए हैं । 
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१ 
सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र 
उनका सिद्धान्त यह है--सब सहज-प्रत्यक्ष विस्तुत परिमाण हैं , 
उपपत्ति 


सव अवभासों में, उनकी आक्ृति के अनुसार, देश और काल में एक सहज प्रत्यक्ष 
अन्तविष्ट रहता है, जो प्रागनुभवात्मकतया उन सब के मूलाधार में अवस्थित रहता 
है। इस प्रकार, वे विविधरूप के उस संइलेष को, जिसके द्वारा निर्धारित देश अथवा 
'काल की प्रत्युपस्थापनाएँ उत्पन्न की जाती हैं, अर्थात्‌ समजातीय विविधरूप और उसकी 
सांइलेपिक चेतना को छोड़ कर अन्य किसी वस्तु के द्वारा अवधारित, अर्थात्‌ आनुमविक 
चेतना में परिगृहीत नहीं हो सकते। और सामान्यतः सहजप्रत्यक्ष में विविचरूप सम- 
जातीय की सांश्लेपिक एकता की चेतना, जहाँ तक कि उसके द्वारा किसी विपय की 
अत्युपस्थापना पहले पहल संभव होती है, किसी परिमाण का संबोध ही है। इस प्रकार 
से, अवभास के रूप में किसी विपय का प्रत्यक्ष तक केवल दिये हुए ऐन्द्रिक सहजवोध 
न्के विविवरूप की वैसी ही सांइलेषिक एकता के द्वारा संभव होता है, जैसी (सांइलेपिक 
'एकता ) के द्वारा परिमाण के संबोध में विविधरूप समजातीय के संयोग की एकता का 
“विचार किया जाता है; अर्थात्‌ सव अवभास निरपवादेन परिमाण होते हैं और निरचय- 
मेव विस्तृत परिमाण होते हैं, क्योंकि देश और काल में स्थित सहज प्रत्यक्षों के रूप 
में वे उसी संइलेपण के द्वारा प्रत्युपस्थापित होंगे, जिसके द्वारा सामान्यतः देश और 
“काल निर्बारित होते हैं । 
विस्तृत परिमाण मैं उसको कहता हूँ, जिसमें एक अंश की प्रत्युपस्थापना' समग्र 
अंशी की प्रत्युपस्थापना को संभव बनाती है, और इसलिये अनिवार्यतया उस अंशी 
'की धत्युपस्थापना की पूर्वगामिनी होती है। मैं किसी रेखा को, चाहे वह कितनी भी 
छोटी क्‍यों न हो, विना उसको विचार में खींचे, अर्थात्‌ एक बिन्दु से ऋमश: उसके अंशों 
'को बिना जन्म दिये और इसी के द्वारा सबसे पहले उसके सहज प्रत्यक्ष को बिना उत्पन्न 
या प्राप्त किये, अपने प्रति प्रत्युपस्थापित नहीं कर सकता । बिलकुछ ठीक यही वात 
काल के प्रत्येक अंद्य के विपय में भी छागू होती है, चाहे वह काछ का अल्पतम अंश ही 


सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र ५१७३ 


बयों न हो। इन काल के अंशों में में अपने प्रति एक पत्र के उपरान्त अन्य पल की प्रगद्ति 
का चिस्तन करता हैं, जिसके द्वारा सब कालांधों और उनके योग से अन्त में एक निर्वा- 
रित काल-मात्रा उत्पन्न होती है। बयोंकि समस्त अवभासों में सहज प्रत्यक्षमात्र का 
तत्व देश या काल होता है, अतएव सहज प्रत्यक्ष के रूप में प्रत्येक भवनास विस्तृत पा <- 
माण होता है, भर ऐसा इस कारण होता हैं ब्योकि उसके अवधारण में एक अंतर के 
साथ दूसरे अंग के अनक्रमिक संघ्केपण के द्वारा ही उसको जाना जा सकता है। परि- 
णामते: समस्त अवभास पहले से दिये अंगों के समृहों के रूप में सहज दप्टहाते हे, पर 
यह बात भी सब प्रकार के परिमाणों के विपय में ठीक नहीं है, प्रत्यत केवल उनके विधय 
में ठीक है जो हमारे द्वारा विस्तारबान्‌ रूप में प्रत्यूपस्थासित और अवधारित होते हैं। 
आाकृतियों की उत्पादक कल्पना के इस अनुकमिक संस्केयण पर ही देश-संबंधी 
गणित अर्थात्‌ ममितिशथास्त्र अपने स्वयंसिद्ध सत्रों के साथ आश्वित है, जो (सूल) उन 
ऐंन्द्रिक प्रागनुमवात्मक सहज प्रत्यक्ष की छर्तो को सूत्रित करने हैं, जिनके अबीन ही 
बाहयावनास के घुद्ध मंबोध के आकार उत्वापित हो सकते हूँ। जैसे, दो विन्दु ओे के 
मध्य में केवल एक सरख रेखा संभव है; दो सरल रेखाएं किसी देश ( स्य॑वथान ) को 
नहीं पे र॒ सकती दत्यादि। यह ऐसे स्वयं सिद्ध सूत्र है जो औलित्य के साथ केबल स्वरुप 
परिमाणों था मात्राओं के प्रमंग में स्वाग छोते 
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ही नहीं है; क्योंकि वैडलेषिक प्रस्थापना में तो केवल प्रइन यह होता है कि मैं वास्तव 
में विधेय का विचार उद्देश्य की प्रत्युपस्थापना में करता हूँ या नहीं” परन्तु यद्यपि यह 
वाक्य सांदलेपिक तो है, तथापि यह एक अकेला भी है। जिस सीमा तक यहाँ समजातियों 
आज्र के (इकाइयों के) संड्छेषण को ध्यान दिया जा रहा है, उस सीमा तक यह संश्ले- 
पण केवल एक विशिष्ट प्रकार से ही घटित हो सकता है, यद्यपि इस संख्या का उपयोग 
'पीछे सामान्य होता है। यदि मैं कहूँ कि ऐसी तीन रेखाओं के द्वारा जिनमें कोई दो 
साथ मिलकर तीसरी से बड़ी हैं, एक त्रिभुज घटित हो सकता है; तो मैं यहाँ केवल 
उत्पादक कल्पनाशवित की वृत्ति को अभिव्यक्त करता हूँ, जो रेखाओं को छोटी और 
बड़ी खींच सकता है और उनको मनचाहे कोण पर जोड़ सकने दे सकता है। इसके 
विपरीत दूसरी ओर संख्या ७ एक ही प्रकार से संभव है, और संख्या १२ भी जो प्रथम 
संख्या के साथ ५ के संब्छेषण से उत्पन्न होती है ऐसी ही है। इसलिये ऐसी प्रस्थापनाओं 
को स्वयंसिद्ध सूत्र नहीं कहता चाहिये (क्योंकि ऐसा करने पर तो इन सूत्रों की संख्या 
अपरिमेय हो जाएगी), प्रत्युत सांख्यिक सूत्र कहना चाहिये । 
अवभासों के गणित का यह अनुमवातीत आधारमूत सिद्धान्त हमारे प्रागनुभवा- 
त्मक ज्ञान को विश्वाल विस्तार प्रदान करता है। क्योंकि यह अकेला ही शुद्ध गणिव 
को अपनी परिपूर्ण सुनिश्चितता के साथ,अनुभव के पदार्थों के प्रति व्यवहारोपयुक्त वनों 
देता है, जो विनियोग इस आधारभूत सिद्धान्त के विना कदापि इस प्रकार स्वतः स्पष्ट 
होता। इतना ही नहीं, इसके विना इसके विपय में बहुत से विरोव उठ खड़े हुए हैं। 
अवभास स्वयं अपने आप स्वरूपत: वस्तु नहीं है। आनुमविक सहज प्रत्यक्ष केवल (देश 
के और काल के ) शुद्ध सहज प्रत्यक्ष के द्वारा ही संभव है; इसलिये भूमितिशास्त्र जो 
कुछ शुद्ध सहज प्रत्यक्ष के विषय में कहता है वह विना किसी विरोधी कथन के आनुभविक 
सहज प्रत्यक्ष के विपय में भी प्रामाणिक होता है और यह जो व्यर्थ की टालमटूल (या 
बहानेवाजी ) है कि ऐन्द्रिक विपय देश में ऐसी वनावट के नियमों के (जैसे कि रेखा 
ओर कोण की अनन्त विभाज्यता इत्यादि है), अनुरूप स्थात्‌ न हो सकें त्याग दी जानी 
चाहिये । क्योंकि इस प्रकार की बहानेवाजी से तो देश की ही वैपयिक प्रामाणिकता 
का प्रतिवाद हो जाता है और उसके साथ ही साथ समस्त गणितश्ञास्त्र की प्रामाणिकता 
का नी, और फिर यह पता नहीं चछता कि गणित क्यों और कहाँ तक अवभासों के विपय 
में छागू हो सकता है। देशों और काछों का संड्छेपण, समस्त सहजप्रत्यक्षों के सारभूत 
बआकारा का सइलपण हाने के कारण, वह तत्व है जो अवभासों के अवधारण को संभव 
बनाता है और परिणामतः प्रत्येक वाह्यानुमव को और इस प्रकार के अनुभव के समस्त 
विपयों के ज्ञान को (मी) संभव बनाता है, और अपने शुद्ध उपयोग में गणित अवधारण 
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देश का और न काल अस्तप्रत्यक्ष उपलब्ध हो सकता है, इसलिये उसका परिभाण 
विस्तारी तो हो नहीं सकता, पर तो भी परिमाण तो उसमें होता ही है (और यह परि- 
माण निश्चयमेव अवधारण की प्रक्रिया के अन्तर्गत ही उत्पन्न होता है, जिसमें आनु- 
भविक चेतना एक निश्चित काल में शून्य से लेकर किसी दी हुईं मात्रा तक बढ़ सकती 
है); अतएवं यह परिमाण सघन या सान्द्र परिमाण होता है, जिसके अनुरूप सादर 
परिमाण, अर्थात्‌ अपेक्षित इन्द्रिय पर प्रभाव की मात्रा, प्रत्यक्ष के समस्त विषयों से 
उस सीमा तक संबद्ध माननी पड़ेगी, जिस सीमा तक प्रत्यक्ष में संवेदन अन्त्विष्ड रहता 
है। 
उस सब ज्ञान को, जिसके द्वारा मैं उस वस्तु को जान और निर्धारित कर सकता 
हूँ जो आनुभविक ज्ञान से संबंध रखती है, पूर्वावधारण नाम दिया जा सकता है; और 
निःसन्देह वह अर्थ यही है जिसको सूचित करने के लिये ऐपिकुरस्‌ ने प्रौरेप्सिस्‌ शब्द 
काश्रयोग किया था। परल्तु क्योंकि अवभासों में कुछ ऐसा तत्व रहता है जो प्रागनुमवा- 
त्मकंतया कदापि नहीं जाना जा सकता, और इसीलिये जो आनुमविक ज्ञाव और प्रागदु- 
भवात्मक ज्ञान के विशिष्ट अन्तर को सी निर्धारित करता है-- (जो अन्तर, प्रत्यक्ष 
का उपादान यानी संवेदन है)--इससे यह परिणाम निकला कि यह संवेदन ही वह 
विशिष्ट तत्व है जिसका पूर्वावधारण नहीं हो सकता । इसके विपरीत दुसरी ओर, 
आकृति के संबंध में और परिमाण के संबंध में मी देश और काल के अन्तर्गत शुद्ध निर्वा - 
रणाओं को अवभासों का पूर्वावधारण कह सकते हैं क्योंकि अनुभव के पूर्व उस तत्वः 
को प्रत्युपस्थापित्त कर जो अनुभव में सवेदा पीछे प्रदत्त हो सकता है। तो भी यदिसंपेदत 
में, उसके सामान्य भाव से ही, विना किसी विशिष्ट संवेदन को प्रस्तुत किये, कोई ऐसा 
तत्व हो जो अनुभव करने के पूर्व ही जाना जा सके, तो वह एक नितान्त विश्िष्द अर्थ 
में पूर्वावधा रण कहे जाने के योग्य होगा, क्योंकि यह वात सचमुच ही बड़ी अद्भुत प्रतीत 
होती है कि हम अनुभव में ठीक उसी तत्व को पूर्वावयृहीत कर ले जो उससे संबद्ध हैः 
जिसको केवल अनुभव से ही उसी के द्वारा प्राप्त किया जाना है, यानी जो उसका उपी- 
दान है। तथापि यहाँ वास्तव में मामला है ऐसा ही । 
केवल संवेदन के हारा अवधारण में, यदि मैं बहुत से अनुक्रमिक संवेदनों का विचार' 
न करूं, केवल एक क्षण ऊगता है। क्योंकि अवभास के क्षेत्र में वह कुछ ऐसा तत्व हैं. 
जिसके अवधारण में अंझों की ओर से पूर्ण प्रत्युपस्थापना की ओर प्रगति करता हुआ 
ऋ्रमिक संस्लेपण संनिहित नहीं होता, अतएव संबेदन में विस्तारयक्त परिमाण नहीं 
रहता; उसी क्षण में संवेदन का अमाव उस क्षण को रिक्त और परिणामतः शून्य (० ) 
के बरावर प्रत्युपस्थापित करेगा। अब आनुभविक सहज प्रत्यक्ष में संवेदन के समनुर्रुप' 
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देश और काल सतत प्रमात्राएँ हैं, क्योंकि उनका कोई भी अंश (विन्दुओं और क्षणों 
की सीमा के मध्य में सीमित हुए बिना प्रदत्त नहीं हो सकता, अतएव केवल ऐसे प्रका 
सेप्रदत्त होता है कि यह खंड स्वयं अपने आप में एक देश अथवा काल होता है। अतए 
देश केवलमात्र देशों से और काल केवलमात्र कालों से संगठित होता है । विन्दु औ 
पल तो सीमाएँमात्र हैं, अर्थात्‌ उनकी सीमाओं के स्थलमात्र हैं, यह स्थल सर्वदा उ 
अन्तभ्रत्यक्षों की पूर्व कल्पना का आभास प्रदान करते हैं, जिनको उन्हें सीमित या मर्य 
दित करना होता है, और केवल ऐसे स्थलों से, जो कि देश और काल के पूर्व दिये हु 
होने के योग्य घटकों के रूप में माने जा सकते हों, न तो देश का निर्माण हो सकता 
और न काल का । इस प्रकार के परिमाणों को प्रवहमान मी कहा जा सकता है, वर्यों। 
उनके उत्पादन में प्रयुक्त जो (उत्पादक कल्पनाइक्ति) का संइलेषण है, वह काल 
अन्तर्गत प्रगमन है जिस सातत्य को विशेष रूप से प्रवहमान शव्द से सूचित करने १ 
रिवाज चल पड़ा है । 
इसलिये सब अवभास सामान्यतया सातत्ययुक्त परिमाण हैं, जैसे वे अपने सह 
प्रत्यक्ष में विस्तारयुकत सतत परिमाण हैं, वैसे ही अपने केवल प्रत्यक्ष में (संवेदन अं 
उसी के साथ वास्तविक सत्ता में) सान्द्र सतत परिमाण हैं। यदि अवभास के विर्वि 
रूप का संदलेपण बाधित हो जाता है, तो विभिन्न अवभासों का एक समूह प्राप्त हो 
है, न कि असली प्रमात्रा के रूप में विशिष्ट अवभास, जो किसी प्रकार के उत्पादक संद 
पण को बिना रुकावट के सतत चालू रखने से उत्पन्न नहीं होता, प्रत्युत निरन्तर ९ 
जाने वाले संइ्लेपण की पुनरावृत्ति से उत्पन्न होता है। यदि मैं १३ टालर को ६ 
की एक भ्रमात्रा कहूँ, तो मेरा यह कहना उस ह॒द तक ठीक होगा, बशर्ते मेरा आई 
शुद्ध चाँदी के एक मार का मूल्य बतछाना हो, जो निश्चयमेव एक सतत परिमा 
है, जिसमें कोई भी अंश अल्पतम नहीं है, प्रत्युत प्रत्येक अंश सिक्के का एक अंश 
सकता है, जिसमें और भी छोटे अंशों का उपादान सर्वदा अन्तर्विष्ठ होगा। पर 
यदि इस वाक्यांश “१३ गोल टालर” से में इतने सिक्के समझ (फिर चाहे उनका चाँ 
का मूल्य कुछ भी क्यों न हो) तो “टारूरों की एक मात्रा” इस वाक्यांश के हारा 
समुचित कथन नहीं कर रहा हूँ, प्रत्युत इसको एक समूह अर्थात्‌ घन के खंडों (सिक्के 
की संख्या कहा जाना चाहिये । परन्तु क्योंकि समस्त संख्या के मछाघार में इकाई सं 


हित रहती है, अतएवं इकाई के रूप में अबमास एक प्रमात्रा होता है और प्रमात्रा 
रूप में वह सर्वदा सतततत्व होता है | 


अब क्योंकि सब अवभास, अपने विस्तीर्ण और तीव्र (--सान्द्र) दोनों ही प 
में एक समान सातत्ययुवत परिमाण होते हैं, इसलिये इस 0 कि सुमरस्त-प 
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देश और काछ सतत प्रमानराएँ हैं, बयोंकि उनका कोई भी अंश (विन्दुओं और क्षणों) 
की सीमा के मध्य में सीमित हुए बिना प्रदत्त नहीं हो सकता, अतएवं केवल ऐसे प्रकार 
से प्रदत्त होता है कि यह खंड स्वयं अपने आप में एक देश अथवा कार होता है। अतएव 
देश कैबलमात्र देशों से और काछू केवलमात्र काछों से संगठित होता है। बिन्दु और 
पल तो सीमाएँमात्र हैं, अर्थात्‌ उनकी सीमाओं के स्थलमात्र हैं, यह स्थल सर्वदा उन 
अन्तप्रत्यक्षों की पूर्व कल्पना का आभास प्रदान करते हैं, जिनको उन्हें सीमित या मर्या- 
दित करना होता है, भीर केवल ऐसे स्थलों से, जो कि देश और काल के पूर्व दिये हुए 
होने के योग्य घटकों के रूप में माने जा सकते हों, न तो देश का निर्माण हो सकता है 
ओर न काल का । इस प्रकार के परिमाणों को प्रवहमान भी कहा जा सकता है, क्योंकि 
उनके उत्पादन में प्रयुवत्त जो (उत्पादक कल्पनाशबित) का संर्केपण है, वह काल के 
अस्तर्गत प्रगमन है जिस सातत्य को विद्येप रूप से प्रवहमान द्वव्द से सूचित करने का 
(रिवाज चल पड़ा है । 
इसलिये सब अवभास सामान्यतया सातत्ययुक्त परिमाण हैं, जैसे वे अपने सहगे- 
प्रत्यक्ष में विस्तारयुवत सतत परिमाण हैं, वैसे ही अपने केवर प्रत्यक्ष में (संवेदने भौर 
उसी के साथ वास्तविक सत्ता में) सान्द्र सतत परिमाण हैं। यदि अवभा्स के विविध 
रूप का संड्लेपण बावित हो जाता है, तो विभिन्न अवभासों का एक समूह प्राप्त होता 
है, म कि असली प्रमात्रा के रूप में विशिष्ट अवभास, जो किसी प्रकार के उत्पादक संश्ढे- 
पण को बिना एकावट के सतत चाल रखने से उत्पन्न नहीं होता, प्रत्युत निरन्तर एक 
जाने वाछे संस्ेषण की पुनरावृत्ति से उत्पन्न होता है। यदि में १३ ठालर की मो 
की एक प्रमात्रा कहूँ, तो मेरा यह कहना उस हृद तक ठीक होगा, बशर्तें मेरा आदत 
शुद्ध चाँदी के एक मार्क का मूल्य बतछाना हो, जो निईचयमेव एक सतत परिमा्ँ 
है, जिसमें कोई भी अंश अल्पतम नहीं है, प्रत्युत प्रत्येक अंश सिवके का एक वंश वैन 
सकता है, जिसमें और भी छोटे अँशों का उपादान सर्वदा अन्तर्विण्ट होगा । परन्तु 
यदि इस वाक्यांश “१३ गोल टालर” से मैं इतने सिवके समझूँ (फिर चाहे उनका चाँदी 
का मूल्य कुछ भी क्यों न हो) तो “ठालरों की एक मात्रा” इस वाक्याँश के होरो मै 
समुचित कथन नहीं कर रहा हूँ, प्रत्युत इसको एक समूह अर्थात्‌ धन के खंडों ( सिक्कों) 
की संख्या कहा जाना चाहिये । परन्तु क्योंकि समस्त संख्या के मूलाबार में इकाई संर्निं 
हित रहती है, भताइव इकाई के रूप में अवभास एक प्रमात्रा होता है और प्रमात्री के 
रुप में वह सर्वदा सततततत्व होता है 
३3 क्योंकि सव अवभास, अपने विस्तीर्ण और तीब्र (--सान्द्र) दोनों दी पक्षों 
में एक समान सातत्ययुक्त परिमाण होते हैँ, इसलिये इस प्रस्थापना को कि समस्त पर: 
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संवेदन का गुण, जैसा, उदाहरण के लिये, रंग और स्वाद इत्यादि में देखा जा 
सकता है, केवल सर्वदा अनुभवगम्य होता है, और प्रागनुमवात्मकतया कदापि प्रत्युप- 
स्थापित नहीं किया जा सकता । परन्तु तत्व या सत्ता जो निषेध८:० (शून्य) 
के विपरीत सामान्यतः संवेदनों के समनुरूप होता है, केवल कूछ ऐसे तत्व को प्रत्युप- 
स्थापित करता है, जिसके संबोध में ही सत्‌ अन्तविष्ट रहता है, और वह सामान्यत 
आनुमचिक चेतना में संश्लेषण के अतिरिक्त अन्य और कुछ सूचित नहीं करता । दूस 
दाब्दों में कह सकते हैं कि अन्तर्‌ इन्द्रिय में आनुभविक चेतना शून्य से छेकर किसी भी 
ऊँची मात्रा तक ऊपर उठाकर पहुँचाई जा सकती है कि जिससे किसी आन्तरप्रत्यक्ष 
का कोई विस्तुत परिमाण, (उदाहरण के लिये जैसे कोई उद्भासित घरातल ) इतने 
महत्‌ संवेदन को उत्तेजित कर सकता है, जितना कि ऐसे ही अपेक्षाकृत कम उद्मासित 
अनेक अन्य घरातलों का सम्मिलित समूह कर सकेगा । इस प्रकार अवभास परिमाण 
से पूर्णतया अपहार किया जा सकता है (अर्थात्‌ क्योंकि अवभास का विस्तृत परिमाण 
स्वतंत्र रूप से बदला करता है अतएव उसकी ओर से ध्यान को पूर्णतया हटाया जा सकता 
है), और फिर भी उसके किसी एक क्षण में केवल संवेदनमात्र में ऐसे संश्लेषण को 
प्रत्युपस्थापित किया जा सकता है जो शून्य से दी हुई किसी आनुभविक चेतना की ओर 
एक समान प्रकार से बढ़ता जाता है। परिणामतः समस्त संवेदन स्वरूपतः अनुभव 
के पश्चात्‌ ही उपलब्ध होते हैं, परन्तु उनकी यह विलक्षणता कि उनमें मात्रा होती है, 
अनुभव के पूर्व जानी जा सकती है। यह बात ध्यान देने के योग्य है कि परिमाणों केः 
विपय में हम केवल एक विशेपता को प्रागनुभवात्मकतया जान सकते हैं, और वह सातत्य 
है। पर समस्त गुण ( अर्थात्‌ अवमास में वास्तविक ) में हम उनकी तीबता 
को; अर्थात्‌ इस बात को कि उनमें एक मात्रा होती है, छोड़ कर प्रागनुभवात्मकतया 
और कुछ भी नहीं जान सकते; अन्य शेप सब कुछ को अनुभव पर छोड़ देना पड़ता 
है । 
8३ 
अनुभव के सादश्य 


इन सादृश्यों का सिद्धान्त यह है--अनुभव केवल प्रत्यक्षों के अनिवार्य संवन्‍्ध् 
फी प्रत्युपस्वापना के द्वारा संभव है । 


उपपत्ति 


अनुभव दुष्ट ज्ञान है, अर्थात्‌ एक ऐसा ज्ञान है जो प्रत्यक्ष के द्वारा किसी विप ये 
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रूप, अपने काऊूगत संबंध के अनुसार, मौलिक स्वोपलब्धि में एकत्र संयुक्त होना 
चाहिये ; क्योंकि यह उस स्वोपलूब्धि की प्रागनुभवात्मक लोकातीत एकत्ता की माँग 
है, जिसके अधीन वह सब वस्तुएँ रहती हैं, जिनको मेरे ज्ञान से संबद्ध होना है, अतएव 
जो मेरे लिये विषय हो सकती हैं। समस्त अवभासों के काऊरुगत संबंधों में यह सांइले- 
षिक एकता जो कि प्रागनुभवात्मकतया निर्धारित होती है, इस प्रकार यह्‌ नियम बनती 
है, कि समस्त आनुमविक काल-निर्षारणाएँ सर्वव्यापी काल-निर्धारणाओं के नियमों 
के अधीन रहनी चाहिये, और अनुभव के सादुश्य, जिनका अब हमको प्रतिपादन करता 
है, इसी प्रकार के नियम होने चाहिये । 
इन सिद्धान्तों की अपनी एक विलक्षणता यह है कि वे अवभासों और उनके आनु- 

भविक अस्तर्‌ प्रत्यक्षों के संड्लेषण से कोई वास्ता नहीं रखते , प्रत्युत केवल इन अवभासों 
की सत्ता, और सत्ता की दृष्टि से उनके पारस्परिक संबंध से वास्ता रखते हैं। जिस 
प्रकार से कोई वस्तु अवमास रूप में अवधृत की जाती है, उस प्रकार को प्रागनुमवात्मक- 
तया इस तरह निर्धारित किया जा सकता है कि उसके संइलछेषण का नियम, हमारे समक्ष 
आने वाले प्रत्येक आनुमविक उदाहरण में, इस प्रागनुमवात्मक अन्तर्प्रत्यक्ष के तत्व 
को तत्काल प्रदान कर सकता है, अर्थात्‌ उपस्थित कर सकता है। बस केवल अवमासों 
की सत्ता मात्र प्रागनुमवात्मकतया नहीं जानी जा सकती, और यद्यपि हम किसी ऐसे 
प्रकार से किसी वस्तु की सत्ता के अनुमान पर पहुँच भी सकें, तो भी हम उसको सुनिर्धा- 
रित या सुनिश्चित प्रकार से नहीं जान सकेंगे, अर्थात्‌ उस तत्व को पूर्वावधृत नहीं कर 
सकेंगे जिसके द्वारा वस्तु के अनुभवगम्य सहज प्रत्यक्ष को अन्य सहज प्रत्यक्षों से 

पृथक किया जा सके । * 

दोनों पूर्व वर्णित सिद्धान्त, जिनको मैंने इस विचार से गणितीय सिद्धान्त का 

नाम दिया था कि वे अवमभासों के प्रति गणित के उपयोग के औचित्य का प्रतिपादन 


करन वाले हूँ, इन अवभासों का अनुसंघान केवल उनकी संमावना के संबंध में करते 
हैं, और यह सिखाते हैं कि उनके सहज प्रत्यक्ष और उसी के समान उनके प्रत्यक्षगत 
यथार्थ (त्तत्व) की दृष्टि से वे किस प्रकार एक गणितीय संश्छेषण के नियमों के अनु- 
सार उत्पादित किये जा सकते हैं; इसलिये हम सांख्यिक परिमाण को और उसके 
साथ ही साथ परिमाण रूप में अवमासों के निर्वारण को जैसे एक सहज प्रत्यक्ष के पक्ष 
मे पत्युवत कर सकते हैं उसी प्रकार दूसरे के प्रत्यक्षणत के पक्ष में भी प्रयक्‍तत कर सकते 
हैं। इस प्रकार, उदाहरणार्थ मैं सर्य के प्रकाश के संवेदनों की मात्रा को चन्द्रमा के 
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१. श्मिट ने भूत काल का तथा ऐडमान ने वत्त मान काल का प्रयोग किया है। 
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भिन्न नहीं है--क्योंकि प्रागनुभवात्मक निर्चितता तो दोनों में ही प्रतिष्ठित रहती 
है--प्रत्युत साक्ष्य के प्रकार में एक दूसरे से भिन्न हैं अर्थात्‌ गणित के सहज बोध के तत्वों 
(परिणामतः औपपत्तिक तत्वों) के लक्षण की दृष्टि से, जो इस विद्या की विशेषता 
है, यह दोनों भिन्न हैं । 
परन्तु जो बात समस्त सांइलेषिक सिद्धान्तों के विषय में कही जा चुकी हैं, और 
यहाँ पर सब से पूर्व कही जानी चाहिये, यह है, कि उपमानों में मात्र जो आशय (अर्थ) 
और प्रामाणिकता है, उसको यह बोधवृत्ति के लोकतीत व्यवहार (--व्यापार) के 
सिद्धान्त के रूप में नहीं, प्रत्युत केवछ उस (बोधवृत्ति)> के आनुभविक व्यवहार 
के सिद्धान्त रूप में घारण किये रहते हैं; अतएवं वे केवछ इसी रूप में उपपन्न या प्रति- 
ष्ठित भी किये जा सकते हैं, और परिणामतः अवभासों को केवल प्रकारों के अन्तर्गत' 
ही अधिगृहीत नहीं किया जाना चाहिये, प्रत्युत मात्र आकारों के अन्तगत्त अधियुहीत 
किया जाना चाहिये । क्योंकि, यदि वे विषय जिनके साथ इन सिद्धान्तों का संबंध 
होना है, स्वतः वस्तुएँ होते, तो उनके विपय में कुछ भी अनुभव से पूर्वे सांड्ेषिकतया 
जानना विलकुछ असंभव होता। पर वे अवभासों के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं, 
जिनका पूर्ण ज्ञान, जिसको आगे बढ़ानामात्र ही अन्ततोगत्वा प्रागनुभवात्मक सिद्धान्त 
तत्व का व्यापार होना चाहिये, हमारा उनका केवरू अनमवमात्र है, परिणामत 
इन सिद्धान्तों का रूष्य , अवभासों के संड्लेपण में आनमविक ज्ञान की एकता की शर्ते 
होते के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकता, पर इस प्रकार की एकता का विचार कैवल 
वोववृत्ति के शुद्ध संबोधों के कल्पित आकारों में ही हो सकता है, जबकि प्रकार सामान्यतः 
एक संब्लेपण के रूप में उस एकता के व्यापार को, बिना किसी ऐश्द्रिक शर्त की वार्धो 
के अपने में धारण किये रहता है। इस प्रकार इन सिद्धान्तों के द्वारा हमको अवमातों 
को, केवल एक सादृदय या उपमान के अनुसार, संवोधों की ताकिक और सर्वगत एकता 
के साथ संयोजित करने का अधिकार प्राप्त हो जाता है, जिससे कि हम स्वयं सिद्धान्त 
में तो वास्तव में प्रकार का ही उपयोग करते परन्तु क्रियात्मक व्यवहार में (अवगासी 
के प्रति इसको प्रयोग में लाते समय ) इसके नियोजन की कण्जी के रूप में हम इसके 
स्थान पर इसके कल्पित आकार ( -< सीमा) को आदिष्ट कर देते हैं, अबवायी 


फहिए कि उस (प्रथम) के गुर के नाम से, उसकी नियामक (>+संकोचक) शर्त 
रूप में इसको प्रकार के पास स्थापित कर देते हैं 


कक 
प्रथम सादुध्य 


द्रव्य के स्थायित्व का सिद्धान्त 


अवमभासों के सब परिवर्तनों में द्रव्य स्थायी रहता है, और सप्टि में उसकी मात्रा, 

न तो बढ़ती है और न घटती है । 
उपपत्ति 

सब अबनासों की सत्ता काल में है, जिसमें आधारममि के रुप में सहजवोध के 
रुप में, सहास्तित्व अथबा अनुक्रमिकतामाद्र प्रत्युपस्थापित किये जा सकते हैं । इस 
प्रकार जिस काल में अवभासों के परिवर्तन घटित होते हाए सोचे जाने हैं, वह स्थायी 
बना रहता है और बदछता नहीं है; क्योंकि काल बह तत्व है जिसमें और केवछ जिसके 
निर्धारण के रूप में ही अनुक्रमिकता और सद्दास्तित्व को प्रत्युपस्वाधित किया जा 
सकता है। अब जहाँ तक काछ की बात है, वह स्वयं कमी प्रत्यक्ष नहीं होता | परि- 
गामत: प्रत्यक्ष के विषयों में अर्थात्‌ अवभासों में ही बढ़ आवारमूमि उपलब्ध होनी 
चाहिये, जो सामान्यतः काल को प्रत्युपस्थापित करती है, और जिसमें समस्त परिवर्तन 
अथवा सहास्तित्व, अवनासों के उसके साथ संबंध के द्वारा, अवधारण में, प्रत्यक्षीकृत 
होने चाहियें । परन्तु उस सब की, जो कि यथार्थ है, आधारममि, अर्थात्‌ उस सब 
की आधारमृमि जिसका संबंध बस्नुओं की सत्ता से है, दब्य सत्तत्य है, जिसमें बड़ सब 
जा सत्ता से संबंध रखता है, अवच्छेदन के रूप में विचारा जा सकता है। परिणाम: 
पढ़े स्थायी तत्व कैब्छ जिसके संबंध में अवभासों के समस्स कालगत संबंध लिधधारिस 
किय्रे जा सकते हैं, अवनास के जगत में ट्व्य है अर्था [_ अवमास में सा हे, झो से 
परिवतंनों की आधारममि के हूप में सदा एक पे ज्यों का स्यों बना रहता हद । भीर 


हां सकता है और ने घट ही सकती £ 
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का निर्वारण तव तक नहीं कर सकते कि आया अनुभव के विपय के रूप में यह विविव 
रूप सहास्तित्व वाला है या अनुक्रमिक है, जव तक कि उसकी आधारमूमि में कोई 
ऐसी वस्तु स्थित न हो जो सर्वकालिक हो, अर्थात्‌ जो शाइवत और स्थायी हो, जिसके, 
परिवर्तत और सहास्तित्व काल के उतने ऐसे प्रकारों के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं 
जिनमें स्थायी तत्व की सत्ता रहती है । इस प्रकार केवल स्थायी तत्व में कालगत 
संबंध संभव हैं, क्योंकि समकालिकता और अनुक्रमिकता, केवल यही दो संबंध तो 
काल में पाये जाते हैं, अर्थात्‌ शाश्वत तत्व स्वयं काल की दृष्ट प्रत्युपस्थापना की आधार- 
भूमि है, केवल जिसमें काल का समस्त निर्वारण संभव है। अवभासों के समस्त अस्तित्व 
के समस्त परिवर्तन के तथा समस्त सहचारित्व के शाश्वत परस्पर संबद्ध तत्व के रुप 
में स्वाय्रित्व सामान्यतः काछ को अभिव्यक्त करता है। क्योंकि परिवर्तन स्वयं काठ 
को प्रभावित नहीं करता, प्रत्युत केवक् काल में स्थित अवभासों को ही प्रभावित करता 
है। और न सहावस्थान ही कालछ का कोई प्रकार है, क्योंकि काल के तो कोई भी सम- 
कालिक नहीं होते, वे तो सव के परस्पर अनुक्रमिक होते हैं । यदि हम अनुक्रमिकता 
को स्वयं काल के साथ संवद्ध करें, तो हम को एक और दूसरे काल का विचार करना 
पड़ेगा, जिसमें यह पौर्वापर्य संभव हो सके | काल-शृंखला के विभिन्न भागों में स्थिति 
के स्थायी तत्व के द्वारा ही उस परिमाण को प्राप्त कर सकती है जिसको कॉंलकला 
कहा जाता है। क्योंकि मात्र अनुऋमिकता में तो सत्ता नित्य विल्लीन और पुनरुत्वित 
होती रहती है, और उसको कभी भी स्वल्पतम परिमाण तक प्राप्त नहीं होता। अतएवं 
बिना स्थायी तत्व के कारुगत संबंधी भी नहीं हो सकता। भव काल का स्वतः प्रत्यक्ष 
नहीं हो सकता; इसलिये अवमासों में जो स्थायी तत्व है वही काल के समस्त विर्वारियों 
की आवारमूमि है, और इसी प्रकार परिणामत: प्रत्यक्षों की समस्त सांइलेपिक एकता 
की संमावता की, अर्थात्‌ अनुभव की भी गर्ते है; और इस स्थायी तत्व के संबंध में 
काल के अन्तर्गत्त समस्त सत्ता और परिवर्तन केवछ उसकी सत्ता के प्रकार हुप में देखे 
_। सकते हैं, जो लगातार वना रहता है और स्थायी है। इसलिये सब अवशासों में 
स्थायी तत्व स्वयं विपय है ( कर्यात्‌ अवभास के रूप में ) ; परन्तु दूसरी ओर जो बदलता 
रहता है, अथवा बदछ सकता है, उस प्रकार से संबंध रखता है जिसके अनुसार पदार्थ 
_ 'दायसमूह सत्तावान्‌ (रहते) हैं, अतएव उनके निर्वारण (--अच्छेदन ) से संबंध 


रखता है। 


+ देखता हूँ कि सब युयों में न केवल दार्शनिकों ने, प्रत्युत सामान्य वोधवृत्ति ते 
( ताधान्य सूझवूज्ञ वाले व्यक्तियों ने) भी इस स्थायी तत्व को अवमासों के सब 
परिवर्तनों की आधारमत 


रत पृष्ठभूमि माना है, और इसको सदासवेंदा सन्देह से मुक्त 
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झारा निर्धारित हो सकती है। अतएवं हम किसी अवमास को पदार्थ का ताम केवल 
उस हेतु दे सकते हैं, क्योंकि हम इसकी सत्ता को सर्वकालिक पूर्वतः मानते हैं, जिस भाव 
'को स्थायित्व” शब्द के हारा ठीक प्रकार से प्रकट नहीं किया जा सकता, क्योंकि बह 
इब्द मुख्यतया मावी काल को सूचित करता है। परन्तु क्योंकि लगातार बने रहने 
की जान्तरिक अनिवार्यता, भूतकाल में नित्य रही सत्ता की अनिवायता के साथ बविं- 
'साज्य रूप में वँधी हुई है, अतएुव यह पद (स्थायित्व का सिद्धान्त) भी रहने दिया 
जा सकता है। असत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति होती है', असत में कुछ मी लौटते की संमा- 
चना नहीं है, यह दो प्रस्थापनाएँ ऐसी थीं जिनको प्राचीन लोग सर्वदा एक साथ अवि- 
आज्यरूपेण संबद्ध रखते थे, परन्तु जो आजकल ग़छूती से कमी कभी पुथक्‌ कर दिया 
जोता है, क्योंकि यह रुयाल किया जाता है कि वे स्वरूपतः सत्‌ वस्तुओं के प्रति लागू 
होते हैं, और इनमें से प्रथम इस संसार की (उपादान तक के संबंध में) परम कारण 
'पर निर्मरता के विरुद्ध जाएगा। पर यह आशंका तो अनावश्यक है, क्योंकि हमकी 
यहाँ अनुभव के क्षेत्र में अवमासों का (के संबंध में) प्रतिपादन करना है, और यदि हम 
इस वात को स्वीकार होने देंगे कि नवीन वस्तुएँ, अर्थात्‌ नवीन उपादान उत्तन्न हो 
सकते हैं, तो अनुभव की एकता कदापि संभव नहीं होगी । क्योंकि तब तो हम उत्तको 
खो वैठेंगे, जो अकेला कार की एकता को प्त्युपस्थापित कर सकता है---अर्थात्‌ आवार- 
भूमि की एकता (है) मात्र जिसमें समस्त परिवर्तन को सर्वयत एकता की प्राप्ति होती 
है। यह स्थायित्व (-- शाश्वतता) उस प्रकार के अतिरिक्त और कुछ नहीं है, जिसके 
अनुसार हम अवभासों के क्षेत्र में वस्तुओं की सत्ता को अपने प्रति प्रत्युपल्थापित किया 
करते हैं। 

किसी भी द्रव्य के निर्धारण, जो उसके सत्तावान होने के विशिष्ट प्रकारों के अति- 
रिक्त और कूछ नहीं हैं, उपाधियाँ कहलाते हैं । उपाधियाँ सर्वदा वास्तविक होती हैं, 
क्योंकि उनका वास्ता पदार्थ की सत्ता से होता है (निषेघ स्वयं केवल ऐसे निर्धारण 
होते हैं जो पदाय में किसी तत्व के न होने को,-.असत्ता को प्रकट करते हैं) । जब 
इस ययाय॑ को पदाये में कोई विशिष्ट सत्ता प्रदान की जाती है (जैसे उदाहरण के लिये 
भौतिक उपादान की उपाधि के रूप में गति' को प्रद्यात की जाती है) तो इस सत्ता 
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वयोंकि हमारी बोववृत्ति के यौक्तिक विनियोग की शर्तों के कारण, पदार्थ के नित्य 
चने रहने पर मी उस (पदार्थ) की सत्ता में जो परिर्वातित हो सकता है उसको उससे 
पृथक सा कर देता और इस परिवततेनशील तत्व का वास्तव में स्थायी और मूलमूत 
तत्व के संबंध में विचार करना अपरिहायें है, अतएव इस बोघ प्रकार को संबंध के 
प्रकारों में स्थान देना पड़ता है, पर ऐसा इसको स्वयं अपने में संबंध अन्तविष्ट 
किये रहने की अपेक्षा, संबंध की शर्तें अधिक होने के कारण करना पड़ता 
है। 

परिवर्तन के संवोध का सम्यक्‌ बोध भी इस स्थायित्व की स्वीकृति के ऊपर आधा- 
रित है। उद्भव और विलय के विकार रूपान्तर नहीं हैं, जो उद्मूत या विलीन होता 
'है। विकार सत्ता का एक प्रकार है जो एक ही पदार्थ की सत्ता के अन्य प्रकार के पर्चात्‌ 
आता है। अतएव वह सव जो परिवर्तित या विकारग्रस्त होता है, बना रहता है, वस 
केवल उसकी अवस्था बदला करती है। क्योंकि इस परिवर्तन का वास्ता केवल अव- 
च्छेदनों से है, जो विलीन हो सकते हैं या उद्भूत हो सकते हैं। अतएव हम किड्चित्‌ 
विरोधामासयुकत कथन का आश्रय लेकर कह सकते हैं कि केवल स्थायी द्रव्य ही परि- 
वर्तित, रूपान्तरित होता है, और क्षणिक को कोई रूपान्तर नहीं सहना पड़ता, प्रत्युत 


'परिवर्तनमात्र सहना पड़ता है, क्योंकि कुछ निर्धारण समाप्त हो जाते हैं और दूसरे 
आरंभ हो जाते हैं । 
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है, जब वह किसी ऐसे नियम के अधीन स्थित हो, जो इसे प्रत्येक अन्य अवबो व से पृथ कु 
करता है और विविधरूप के संयोजन को अनिवार्य कर देता है। जवमातप्त में वह तत्व 
जो अपने में अववोध के इस अनिवार्य नियम की शर्त को अच्तविष्ठ रखता है, वियय 
है। 
अब हम अपने कार्य की ओर बढ़ें। यह तथ्य कि कोई घटना घटित होती है, अर्थात्‌ 
काई वस्तु या कोई अवस्था जो पहले सत्ता में नहीं थी , घटित होतो है, तब तक दृष्टडि- 
गोचर प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, जब तक उसके पूर्ववर्तोी कोई ऐवा अवमाप्त न हो जिम्तमें 
यह अवस्था स्वयं अन्तविष्ट नहीं थी; क्योंकि कोई ऐसी घटना जो रिक्त समय का 
अनुसरण करती है, अर्थात्‌ एक ऐसा उद्भव जिसके पूर्व किन्‍्हीं वस्तुओं की कोई अवस्था 
न हो, स्वयं रिक्त समय के समान अनववोध्य है। अत्व प्रत्येक घटना का अवबोध 
एक ऐसा प्रत्यक्ष है जो किसी दूसरे प्रत्यक्ष के पश्चात्‌ आता है। परन्तु /क्योंकि यह बात 
अवबोध के सभी संइलेषणों के संबंध में इसी प्रकार अवस्थित हुआ करती है, जैसा कि 
मैं ऊपर मकान के अवभास के उदाहरण द्वारा प्रदर्शित कर चुका हूँ, अतझुव एक 
घटना का अववोध अमी दूसरी घटना के अवबोब से पृथक नहीं हुआ है । पर मैं यह 
भी देखता हूँ कि यदि किसी घटना को अपने में अन्तविष्द रखने वारे अवभास में, 
पूवेंगामी प्रत्यक्ष की अवस्था को अ' और परचादुगामी को ब' नाम दूँ, तो व का 
अववोध केवल 'ज' का अनुसरण करते हुए हो सकता है, अ' का प्रत्यक्ष व' के परचात्‌ 
नहीं हो सकता, प्रत्युत केवल पूर्वगामी हो सकता है। उदाहरण के लिये,मैं एक जहाज 
को धारा के प्रवाह की ओर जाते हुए देखता हूँ । मेरा नदी की घारा में नीचे उप्तको 
स्थिति का प्रत्यक्ष, उसकी नदी की घारा में ऊपर की स्थिति के प्रत्वक्ष के परचात्‌ 
आता है, और यह असंसव है कि इस अवमास के अवबोध में जहाज पहले घारा में 
नीचे देखा जाए और तत्परचात्‌ ऊपर | वह क्रम जिसके अनुसार अवबोव में प्रत्यक्ष 
एक दूसरे का अनुसरण करते हूँ, वह इस उदाहरण में सुनिर्बारित है और अवबोब 
इसी क्रम के साथ बेचा हुआ है । पूर्वंगामी मकान के उद्दाहरण में मेरे प्रत्यक्ष छत के 
अववोध से आरंभ होकर उसकी आधारमूमि के साथ समाप्त हो सकते थे, अयवा 
सीचे से आरम्म होकर ऊपर समाप्त हो सकते थे; और इसी प्रकार दृष्ट सहजवोध 
के विविधरूप को दाहिने से वाई ओर को अववृत कर सकता अयवा वाई ओर से 
दाहिनी मोर को | इन प्रत्यक्षों की शू जला में ऐसा कोई सुनिर्वारित क्रम नहीं था 
जो इस वात को अपरिहार्य वना देता कि, विविव. रूप को अनुभवात्मकतया आवद्ध 
करने के लिये मुझे अवधारण में कहाँ से आरंभ करना चाहिये | पर जो घटनाएँ घटित 
: हैं उनके प्रत्यक्ष के संबंब में सवेदा यह नियम मिलता है, और यह उस क्रम को 
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भविक प्रत्युपस्थापता को मान कर चलता है जिसमें किसी अवभास को सत्ता आगेः 
विद्यमान नहीं रहती । 
अवजासों में द्रब्य समस्त कालुगत विर्धारणों की आधारभूमियाँ हैं। यदि इनमें 
से कुछ पदार्थ उद्मूत हो सकें और अन्य कुछ विलीन हो सके तो समय की जानुभविक: 
एकता का एक प्रतिबन्ध दूर हो जाएगा, और तब अवभासों का संबंध दो काछों से 
होगा, एवं सत्ता दो समानान्तर घाराओं में प्रवाहित होगी जो एक विसंगत वात हैं 
क्योंकि कार तो केवल एक है जिसके भीतर सब समय सहभाव में लहीं पररुपर पौर्वा- 
पर्य-क्रम में स्थापित किये जाने चाहिये । 
इस प्रकार स्थायित्व एक ऐसी अनिवार्य शर्त है कि केवल जिसके अधीन भव 
समूह किसी संभव अनुभव वस्तुओं अथवा विषयों के रूप में निर्धाय होती हैं। इस अर्ति- 
वार्य स्थायित्व की अनुभवाध्रित्त कसौटी के विषय में जो परिणामतः अवभासों की 
वास्तविक पदार्थ की भी कसौटी होगी जो विचार प्रतिपादव करना आवदयक होगी, 
उसको हम आगे यथावसर प्रस्तुत करेंगे । 
ख़ 


ह्वितीय सादुश्य (--उपमात ) 
कार्य-कारण-भाव के नियम के अनुसार कालगत अनुक्रमिकता हैं 
सिद्धान्त 
समस्त रूपान्तर कार्य कारण संबंध के नियमानुसार घटित होते हैं। 


उपपत्ति 

(पूवंगामी सिद्धान्त ने यह सिद्ध कर दिया कि कालगत अनुक्रमिकती (अं 
भवमास केवल रूपान्तरमात्र हैं, अर्थात्‌ नित्य बने रहने वाले पदार्थ के निर्धारणों है 
अनुक्रमिक सद्भाव हैं; और इसीलियें पदार्थ के असद्माव के पश्चात 2 2 
उसका सदूमाव , अथवा सद्भाव के पण्चात्‌ आने वाछा असदुभाव--ंयगी से 
दाव्दों में स्वयं पदार्थ का उद्भव अथवा विलय असंमवददै | हंसी 7 
को इस प्रकार भी प्रकट किया जा सकता है--अवभासों का समस्त गि 
केवल रुपान्तरमात्र है'; वयोंकि पदार्थ का उद्भव और विछय उसके रूपारते : नह 
है, ऐसा इस कारण है कि रुपान्तर का संवोध तो दी विरोधी निर्वारणाओं से युर्त ४ 
टी बिपय की सत्ता को मान कर चलता है तएवं वह उसको स्थायी मात कद शनि 
होता है ।--८स आरंभिक उद्वीवक के पदचात्‌ अब उपपत्ति आरंग होती हैं ।) 
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मुझे यह प्रत्यक्ष दिखलाई देता है कि अवभास एक दूसरे के पश्चात्‌ क्रमशः आते 
हैं--अर्थात्‌ वस्तुओं की अवस्था एक समय ऐसी होती है, जिसकी विरोधी अवस्था 
इसके पूर्व समय में थी । इस प्रकार मैं वास्तव में कालगत दो प्रत्यक्षों को संबद्ध कर 
रहा हँँ। अब यह जो संबंध है, यह कोई इन्द्रिय या सहजोपलूब्धिमात्र का कार्य नहीं है, 
प्रत्युत यहाँ यह कल्पना की संइलेषणात्मक वृत्ति का फल है, जो आत्तर इन्द्रिय को 
काल के संबंध में निर्धारित करती है । परन्तु कल्पता इन दो अवस्थाओं को दो प्रकार 
से संयोजित कर सकती है, जिससे या तो एक या दूसरी समय क्रम में पहले आ सके, 
वयोंकि समय तो स्वयं प्रत्यक्ष देखा नहीं जाता, अतएव किसी विषय में कया पहले 
आता है और क्‍या पीछे यह तो कार के संबंध में अनुभवात्मकतया निर्धारित 
नहीं किया जा सकता । इसलिये मैं तो यही जानता हूँ कि मेरी कल्पना 
शक्ति एक अवस्था को पहले और दूसरी को उसके बाद स्थापित करती है; 
यह नहीं जानता कि विषय में एक अवस्था दूसरी की पूर्वगामिनी हैं; दूसरे शब्दों में 
कह सकते हैं कि केवल प्रत्यक्ष के द्वारा तो अनुक्रमिक अवभासों का विषयग्त संबंध 
पूर्णतया अनिर्णीत रहता हैं । इस संबंध को निर्धारित रूप में जानने के लिये दोनों 
अवस्थाओं के संबंध का ऐसे प्रकार से विचार किया जाना चाहिये कि जिससे यह 
अपरिहाय॑तया निर्धारित हो सके कि उन में किस को पहले रखा जाए, और किस 
को बाद को; तथा उनको इसके विपरीत क्रम में त रखा जा सके । परच्तु जो संबोध 
अपने साथ सांश्केषिक एकता की अनिवार्यता को घारण किये रहता है, केवल 
बोधवृत्ति का शुद्ध संबोध हो सकता है, जो प्रत्यक्ष में निवास नहीं करता, एवं जो 
प्रस्तुत प्रकरण में कार्य कारण भाव का संबोध है, जिसमें कारण कार्य को अपने अनि- 
वाये परिणास के रूप में कालकरम में निर्धारित करता है। ऐसे परिणाम के रूप में 
नहीं जो केवल कल्पना में घटित हो सकता है (अथवा जो विलकुल भी प्रत्यक्ष नहीं 
हो सकता )। अत्तएवं, यह जो हम अवभासों के अनुक्रम को, एवं तदनुसार समस्त 
झूपान्तरों को कार्य कारण भाव के अधीन कर देते हैं, इसी के द्वारा स्वयं अनुभव, अर्थात्‌ 
अवभासों का आनुभविक ज्ञान संभव होता है, एवं परिणामतः अनुभव के विषय 
के रूप में स्वयं जवभास भी (इस) नियम के अनुसार ही संभव होते हैं । 
अवभास के विविघरूपों का अवधारण सर्वेदा अनुऋमिक होता है। भागों की प्रत्यु- 
पस्थापनाएँ एक एक करके आती हैं । वे विषय में भी क्रमशः आती हैं या नहीं यह 
दूसरी ही विचारणीय बात है, जो प्रथम कथन में अन्तविष्ट नहीं है । प्रत्येक वस्तु को 
भत्यक प्रत्युपस्थापना तक को, जहाँ तक कि किसी को उसका चेत (ज्ञान) होता है, 
विपय कहा जा सकता है; पर इस शब्द का आशय अवभासों के संबंध में (उस समय ) 
9३ 
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क्या होना चाहिये, जहाँ तक कि वे प्रत्युपस्थापनाओं के रूप में अ 3 कक 
जाते, प्रत्युत जहाँ तक वे किसी विषय को सूचित भर करते हैं, यह गह सी कस 
का विषय हैं। ये अवभास जहाँ तक कि वे केवल प्रत्यु पस्थापना होने के ६ ॥ हक 
के विपय होते हैं, वहाँ तक वे उनके अवधारणों से, अर्थात्‌ कल्पना शकवित हक 
में उनके ग्रहण से विलकुल भी पृथक नहीं होते, अतएव यह कहा जाना चाहिये कि 
अवभासों में विविधरूप सर्वदा मन में अनुक्रमश: उत्पन्न होता है। यदि अवमास दे ; 
वस्तु होते, तो वर्योंकि हमारा वास्ता तो केवछ अपनी प्रत्युपस्थापनाओं न्‍ 
अतएव हम प्रत्युपस्थापनाओं के अनुक्रम से इस बात का निरचय कमी गा हे 
कि उनका विविधरूप विपय में किस प्रकार से संवद्ध है। वस्तुएं अपने पर के 
(जिन प्रत्युपस्थापनाओं से वे हम पर प्रभाव डालती हैं, उनसे पृथक ) कैसी हो रा 
यह विपय हमारे ज्ञान के क्षेत्र से विछक्‌ूछ बाहर की वात है । पर, यद्यपि 23 
स्वयं स्वरूपत: वस्तुएँ नहीं हैं, और तिस पर भी केवल यही वह तत्व हैं जो ह का 
ज्ञान के लिये प्रदत्त हो सकती हैं, तथापि, जबकि अवभासों के इस विविषरूप 
प्त्युपस्थापन अवधारण में सर्वदा अनुक्रमिक होता है, यह प्रदर्शित करना मरा हा 
है कि स्वयं अवभासों में जो विविघरूप होते हैं, उनमें कालगत किस प्रकार संय 
या सबंध पाया जाता है। उदाहरण के लिये, मेरे सामने जो मकान खड़ा हुआ है 
उसके अवभासगत विविधघरूप का अवधारण अनुक्रमिक है । अब यह प्रइन होता के 
कि क्या इस मकान का विविधरूप स्वयं अपने आप में भी अनुक्रमिक है ?->पर गह 
ऐसी वात हूं जिसको कोई मी नहीं मानना चाहेगा । परन्तु ज्योंही मैं किसी वियय के 
सेबाध का उसके लाकात्तर भाश्यय की ओर उठाता हूँ, मुझे यह प्रतीत होने लगता है कि 
मकान स्वरूपत: सत्‌ वस्तु नहीं है प्रत्युत मात्र एक ऐसा अवभास अर्थात्‌ प्रत्युपस्थापवा 
है जिसका छोकोत्तर विषय अज्ञात है; तो फिर इस प्रइन से मेरा आशय क्या है कि 
स्वयं अवमास में (जो स्वयं स्वरूपत: सद्वस्तु नहीं है) विविवरूप किस प्रकार संवर्द 
दाता हूं / जा तत्व अनुक्रमिक अवधारण में निहित रहता है, उसको यहाँ प्रत्युपस्थापना' 
माना गया हूँ, परन्तु अवभास जो कि मन्ने उपलब्ध इस बात के होते हुए भी 
कि बह इन प्रत्युपस्थापनाओं की प्रतिम॒ति के अतिरिक्त और कछ नहीं है, उनका 
विपय माना जाता है, जिसके साथ अवधारणाओं की प्रत्य॒पस्थापना से व्युत्पादित 
सर संबीच को संगत होना पड़ता है। क्योंकि ज्ञान की वियपय के साथ संगति ही 008 
हैं, यह शीघ्र ही मूल पड़ता है कि यहां आनुमविक सत्य की औपचारिक शर्तों के 
सेकता हूं, तथा अवबोब की प्रत्युपस्थापनाओं के विपरीत अवमार्स 
के उनसे विछकूल पृथन्यू विपय के रूप में केवल तभी प्रत्युपस्थापित किया जा सकता 
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है, जब वह किसी ऐसे नियम के अवीन स्थित हो, जो इसे प्रत्येक अन्य अवबोच से युवक 
करता हैं और विविवरूप के संयोजन को अनिवार्य कर देता है। अवमाप्त में बढ़ तत्व 
जो अपने में अववोब के इस अनिवार्य नियम की शर्त को अन्तविष्ट रखता है, विषय 
है । 

जब हम अपने कार्य की ओर वढ़ें | यह तब्य कि कोई घटना घटित होतो है, अरवीति 
काई वस्तु या कोई अवस्था जो पहले सत्ता में नहीं थी , घदित होती है, तत्र तक दुष्टि- 
गोचर प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, जब तक उम्रके पूर्ववर्ती कोई ऐसा अवनाप्त न हो जिम्तमें 
यह अवस्था स्वयं बन्तविप्ट नहीं थी; क्योंकि कोई ऐसी घटता जो रिक्त समय का 
अनुसरण करती है, अर्थात्‌ एक ऐसा उद्मव जिसके पूर्व किनन्‍्हीं वस्तुओं की कोई अवस्था 
न हो, स्वयं रिक्त समय के समात अनववबोब्य हैं। अतछव प्रत्येक घटना का अववोध 
एक ऐसा प्रत्यल है जो किसी दूसरे प्रत्यक्ष के पश्चात्‌ आता है। परन्तु 'क्योंकि यह वात 
अववोध के सभी संइलेपणों के संबंध में इसी प्रकार अवस्थित हुआ करती है, जैसा कि 
में ऊपर मकान के अवभास के उदाहरण द्वारा प्रदर्शित कर चुका हूँ, अतरव एक 
घटना का बअववोध जमी दूसरी घटना के जवबोब से पृथ ह नहीं हुआ है । पर मैं यह 
भी देखता हूँ कि यदि किसी घटना को अपने में अन्तर्विष्ट रखने वाले अवमास में, 
पूर्वंगामी प्रत्यक्ष की अवस्था को अ' और पश्चाद्गामी को व' नाम दूँ, तो व का 
लववबोध केवल 'ज' का अनुसरण करते हुए हो सकता है, अ' का प्रत्यक्ष व' के पश्चात्‌ 
नहीं हो सकता, प्रत्युत केवल पूर्वगामी हो सकता है | उदाहरण के लिये,मैं एक जहाज 
को धारा के प्रवाह की ओर जाते हुए देखता हूँ । मेरा नदी की घारा में नीचे उतको 
स्थिति का प्रत्यक्ष, उसकी नदी की धारा में ऊपर की स्थिति के प्रत्यक्ष के पदचात्‌ 
बाता है, और यह असंभव है कि इस अवभास के अवबोब में जहाज पहले धारा में 
नीचे देखा जाए बौर तत्पश्चात्‌ ऊपर | वह क्रम जिप्के अनुसार अवबोब में प्रत्यक्ष 
एक दूसरे का बनूसरण करते हूँ, वह इस उदाहरण में सुनिर्वारित हैं और अवबोब 
इसी क्रम के साथ बँँवा हुआ है । पूर्वगामी मकान के उदाहरण में मेरे प्रत्यक्ष छत के 
अववोध से आरंभ होकर उसकी आवारमूमि के साथ समाप्त हो सकते थे, अबवा 
नीचे से आरम्म होकर ऊपर समाप्त हो सकते थे; और इसी प्रकार दृष्ट सहुजवोब 
के विविवरूप को दाहिने से वाई ओर को अवबृत कर सकता अथवा बाईं ओर से 
दाहिनी ओर को । इन प्रत्यक्षों की घु खरा में ऐसा कोई सुनिर्वारित क्रम नहीं था 
जो इस बात को अपरिहाय बना देता कि, विविव. रूप को अनुमवात्मकतया आवद्ध 
करने के लिये मुझे अवधारण में कहाँ से आरंभ करना चाहिये | पर जो घटनाएँ घटित 
होती हैं, उनके प्रत्यक्ष के संबंब में सर्वदा बहू नियम मिलता हैं, और यह उस्त ऋम को 
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जिसके अनुसार इस अवभास के अवघारण में प्रत्यक्ष परस्पर पूर्वापर क्रम से एक 
दूसरे का अतुसरण करते हैं, अनिवाय्य बना देता है । ' 

अपने इस प्रसंग में मुझे इसीलिये अवधारण के विषयिगत अनुक्रम को अवमासों 
के विषयगत अनुक्रम से ध्युत्पादित करना पड़ेगा, वर्योंकि अन्यथा तो क्रम पूर्णतया 
निर्धारित रहता हैं और किसी भी अवभास को अन्य अवभास से बिरूग नहीं करता। 
परन्तु क्‍योंकि विषयिगत अनुक्रम स्वतः पूर्णतया यादुच्छिक होता है, भतएवं यह उस 
प्रकार के संबंध में कूछ भी सिद्ध नहीं करता जिसके अनुसार विविधरूप विषय में 
संयोजित रहता हूँ | अतएवं विषयगत अनु क्रम अवमास के विविधरूप के उस कम 
में संनिहित होगा जिसके अनुसार किसी नियम की समनुरूपता में, जो घटित होता है 
उसका अवधारण उसके पूर्वगामी दूसरे के अवधारण के पदचात्‌ आता हैं। केवल इसी 
के द्वारा मैं, अवभासों के विषय में भी, (न केवल अपने अवधारण के विषय में ही) 
ओचित्य के साथ कह सकूँगा कि उसमें एक अनुक्रम मिलता है, जिसका आशय यही हैं 
कि में अवधारण को इस अनुक्रम को छोड़ अन्य किसी प्रकार से व्यवस्थित | नहीं कर 
सकता । 

अतएब ऐसे नियम के अनुसार, किसी घटना के पूर्व जो आता है उसमें किसी 
नियम को ऐसी शर्ते अवश्य संनिहित होनी चाहिये जिसके पढचात्‌ यह घटना सर्वदा 
भीर अनिवार्यतया घटित होती है; पर इसके विपरीत मैं घटना से पीछे की ओर 
छीट कर नहीं जा सकता, और जो पूर्वंगामी है उसको (अवघारण के द्वारा) निर्धारित 

नहीं कर सकता। क्योंकि अवभास बाद को आगे वाले कालविन्दु की और से पूर्वगामी 

कालविन्दु की ओर कदापि नहीं जाता, यद्य पि वह किसी पूर्वगामी कालृविन्दु के साथ 
संबद्ध तो अवश्य ही होता है; इसरी ओर किसी एक दिये हुए समय से उस निर्वारित 
तमय की और जो उसके वाद आता है आगे बढ़ना अनिवाये है। इसलिए, क्योंकि 
निइचय कोई चीज ऐसी है जो वाद को आती है, मुझे अवश्य ही उसको विसी ऐग्ी 
अन्य बरतु से संबद्ध करना पड्ेगा जो उसकी पू्वंगामी है, मौर जिसके पश्चात्‌ यह एक 
नियम के अनुसार अर्थात्‌ अनिवार्यतया घटित होती है, अतएव प्रतिवन्धित ( > अेंवे- 
दैवत रुप) में घटना किसी दे के बारे में सुनिश्चित साक्ष्य प्रदात करती है, 
दिन्‍्तु यही शर्त उस घटना को निर्धारित करती है 

डा मान छीजिए कि किसी घटना के पूर्वगामी (ऐसा) कुछ नहीं जिसके 

हर! नियम के अनुसार अवद्यमेव घटित होना है। ऐसी दक्षा में प्रत्यक्ष का 

कत छानक्रम दाद ल गान 


डगात अवधारण में ही होगा, अर्थात्‌ वह बिपयिगतमात्र द्वोगा, 


पन सुसद द्वारा कादापि यह निश्चित नद्ठी ह्दी्‌ सकेगा कि वास्तव में पूर्वंगामी_ प्रत्यक्ष 


2८ प्रत्यक्ष के स्वयंतिद्ध सूतच २१९७ 


क्रौन से हैं कौर पदचावगामी जी कौन >> | $ ४-० बस्ड््त्द >> ड्नो। हम प्रस्यायनाओं नम 
क्रोन से हैं बौर पदचादगामी कौन से हृ। इसप्रकार स ता हम का कवल ब्त्य पस्यायना: 


जल खिलवाडमात्र नज्जज> खउ्प्ख्च्च श््ज्जल 5 >> क्रिस 3 2 आन तल ला «० त्रीर >> >+ नहीं तन 
की खिलवाड़मात्र उपचब्च ह्वागा जा स्वतः किसी आर सकते नहां करगा, 





आवबात्‌ हमार प्रत्यक्षां के द्वारा , काछिक संबंध की दृष्टि से एक अवमास को दूसरे 


पु 








वर 4-०० पथक्र ब्लड किया न्ज5 सकेगा जज अशल्‍जनर+- द्वमारे ० 
भव लत भा पृतक नहा कया जा सकेगा, क्याकि हमारे अववारण में तो प्रत्यल 
अदा एकमवाद्विताय हो रहना, कौर इसलिये अवमास कोई ऐसा तत्द नद्द द्ागा जा 


उनको इस प्रकार नियंत्रित कर जिससे एक विद्विप्ट पौर्वायर्य वैषयिकतया 


॥] 
2 ७० कथा ४०5 





जातदाय वन जाए। इसालत्र मे बह नहीं कह सकूगा कि अवभास के क्षेत्र में दो अव- 
स्वाद एक दूसरे के पद्चात्‌ बाती हैं प्रत्युत केवछ यही कह सक्तंगा कि एक अवबारण 


रू न्‍ 


दूतर के पद्चात आता है। परन्त बह तो विछकछ विपधिगत तख्य है, और किसी 
& एछ 


प्न्तु 





| 
| 


'त्रयय का निवारण नहीं करता, अतएुवं किसी भी वियय का [ यहां तक अवभास 
(के क्षेत्र ) गत वियय का ] ज्ञान रूप नहीं माना जा सकता । 

बतएव री...“ जननी 2: आल क्कि ज्अ वस्घु खां ह्ति हे होती हे के ण्सा 
विद॒व थाद हम बह बनुनव करतें हूँ कि कुछ वस्तु घटित होती है, तो ऐसा 





बजे >> साथ न कल्पना ब्ल्ज्प्े जज पथ अन्य 
लत करत के साथ हा साय हम यह पहले से कल्पना करते हैं कि कोई ऐसी अन्य 
स्स्डर उसकी ््त्र्प्र >> जिसके पृदचात वह वबल्त एक न बनसार ः 
3 उसका पूववता होता हूं जिसके पश्चात्‌ वह वस्तु एक नियम के अनुसार घटित 


| 
थे 
| ७ 
| 
पक | 
&॥ 
जे 
3 
श्र 


होती दे। क्योंकि इसके विना मैं विपय के संबंय में यह नहीं कह सकूगा 

का) अनुसरण करता है, इस का कारण यह है कि मेरे अवबारण में केवर अनुक्रम- 

सात्र (बदि वह किसी पूर्वगामी वस्तु के संबंध में नियम के द्वारा निर्वारित न हो) 
किसी अनुक्रम को ठीक नहीं ठहराता | अतणव यह हू सर्वदा किसी (एक ऐसे) 


“नियम की दृष्टि से ही घटित होता है, जिस के बनुसार अवभास अपने अनुक्रम में, 


॥, 


वर्यात्‌ जैसे वे घटित हैं, पृववर्ती अवस्था से निबंत्रित (  निर्वारित) होते हैं, कि मैं 


“अयत ठवबारण के आत्मगत संड्छेषण को विपयगत बना (स्क) ता हूँ, और केवल: 
पूवमावना के अवीन ही किसी वढना का अनुभव भी संमत्र हुआ करता है। 
निस्लन्देह ऐसा छगता है कि मानों यह उन सव विचारों का पूर्णतया विरोबी 


| 
हि । 
(0९ 

/) 
श्र 





है जो सर्वदा न डा हब यजारि 
| पतदा से हमारा बाववृत्ति की कार्यपद्धति के संबंध में माने जाते रहे हैं; जिनके 
झनुवार हम पहले पहल केवछ ऐसी बठनाओं के निरीक्षण और वुलूवा के द्वारा जो पूर्व- 


जप 


गामाअवमास्रो कि पदचातु एक से ढंग से वार-वार घटित हुआ करती हैं, उच्त निवम का 

_ विकार करने में समर्य होते हूँ जिनके अनुसार कुछ घटनाएँ कुछ अन्य अवनातों 
के पदचात्‌ सर्वदा आाबया करती हैं, और इस प्रकार से हम सर्वप्रथम कारण के संबोत 
का अपने लिये निर्माण करने योग्य होते हैँ। ऐसे बाबार पर निर्मित बह संवोब 
कल अनुभवाश्रित होगा, एवं जिस नियम को यह उपलब्ध कराता है--जो कुछ नी 
बटित द्वोता हैं उसका कारण हुआ करता हँ>-वह भी उतना ही संभाव्य होगा जितना 
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कि वह अनुभव होता है जिसके ऊपर वह आश्ित है उसकी/व्यापकता और अनिवार्यताः 
ऐसी अवस्था में केवल आरोपितमात्र होंगी, और उनमें कोई सच्ची सर्वगत प्रामाणिकता। 
नहीं होगी, वर्योंकि उनका आधार प्रागनुभवात्मक नहीं है प्रत्युत वे दृष्ट सामान्यतुमानः 
पर आश्रित हैं । पर इस नियम की भी स्थिति वैसी ही है जैसी कि अन्य शुद्ध प्रागनु- 
भवात्मक प्रत्युपस्थापनाओं की--उदाहरणार्थ देश और काल की--है, जिनको हम 
स्पप्ट संवोधों के रूप में अनुभव से केवल इसलिये निकाल सकते हैं क्योंकि हमने उनको 
नुभव में संस्थापित किया था, और केवल इन्हीं के द्वारा अनुभव को सर्वप्रथम प्राप्त 
किया था । निश्चय ही इस घटनाओं की शु खला का नियंत्रण करने वाले ( कारण के 
संबोध के रूप में) नियम की इस प्रत्यपस्थापना की यौक्तिक स्पष्टता केवल तभी संभव 
हो सकती है जब कि हम अनुभव में इसका उपयोग कर चुकते हैं । किन्तु फिर भी 
कारगत अवभासों की सांडछेपिक एकता की छत के रूप में इस नियम का अंगीकार 
करना स्वयं अनुभव का आधार रहा है, एवं इसीलिये प्रागनुभवात्मकतया इसका पूर्व- 
वर्ती रहा हैँ । 

तब इसके पश्चात्‌ प्रस्तुत प्रसंग के संबंध में हमको यह दिखलाना आवश्यक हो 
जाता है कि जब तक मूलाघार में कोई ऐसा नियम निहित न हो जो हमको परत्यक्षा केः 
अन्य किसी क्रम की अपेक्षा इसी क्रम को दृष्टिगत रखने के लिये बाध्य करता ही तेवे 
तक हम अनुभव में भी अनुघटन को (अर्थात्‌ पहलेसे असत्‌ वस्तु या घटना के घटने: 
वो) विपय के कारण घटित हुआ कदापि नहीं मानते; इतना नहीं, वास्तव में यह उप- 
युक्त बाध्यता ही विपय में अनुक्रम की प्रत्युपस्थापना आरंम में संभव बनाती है । 
प्रत्युपस्थापनाएँ हमारे अपने भीतर रहती हैं और हम उनके विपय में चेतना- 

यत हो सवते हैं। परन्तु यह चेत्तना चाहे कितनी ही दर तक विस्तृत क्यों न हो और 
कितनी ही ठीक ठीक नपी तुझी और सक्ष्म समयनिष्ठ क्यों न हो पर तो भी यह 

सदा प्रत्मुपस्थापना ही रहती है, अर्थात्‌ काल के किसी एक या दूसरे संबंध में हमार 
मानस के आन्तरिक निर्धारण ही रहते हैं। तो फिर यह कैसे घटित होता है कि हम 
एन प्रत्यूपस्थापनाओं के साथ विपय को जोड देते हैं, अथवा रुपान्तरों के रूप मे उनकी 
विषयिगत वास्तविकता के अतिरिक्त हम उन पर एक रहस्यमयी वाह्य॑विपयगत 
यवार्थता छागू करने हैं ? वैपयिक अर्थ (जिस को थिपय कहना इष्ट हैं उसकी) 
हारा प्रत्युपस्थापना के संबंध में संनिहिित नहीं हो सकता क्योंकि ऐसी अवस्था मं 
पुनः नया प्रग्न उपस्थित होगा कि “बह दूसरी प्रत्यपस्थापना मानसिक अवस्था के 
निरप्रण के; रुप में जो आन्तरिका आम्य रखती है उसके अतिरिवत बाह्य बैपयिक 
छाथ का प्राप्त करके अपने से बाहर फिस मगर पहच जाती है ? ४ यदि हम इस बात: 
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का अनुसंघान करना चाहें कि “किसी विषय के साथ संबंध” हमारी प्रत्युपस्थापनाओं 
को कौन सा नवीन स्वरूप प्रदान करता है, और वे उसके द्वारा कौन सी गरिमा को 
प्राप्त करती हैं, तो हमको पता चलता हूँ कि वह इसके आगे और कुछ नहीं करता कि 
प्रत्युपस्थापनाओं के संबंधन को एक विशिष्ट प्रकार के अनुसार अनिवार्य बना दे और उन 
को एक नियम के अधीन कर दे, और विलोमत:ः क्योंकि हमारी प्रत्युपस्थापताओं के 
कालविषयक संबंधों में एक विशिष्ट क्रम अनिवाय होता है अतएवं केवल इसीलिये 
उनको विषयगत आशय की उपलब्धि हुआ करती है। 
अवभासों के संइलेषण में प्रत्युपस्थापताओं का विविधरूप सर्वदा परस्पर अनु- 
ऋ्रमिक होता है। पर इसके द्वारा कोई भी विषय प्रत्युपस्थापित नहीं होगा; क्योंकि 
इस अनुक्रम से, जो कि सब अवधारणाओं में समान रूप से पाया जाता है, कोई भी 
वस्तु दूसरी से पृथक्‌ नहीं होगी। परन्तु ज्योंही मैं देखता हूँ कि इस अनुक्रम में पूर्वगामी 
अवस्था के साथ संबंध निहित है, जिस के उपरान्त एक नियम के अनुसार प्रत्युपस्थापता 
उसका अनुसरण करती है, त्योंही मैं एक घटना को अथवा कुछ ऐसी वस्तु को जो 
घटित होती है प्रत्युपस्थापित करता हूँ, अर्थात्‌ मुझे एक ऐसे विषय का ज्ञान होता है 
जिसको मुझे समय के अन्तगेत एक विशिष्ट निदिष्ट स्थान देना पड़ता है जो पूर्वगामी 
अवस्था के पश्चात्‌ किसी अन्य प्रकार का नहीं हो सकता । अतएव जब मैं प्रत्यक्ष देखता 
हूँ कि कुछ बात घटित होती है, तो प्रथमतः तो इस प्रत्युपस्थापना में यह बात अन्तविष्ट 
रहती हैँ कि कुछ वात इसके पूर्ववर्ती थी, क्योंकि जो पूर्ववर्ती है उसी के संबंध में ही तो 
अवभास अपने कालसंबंध को प्राप्त करता है, अर्थात्‌ उस पूर्ववर्ती के पश्चात्‌ विद्यमान 
होने की अवस्था को प्राप्त करता हैं जब कि यह स्वयं नहीं था । परन्तु इस काल- 
संबंध में वह्‌ अपना यह सुनिश्चित स्थान केवल उसी सीमा तक प्राप्त कर सकता 
जिस सीमा तक पूर्वावस्था में ऐसी कुछ बात को पूर्वस्थित माना जाए जिसके होने 
पर यह सवंदा घटित होता, अर्थात्‌ एक नियम के अनुसार अनुसरण करता हुआ माना 
जाए ; जिस से यह परिणाम निकलता है कि प्रथम तो मैं घटनावलि को उलट नहीं 
सकता, जो पीछे घटित होती हैं उस घटना को उसकी पूर्ववर्ती घटना के पहले नहीं 
रख सकता, और दूसरे कि यदि पूर्वंगामी अवस्था उपस्थित की जाए तो तश्चियंत्रित 
घटना अनिवायंतया और आवश्यकतया उसके पश्चात्‌ घटित होती ही है । इस से 
जो निष्कर्प निकला वह यह हैँ कि हमारी प्रत्यपस्थापनाओं में एक कऋ्रम-व्यवस्था 
पाई जाती है जिस में वत्तमान (जहां तक कि वह अपने प्रस्तुत रूप को प्राप्त हुआ है) 
किसी ऐसी पूर्वगामी अवस्था का निर्देश देता है जो दी हुई घटना की सहवन्धिनी है; 
यचपि यह सहूवन्धिनी अवस्था अवश्य ही अनिर्धारित है, फिर भी यह अवस्था दी हुई 
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घटना के साथ उसको अपने परिणाम के रूप में निर्धारित करने के संबंध में स्थित 
होती हूँ, और उस घटना को कारू-शू खला में अनिवार्यत्तया अपने साथ संबद्ध करती है। 

तो अब यदि यह हमारी संवेदनशीलता का आवश्यक नियम, और इसीलिये 
हमार समस्त प्र॒त्यक्षों को औपचारिक झवते हूँ कि पूर्वंगामी काल पश्चात्‌ आवे वाले 
काल को अनिवार्य॑तया निर्धारित करता है (क्योकि मैं बिना पूर्वंगामी काल में गुजरे 
हुए आगामी काल की ओर नहीं वढ़ सकता) ; अतएवं काल-शृ खल् की दुष्ट प्रत्यु- 
पस्थापनाओं का भी यही एक अपरिहार्य नियम है कि भत कार के अवमास पश्चात्‌ 
आने वाले काल की समस्त सत्ताओं का निर्वारण करते हैं, एवं घटनाओं के रूप में यह पीछे 
आने वाल सत्ताएं तब तक घटित नहीं हो सकतीं जब तक कि वे (पूवंगामी अवभास) 
इनका काल मे निर्धारण न करें, अर्थात्‌ एक नियम के अनुसार उन्तका निर्धारण न करें 
क्याकि केवल अवभासों में ही हम इस कारूगत समन्वय के सातत्य को अनुभव के रुप में 
कवधारित कर सकते हैं । 

समस्त अनुभव और उसकी संभावना के लिए बोधवृत्ति अपेक्षित है, और उसके 
निमित्त जो पहला काम यहकरती है वह यह नहींहै कि यह्‌विपयों की प्रत्युपस्थापना 
का स्पप्ट बनाता ह, प्रत्युत यह है कि वह किसी विषय की सासान्यतया प्रत्यपस्थापना 
का समव बनाता हूं। यह इस प्रकार घटित होता है कि बोधवृत्ति कालक्रम को अब- 
भासों और उनकी सत्ता में उपनोत कर देतो है, क्योंकि परिणाम रूप में उन में से प्रत्येक 
को पूर्वगामी अवभास के संबंध में ऐसा स्थान प्रदान करती है जो प्रागनुमबात्मकंतया 
काल में निर्धारित ( नियंत्रित ) होता हर जिसके बिना ये उस काल के साथ भी 
समन्वित नहीं होंगी जो प्रागनुमवात्मक प्रकार से अपने सब भागों के स्थान को निर्वा- 
रित करता है। स्थान का यह निर्वारण निरपेक्ष्य काल के प्रति अवमासों के संबंध से 
व्युत्यादत नहा हो सकता (क्‍्योक्ति निरपेक्ष्य काल तो प्रत्यक्ष का विषय होता नहीं) 
जअत्यत इकुक वपरात, अवनभासों को ही परस्पर काऊ में अपना स्थान निर्वारित करना 
चाहिये और कालकम में उन स्थानों को अनिवार्य बनाना चाहिये, अर्थात्‌ जो वाद 
से जाता हू अथवा घाटत होता हैं, उत्तको उस तत्व के पश्चात्‌ ,एक सर्वव्यापी नियम 
के अनुसार भाठत ह॒ता चाहिये जो ( तत्त्व ) पूर्वंगामी अवस्था में अन्तविप्ट है, जिससे 
कि इस प्रकार अवनासों की एक श्‌ उल्ा उत्पन्न होती है जो बोववृत्ति के द्वारा संभव 
पत्वक्षा की श्‌ राछा में सतत संबंध के दैसे ही क्रम को उत्पन्न करता और अनिवाये 
पिला पाप असा कि आन्तरिक उप गज्ध के उस आकार में, जिसमें कि सच प्रत्मक्षों 
आज बाग अवषपम न मिदता है; आगनुनवात्मकतया उपलब्ध होता है । 

जी अत व कि केस वटित है शक प्रत्यक्ष दे जिसका संबंध फिसो सगे 
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अनभव से हैजो तव वास्तविक हो जाता है जब मैं अवमास को काछ में अपनी स्थिति 
में निर्बारित हुआ मानता हैं और इसलिये एक ऐसे विपय के रूप में मानता हूँ जो एक 
नियम की अनुसार सर्वदा प्रत्यक्षों के संबंध में पाया जा सकता है। पर यह किसी वस्तु 
को समय के अनुक्रम के अनुसार निर्वारित करने का नियम इस प्रकार है कि वह 
“दर्त जिसके अनुसार कोई घटना बिना बदल के अवश्य ही घटित होती है उस में पाई 
जाती हूं जो उस घटना का पूर्ववर्ती है | इस प्रकार पर्याप्त कारण का सिद्धान्त संनव 
अनुमव का आधार है, अर्थात्‌ काछ के अनुक्रम में उनके संबंध की दृष्टि से अवमासों 
के वैपयिक ज्ञान का आवार है । 

परंतु इस सिद्धान्त की उपपत्ति निम्नलिखित विचारों पर आश्रित है । समस्त 
आनुमविक ज्ञान में कल्पना शवित के द्वारा विविवरूप का संश्छेयण पाया जाता है, 


जो सर्वदा अनुक्रमिक होता है, अर्थात्‌ ऐसा होता है कि उसमें प्रत्युपस्थापनाएँ परस्पर 
दुक दूसरे के पश्चात्‌ आती हैं । परन्तु यह पर्वापर्थ किसी प्रकार अपने अनुक्रम में 


ऐसा निर्वारित नहीं होता कि क्या पहले आएगा और क्या वाद को आएगा, और 


अनुक्रमिक प्रत्युपस्थापनाओं की श्ंखला को जैसे आगे की ओर बढ़ते हुए बसे ही 
पीछे की ओर लौटते हुए ग्रहण किया जा सकता है । परन्तु नदि यह संस्लेपण (किसी 
दिये हुए अबसास के विविवरुप की) अवधारणा का संश्लेषण है, तव तो अनुक्रम 
वियय में निर्मारित है, अबबा अधिक ठीक कहें तो कहना चाहिये कि (यह) अनुकम 
अनुक्रामक संइेषण का अनुक्रम जो किसी विपय को निर्वारित करता हैं जिसके 


धनुसार कोई वस्तु अवध्यमेव पूर्वर्ती होनी चाहिये, ओर जब इस ([पूर्ववर्ती वस्तु) 
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तथा नियंत्रित होती है, अतएव दुसरे दाव्दों में कारण के साथ कार्य का संवंध (दी) 
] दष्ट विभावनाओं की वैपयिक प्रामाणिकता को, वर 
भमविक सत्यता की झर्त है, और इसीलिये अनुमव को मी बंते 
अवमासों के अनृक्रम में कार्य कारण संबंध अनुभव के सव विपयों के प्रसंग 
वे पौर्वापर्यक्रम की झर्ते के अबीन हैं, प्रामाणिक है, क्योंकि वह स्वयं 
इस प्रकार के अनुमव की संभावना का आवार है । > 
पर अब यहाँ एक चिन्तनीय कठिनाई उपस्थित होती हैँ जिसको दूर किया जाता 
चाहिये | अवनासों में कार्य कारण संबंध हमारे गुर में केवछ उनके पौ्वापियक्रम तक 
सीमित है, जबकि व्यवहार प्रतीत होता है कि वह उनके सहास्तित्व के प्रसंग म 
भी लागू होता है, तथा कारण और कार्य समकालिक हो सकते हैं। उदाहरण के लिये 
कमरे में गर्मी है, जो बाहर खली हवा में नहीं मिलेगी । मैं चारों ओर इसके कारण को 
खोजने के लिये देखता हूँ और एक गर्म किए हुए चुल्हे को देख पाता हूँ। अब यहां यह 
चुल्हा कारण के रुप में अपने कार्य, कमरे की गर्मी,के साथ समकालिक है; इस प्रकार 
यहाँ कारण और कार्य के बीच में काल्यत पौवापय का संवंत्र नहीं है,प्रत्युत वे सम- 
कालिक हैँ और तब भी सिद्धान्त प्रामाणिकतया छागू हो रहा है। प्रक्ृति में प्रगा- 
वोध्पादक कारणों की वहुत बड़ी संख्या अपने कार्यो के साथ समकालिक हुआ करतीं 
है, एवं उत्तरांग का (अर्थात्‌ कार्य का) काल में कुछ पीछे आना केवल इस हतु ह॒ती ६ 
कि कारण अपने समस्त कार्य को एक क्षण में ही प्राप्त नहीं कर सकता । परल्दु जिस क्षय 
में कार्य अस्तित्व में आता है, उस क्षण में वह अपने कारण के कारणत्व के साथ नित्य 
ही समकालिक होता है व्योकि यदि कारण केवल एक क्षण पहले सत्ताथूल्य हो जाता 


तो कारण कदापि भी उत्पन्न न ता । [ यहाँ इस बात का ध्यान अवध्य बड़ 


कार रखना चाहिये कि यहाँ हमको काल के अनक्रम का न कि उस के व्यतीत 
से बास्ता रखना (या सामना करना) है ।] संबन्ध तब भी रहता है जब कि संसद 


2 ,0घं 
0२ ४, 
पप्पू 
5 का 
८ 
| 
० 
पा 
जी ॥ 


4००. ५ 
ी। 
तो; 52 व 


हल 


| 


सहज प्रत्यक्ष के स्वयं सिद्ध सूत्र २०रे 


हो जाता है; पर यदि गद्दे में पहले से ही (किसी कारण से जो मुझे मालूम नहीं) 
गढ़हा हो, तो उसके पश्चात्‌ शीक्षे की गेंद का प्रादुर्भाव नहीं होता । 
इस प्रकार कारण के कार्य से पूर्ववर्ती कारणत्व के साथ संवन्ध की दृष्टि से कार्य 
की एकमात्र आनुभविक कसौटी निशचयमेव कालूगत अनुक्रमिकता ही हैं । गिलास 
जल के क्षैंतिज धरातल के ऊपर उठने का कारण है, यद्यपि दोनों ही अवभास सम- 
कालिक हैं । क्योंकि ज्यों ही मैं किसी वड़े वरतन से गिलास में पएनी निकालता हूँ तत्काल 
ही कुछ वात घटित होती है, अर्थात्‌ उस समय तक जो जल के घरातल की क्षैतिज' 
स्थिति थी उसके बदले में जल का घरातल गिलास न्युव्ज स्थिति घारण कर लेता है। 
यह कारणता हमको व्यापार के संबीव की ओर ले जाती है, व्यापार बल के संबोष' 
की ओर बल का संबोध द्रव्य के संवोध की ओर ले जाता है। क्योंकि अपनी मीमांसा- 
त्मक योजना को, जिसका वास्ता एकमात्र प्रागनुमवात्मक सांदलेपिक ज्ञान के उद्‌- 
गमों से है, विदलेषण के साथ उलझाना नहीं चाहता, जिस का उद्देश्य केवल संबोधों' 
को स्पष्ट करना (न कि विस्तृत करना ) होता है, अतएव मैं उन संबोधों के सार्वदिशीक 
विवरण को शुद्ध वुद्धि के भावी संस्थान के लिये छोड़े दे रहा हूँ; यद्यपि इस प्रकार 
का विश्लेषण पहले ही पर्थाप्त मात्रा में अव तक की इस प्रकार की पाठ्यपुस्तकों में 
पाया जाता है। परल्तु द्रव्य की सत्ता की आनुमविक कसौटी को, जहाँ तक कि द्वव्य' 
अपने को अवभास के स्थायित्व द्वारा नहीं, प्रत्युत अपेक्षाकृत अधिक अच्छे और सरल 
प्रकार से व्यापार के द्वारा अभिव्यक्त करता है, मैं अछूता नहीं छोड़ सकता । 
जहाँ कार्य (>व्यापार) होता है, और इसीलिये जहाँ सक्रियता और शक्ति' 
होती हैं, वहीं द्रव्य भी होता है, और के वल द्रव्य में ही अवमासों के इस सफल उद्गम 
के आश्रयस्थल की खोज की जानी चाहिये । कहने को तो यह बिलकुल ठीक कहा 
गया है, परन्तु पर जब यह स्पष्ट करने का प्रयत्न किया जाता है कि द्रव्य से क्या तात्पर्य 
समझा जाए, और ऐसा करने में अनवस्था दोप से वचने की मी सावधानी बरती जाती 
है, तो उत्तर खोज निकालना उतना सरल नहीं मालूम पड़ता । व्यापार से प्रत्यक्षतया 
तत्काल व्यापारवान्‌ के स्थायित्व के निष्कर्प पर कैसे पहुँचा जाएगा, जो (स्थायित्व). 
अवमास के रूप में द्रव्य का एक अत्यन्त और सारमूत और विशिष्ट जानने का चिह॒न 
है? परन्तु हमारे पूर्ववणित विवेचन के अनुसार इस प्रइन का हुल ऐसी कोई कठिनाई 
प्रस्तुत नहीं करता, यद्यपि सामान्य प्रकार से (जो कि संबोचों का के वल बैम्लेपिकतया 
विचार करता है) यह प्रश्न पूर्णतया असमाघान योग्य रहेगा । व्यापार पाइयता 
के विपय के साथ उसके कार्य के संबंध को योतित करता है। अव ययोंकि प्रत्येक फार्य 


( +परिणाम) उससे संघटित हुआ करता है जो घटित होता है, अतगव परियतन- 
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शील से निर्मित होता है जो काछ को उसके अनुक्रम के लक्षण में द्योतित करता है, 
अतः उसका चरम विपय, समस्त परिवर्तनशीछ वस्तुओं के अधिष्ठान के रूप में, स्थायी 
अर्थात्‌ द्रव्य है। कारण यह है कि कारणता के सिद्धान्त के अनुसार भवगासों के रामस्त 
परिवर्तनों का प्रथम आधार सर्वबदा कार्य (>-व्यापार) हो होते हैं, अतएवं वे किसी 
ऐसे विपय में नहीं पाए जा सकते जो स्वयं बदछा करता है, क्योंकि ऐसी दा में अन्य 
व्यापार और एक और दूसरा विपय परिवर्तन को निर्वारित करने के लिये अपेक्षित 
होगा । इस कारण किसी बविपय के द्रव्यत्व को स्थापित करने के लिये व्यापार एप 
पर्याप्त आनुगविक कसीटी है, और इसके छिये मुझे प्रत्यक्षों की तुलना के द्वारा उसके 
स्थाय्रित्व की खोज में जाना आवश्यक नहीं है, जिससे इस प्रकार से उस परियृर्णता 
को भी प्राप्त नहीं किया जा सकता, जो संबोध की विशाऊता और कठोर सर्वव्यापकता 
के लिये आवश्यक है । यह तथ्य कि समस्त उद्भव और विलय की कारणता स्वयमेव 
(अवभासों के क्षेत्र में) उद्भूत और विछीन नहीं हो सकती, एक ऐसा सुनिश्चित 
निष्कर्ष है जो सत्ता में आनुमविक अनिवार्यता और स्थायित्व के संबोध की ओर और 
इसीलिये अवमारा के रुप में द्रव्य के संबोध की ओर छे जाने वाला है। 
जब कोई वात घटित होती है, तो केवल उद्भवमात्र का तथ्य, बिना इस बाते 
पर दृष्टिपात किये कि क्या घटित हुआ है, स्वतः अ्वेषण का विपय है। किसी 
अवस्था का असत्‌ से बदल कर विद्यमान अवस्था के प्राप्त होना, [यह मान ठेने पर 
गी किइस अवस्था ने घटित होने पर अबमास (के क्षेत्र) में कोई विशेषता प्रदर्शित नं 
की ] स्वयं अपने आप अनुसंबान की अपेक्षा करता है। जैसा कि प्रथम रादृष्य में 
प्रदर्शित किया गया था यह उद्गब द्रव्य से (जो उद्मूत नहीं होता), बास्ता नहीं स्खता, 
प्रत्युत उसकी अवस्था से चास्ता रखता है। गतएवं यह केवल रूपान्तरमात्र है, अरर्त 
से उद्गव नहीं है। यदि असत्‌ से होने वाछे उद्भव को विदेशी कारण का कार्य मारते 
सो उसको सृष्टि कहना पड़ेगा, जिराको अबगासों के मध्य में घटना के रूप में गण 
नहीं किया जा सवता, क्योंकि उसकी संगावनामात्र अनमव की एकता को उस्पूलित 
फर देगी। यद्यपि, यदि गे समस्त वस्लुओं को अवभासों के रूप में न देख कार स्वतः 
सताबान्‌ वस्थुओं के रुण में देखूं, और बोबवृत्तिमात्र के विपयों के रुप में देखूँ वो 
उव द्रब्य होने पर भी से अपनी सत्ता की दृष्टि से विजातीय कारण पर अवर्लध्रित 
माने जा सनते हैं, पर तब तो हमारे मब्दों का आशय बिलबुछ भिन्न हो जाएगा, और 
बह अनुभव के; रांगव बिपय से रूप में अबभारों के प्रति लागू नद्दीं द्वौगा 
५, गमान्यत: कोई वस्तु किसी प्रकार रुपान्तरित हो सकती है; यह परे संग हे 
हि किसी दिये हुए ध्षण में एक अवस्था के उपरान्त दूसरे दाण उसके सितान्त विपरीत 
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दूसरी अवस्था उपस्थित हो सकती है --इस विपय का प्रागनुमवात्मकतया हमको 
लेद्मात्र भी मान या संवोध प्राप्त नहीं है । इसके छिये वास्तविक दाक्तियों का ज्ञान 
अपेक्षित है, जो केवल अनुभव के द्वारा ही उपछव्ब हो सकता है । जैसे उदाहरण के 
लिये गतिशील वेगों का ज्ञान बथवा दूसरे दावदों में उसी वात को कहें तो, कतिपय 
अनुक्रमिक अवमासों का ज्ञान जो (गतिरूप में) ऐसे वेगों (या शक्तियों), को द्योतित' 
करते हैँ, परन्तु तो भी प्रत्येक रूपान्तर का आकार, यह प्रतिवन्ध या शर्ते जिसके अवीन: 
अन्य अवस्था के उदमव के रूप में ही यह घटित हो सकता हैं, और इसलिये स्वयं अव- 
स्थाओों का पूर्वापर क्रम इन सब बातों का (फिर चाहे रूपान्तर का अन्तविष्ट विपय, 
अथवा परिवर्तित हुई अवस्था कुछ भी क्यों न हो). कारणता के सिद्धान्त के और काल' 
के प्रतिबन्धों के अनुसार, विचार प्रागनमवात्मकतया किया जा सकता है। शक 
जब कोई द्रव्य एक अवस्था कि! से दूसरी अवस्था 'ख' को प्राप्त होता है, तो दूसरे: 
का काछविन्दु प्रथम के कालविन्दुसे पृथक होता है और उसके पश्चात्‌ आता है इसी 
प्रकार अवमासों के क्षेत्र में वास्तविकता के रूप में दूसरी अवस्था भी, प्रथम अवस्था से' 
(जिसमें इसकी सत्ता नहीं थी )इतनी पृथक्‌ है जितनी शून्य से ख'; अर्थात्‌यदि अवस्था _ 
ख' अवस्था क' से केवछ परिमाण में ही भिन्न क्यों न हो, फिर भी उद्भव (ख--क 
होगा जो पूर्व अवस्था में नहीं था, जिसकी दृष्टि से यह शून्य (०) के वरावर है। 
अतएव प्रदन यह उठता हूँ कि कोई वस्तु किसी एक अवस्था में जो 'क' के वरावरः 
है और दूसरी अवस्था में जो 'ख के वरावर है किस प्रकार बदल जाती है | दो पलों के: 
भव्य में सर्वदा समय होता है,तथा दो पलों की किन्हीं दो अवस्थाओं के मध्य में सर्वदा 
ऐसा अन्तर हुआ करता है जिसका परिमाण होता है (क्योंकि अवभासों के समस्त 
अड स्त्रय॑ं परिमाण होते हैं) । जतएवं एक अवस्था से दूसरी अवस्था में होने वाला: 
समस्त संद्रमण (या रूपान्तर) ऐसे समय में होता है जो दो परों (या क्षणों) के मध्य 
में अन्तविष्ट है, जिनमें से प्रथम (क्षण). उस अवस्था को निर्वारित करता है जिससे' 
“स्दु उद्मूत होती है, और दूसरा उस (अवस्था) को निर्वारित करता है जिसमें वह 
नदद जाती हूं। इस प्रकार दौनों पछ (या क्षण) किसी परिवर्तन के काल की सीमाएँ 
5 छऊआखछ ड5<षकफपफसफसफफसफसननक्न्क्‍ ् ्नन-- 


ह यह वात्त मल प्रकार समझ ली जानी चाहिये कि में सामान्यरूपेण किन्‍्हीं निश्चित 
संद॑ सा की वात नहीं कह रह्द हूँ प्रत्युत अवस्था के परिवर्तन की कह रहा हैँ। 
डशैसलिये जब कोई पिंड एक समान गति से चलता रहता है तो वह अपनी (गति की) अवस्था 


गे वि बल थे कुल | नहीं वदलता त् || 9 यह्‌ ष्ठ [ हक अवर ५ परि [ रेवर्तन त्तृ तम॑ गे ह ता व उसक गे त्ि त् ५ 
१ पु था | १3 हो ज् र्‌ 3 श 


२०६ शुद्ध बुद्धि सीसांसा 


हैं, अतएव दोनों अवस्थाओं की मध्यवर्तिनी अवस्था की सीमाएँ हैं, और इस रूप में 
वे समस्त परिवर्तन के अंशभाक हैं। प्रत्येक परिवत्तेव का कोई कारण होता है जो, 
जितने समय समय में परिवर्त्तन होता है उस सब समय में अपनी कारणता को 
व्यक्त करता है। इसलिये यह कारण परिवर्तत को एकदम उत्पन्न नहीं कर देता, 
(अर्थात्‌ एकवारगी या एक क्षण में ही उत्पन्न नहीं कर देता ). प्रत्युत ऐसा कुछ समय 
में करता है, जिससे, जैसे समय प्रारंभिक क्षण 'क' से उसकी पूर्णता के क्षण ख तक 
बढ़ता है वैसे ही वास्तविकता (ख-क). का परिमाण उस सब लघुतर मात्राओं में 
होता हुआ बढ़ता जाता है जो प्रथम और चरम के मध्य में अन्तर्विष्ट हैं। इस प्रकार 
समस्त परिवर्तन केवल कारणता के सतत व्यापार के द्वारा ही संभव है, जो (व्यापार) 
जहाँ तक वह एकरूप है एक क्षण कहलाता है । परिवर्तन इन क्षणों से संघटित नहीं 
होता, प्रत्युत उनके द्वारा अपने परिणाम के रूप में उत्पन्न किया जाता है । 
यही समस्त परिवर्तन के सातत्य का नियम है, जिसका मूलाधार यह्‌ है कि 
काल और कालूगत अवभास दोनों ही लूघुतम संभव खंडों से संघटित नहीं होते किन्तु 
फिर भी किसी भी वस्तु की अवस्था अपने परिवर्तत (के सिलसिले). में तत्वांशों के 
रूप में इन सब खंडों में गुजरती हुई दूसरी अवस्था तक पहुँचा करती है। अवभास 
के क्षेत्र में वास्तविक का कोई अन्तर ऐसा नहीं है जो सब से छोटा हो, यह स्थिति ठीक 
वैसी है जैसी कि काल के परिमाण की है, जहाँ कि कालछों के परिमाण में कोई काल 
ऐसा नहीं है जो सव से छोटा हो; और इसके अनुसार वास्तविकता की नयी अवस्था 
प्रथम से, जिसमें यह वास्तविकता नहीं थी, आगे बढ़ती है और उन सब अनन्त अवस्थाओं 
में होकर गुञ्धरती है जिनका एक दूसरे का परस्पर अन्तर शुन्‍्य और क' के अन्तर से 
अपेक्षाकत न्यून है । 
हमको इस बात से कोई वास्ता नहीं कि यह सिद्धान्त प्रकृति के अनुसंधान में क्या 
उपयोगिता रखता है। परन्तु, एक ऐसा सिद्धान्त जो हमारे प्रकृति संवंची ज्ञान को 
बढ़ाता प्रतीत होता है, किस प्रकार पूर्णतया प्रागनुमवात्मकतया संभव हो सकता 
है, यह वात ऐसी है जो हमारे द्वारा परीक्षण की अत्यधिक अपेक्षा करती है, फिर चाहें 
न निरोक्षण ही इस बात को सिद्ध क्यों न कर दे कि यह सिद्धान्त सत्य और सही 
है और चाहे इसीलिये यह प्रदन कि यह कैसे संमव है, अनावश्यक ही क्यों न मान लिया 
आए क्योंकि शुद्ध बुद्धि के द्वारा हमारे ज्ञान का विस्तार करने के छिये तो न जाते 
मा दावे पेश किये जाते हैं कि इस बात को एक सर्वव्यापी नियम 
का हतु माना जॉली की हक हक हा अदा लि नि , 
हव, तथा तलस्पर्शी ( -मूलंकप) निगमन के द्वारा प्रदत्त 


सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र २०७ 


साक्ष्य के विना हमको ऐसे दावों पर न तो विश्वास ही करना चाहिय और ध उनको 
मानकर चलना चाहिये, चाहे उनकी अयौक्तिक सम्मति पर आश्वित उपपत्ति कितर्न 
ही स्पष्ट क्‍यों न हो । हि 
आनुमविक ज्ञान की समस्त वृद्धि, बौर प्रत्यक्ष की प्रत्येक प्रगति (चाहें उन 
के विपय कुछ भी क्‍यों न हों अर्थात्‌ चाहे अवमभास अथवा शुद्ध अन्तर्वोष) अन्तरिन्द्रिय 
के निर्धारण के अतिरिक्‍त और कूछ भी नहीं हैं, अर्थात्‌ काल के अन्तर्गत प्रगति है। 
काल के अन्तर्गत यह प्रगति, प्रत्येक वस्तु को नियंत्रित करती है, पर स्वतः अपने आप 
और अन्य किसी के द्वारा नियंत्रित नहीं होती । अर्थात्‌ इसके भाग केवल काल के 
अन्तर्गत उपलब्ध होते हैं और वह भी केवल काल के संश्लेपण के द्वारा उपलब्ध होते 
हैं; परवे संश्लेपण के पूर्व प्राप्त नहीं होते । इसीलिये प्रत्यक्ष में प्रत्येक ऐसा कुछ 
रूपान्तर को प्राप्त होने वाला संक्रमण जो कालक्रम में वाद को आता है इस प्रत्यक्ष 
के प्रजनन के द्वारा काल का निर्धारण है, और क्योंकि यह काल अपने समस्त भागों 
में सर्वदा ही एक परिमाण होता है अतएवं इसी प्रकार वह (संक्रमण ) शून्य से लेकर 
उसकी निर्धारित मात्रा तक एक ऐसे परिमाण के रूप में प्रत्यक्ष का प्रोत्पादन है, 
जिसके समस्त अंध्ों में से कोई मी अल्पतम नहीं होता । इससे परिवर्तन के नियम 
को उसके आकार की दृष्टि से जानने की संभावना प्रकट होती है। ऐसा करने में हम 
केवल अपनी अवधारणा का ही पूर्वानुमान करते हैं, जिसकी औपचारिक शर्ते अवश्य- 
भव प्रागनुमवात्मकतया ज्ञात होने के योग्य होनी चाहिये, क्योंकि वह हम में समस्त 
प्राप्त (-5 उपलब्ध ) अवमास से पूर्व ही निवास करती है । 
अतएव जिस प्रकार काल में विद्यमान वस्तु या तत्व की तदनगामी की और 
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पारस्परिक, क्रिया-प्रतिक्रिया, अथवा सामुदायिकता के 
नियमानुसार सहास्तित्व का सिद्धान्त 


समस्त द्रव्य, जहाँ तक वे देश में एक साथ (युगपत्‌ ) प्रत्यक्ष देखें जा सकते हैं 
पूर्ण पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रिया की अवस्था में स्थित होते हैं । 


उपपत्ति 


वस्तुएँ सहास्तित्व वाछी तब होती हैं जब दृष्ट आन्तरोपलब्धि में उनके प्रत्यक्ष 
परस्पर पर्याय-क्रम से एक दूसरे के पश्चात्‌ आते हैं, जो वात, जैसा कि द्वितीय सिद्धान्त 
की उपपत्ति में दिखल्ाया जा चुका है, अवभासों के काल्नुक्रम में घटित नहीं हो सकती। 
इस प्रकार मैं अपनी प्रत्यक्ष की वृत्ति का पहले चन्द्रमा की ओर और उसके उपरान्त 
घरती की ओर, अथवा इसके विपरीत पहले धरती की ओर और तव चन्द्रमा की ओर 
नियोजित कर सकता हूँ, और क्योंकि इन विषयों के प्रत्यक्ष पर्याय-क्रम से परस्पर 
एक दूसरे का अनुसरण कर सकते हैं, इस करण मैं कहता हूँ वे सहास्तित्ववान्‌ हैं। 
तो सहास्तित्व विविध रूप की एक और अभिन्न काल में सत्ता को कहते हैं। पर स्वयं 
काछ को देखा नहीं जा सकता, जिससे, केवल इस कारण कि कुछ वस्तुएँ एक ही काठ 
में स्थापित हैं, यह निप्कर्प निकाल लिया जाए कि उनके प्रत्यक्ष पर्याय-क्रम एक दूसरे 
अनुसरण कर सकते हैं। अववारण में कल्पना के संश्लेपण से तो केवल यही प्रकट 
होगा कि एक प्रत्यक्ष विपयी में है जब कि दूसरा नहीं है, और जब दूसरा विपयी 
में हैं तो पहला उसमें नहीं है, पर यह प्रकट नहीं होगा कि विषय सहास्तित्ववान्‌ हैं, 
अर्थात्‌ यह प्रकट नहीं होगा कि यदि एक विद्यमान हो तो दूसरा भी उसी समय विद्यमा 
होगा, भर उनका इस प्रकार सहवर्ती होना आवश्यक है, जिससे प्रत्यक्ष पर्याय कम 
से एक दूसरे का अनुसरण कर सकें। परिणामतः, यह कहने के लिये कि प्रत्यक्ष परस्पर. 
पर्याय-क्रम विपय में आधारित है और इस कथन के द्वारा सहास्तित्व को वैषधिक हूप 
भे प्रत्युपस्थापित करने के लिये उन वस्तुओं के निर्वारणों के पारस्परिक पर्याय-कमः 
अ गुद्ध संबोब अपेक्षित है, जो एक दूसरे के बाहर स्थित रहते हुए सहवर्ती हैं। पर 
पे द्रव्या का सम्बन्ध, जिनमें से एक में अन्तचिप्ट निर्वारणों का आधार दूसरे में संति-- 
हित हो, प्रभाव का संबंध होता है; भौर जब 
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5 व प्रत्येक द्रव्य पर्यायक्रम से दुसरे में अन्त 
मे अन्तत्रिप्ट रखता है, तो यह संबंब सामामिकर्ती 


नए 
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जप 


(क्योंकि वह अपने निर्धारणों की दुष्टि से ही अनुगामी--अर्थात्‌ कार्य---हो सकता 
है) स्वतः दूसरे द्रव्य के किन्‍हीं निर्वारणों की कारणता अन्तर्विष्ट अवश्य होनी चाहिये 
और इसके साय-ही-साथ दूसरे द्रव्य की (अर्थात्‌ दूसरे द्रव्य,में स्थित) कारणता के कार्य 
भी अन्तविष्ट होने चाहिये, अर्थात्‌ यदि उनका सहास्तित्व किसी संमव अनुभव में जाना 
जाने वाला हो, तो उन द्रव्यों को प्रत्यक्षतया या परोक्षतया गत्यात्मक सामुदाबिकता 
में अवस्थित होना चाहिये। अब, जहाँ तक अनुभव के विपयों का संबंध है, ऐसी प्रत्येक 
चस्तु अनिवार्यतवा आवश्यक होगी जिसके वि ना स्वयं इन विपयों का अनुमव ही संभव 
है। अतएवं यह अनिवार्यतया आवश्यक है कि अवमास के क्षेत्र में समी द्रव्य, जहाँ तक 


उनकी रुत्ता है, पारस्परिक किया-प्रतिक्रिया की परिपूर्ण सामुदायिकता में स्थित होने 
चाहिये । 


जर्मन भाषा में “सामुदायिकता” शब्द दो अर्थों वाला है, और यह समुदाय (कॉम्यु- 
नियो) अर्थ को तो सूचित करता ही है, पर गति शील सामुदायिक वृत्ति (कॉमैकियुम्‌) 
को भी सूचित कर सकता है । हम यहाँ इसक प्रयोग दूसरे अर्थ में, गत्यात्मक साहु- 
दाग्रिक वृत्ति को सूचित करने वाले अथे में कर रहे हैं, जिसके बिना स्थानीय समुदाय 
(कॉम्युनियो स्पाटी) तक कदापि भी अनमुवतात्मकतया नहीं जाना जा सकता | 
हमारे अनुभवों से यह वात बड़ी सरलता के साथ देखी जा सकती है कि केवल देश् के 
सब नामों (में वत्तमान) सतत प्रमाव ही हमारी इन्द्रियों को एक विपय से दूसरे की 
बोर ले जा सकते हैं; वह प्रकाश जो हमारी आँखों और ज्योतिप्पिडों के वीच में खेलता 
रहता है, हमारे और उनके वीच में एक मब्यस्थ सामाजिक वृत्ति का निर्माण करता 
है और उसके द्वारा यह प्रदर्शित करता है कि उनमें परस्पर “सहास्तित्व है; सर्वदिग्व्यापी 
भौतिक तत्व के हमारे लिये हमारी स्थिति के प्रत्यक्ष को संभव वनाए विना, हम किसी 
स्थान (में अपनी स्थिति) को नहीं वदछ सकते (इस परिवतंन का प्रत्यक्ष नहीं कर 


सकते ); और भौतिक द्रव्य के यह भाग के वर अपने पारस्परिक प्रभावों के द्वारा अपने 


समकालिक अस्तित्व को, तथा उसके द्वारा दृरतम पदार्थों तक के साथ (चाहे परी 
तया हा क्यों न हो) अपने सहास्तित्व को स्थापित कर सकते हैं। संहतता के बिता 


दद्य के अन्तगत 





; प्रत्येक अवनास का प्रत्यक्ष प्रयेत्क दूसरे से पृथक कंदा फटा रहता है, 
झोर आनुनविक प्रत्युपक््यापनाओं की खूंखला अर्था तू अनुभव को प्रत्येक नवीन विषय 
के साथ नये सिरे से आरंम होना पड़ेगा, जिसका पूर्ववर्ती प्रत्युपत्थापना से लेशमात्र 
संबंध नहीं होगा ओर उसके साथ यह किसी कालूगत-संबंध में आवद्ध नहीं होगी । 
धून्य (रिक्त) देश के अस्तित्व को मैं इस युक्ति के द्वार बिलकुछ भी निराहृत नहीं 
करना चाहता; क्‍योंकि यह सर्वदा वहां हो सकता है जहां प्रत्यक्ष विलकुल नहीं पहुँच 
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पाते, भर इसलिये जहाँ सहास्तित्व का कोई बानुमविक ज्ञान नहीं (होता) है; पद 
इस प्रकार का देश हमारे लिए समस्त संभव अनुभवों में से किसी का भी वियय नहीं 
हो सकता । 

स्पप्टीकरण के छिये निम्नलिखित बातें सहायक हो सकती हैं | हमारे मनस्‌ 
में समस्त अवमास , एक संभव अनुभव में अन्तविष्ट होने के हेतु, आत्मप्रत्यक्ष की 
संहृतता में स्थित होने चाहिये, और जहाँ तक विषय परस्पर एक दसरे के संयोग में 
सहवर्ती रूप में प्रत्युपस्थापित होने हैं, उनको एक समय में अन्तर्गत अपने स्थछ को 
पारस्यरिकतया निर्वारित करना चाहिये, और उसके द्वारा एक अवबवी का निर्माण 
करना चाहिये । यदि इस विपविंगत संहतता को बेपथिक आवबार पर स्थित होना 
हैं, अयवा द्रव्य के रूप में अवनासों के साथ संवंधित (अथवा अवनासों के प्रति छाग्ू 
होना है), तो एक के प्रत्यक्ष को आवाररूप वन कर दूसरे के प्रत्यक्ष को संमव वनाना 
चाहिय्रे और विछोमत: भी ऐसा ही होना चाहिये, जिससे कि वह अनुक्तर जो अववारण 
खूप वाले प्रत्मक्षों में सर्वदा पाया जाता है विपयहेतुक न माना जा सके, तथा जिससे 
इसके विपरीत यह विपय सहवर्ती रूप में प्रत्युपस्थापित किये जा सक्नें। पर यह द्रव्यों 
का पारस्परिक प्रभाव है (अक्षरणः, परस्पर एक दूसरे के भीतर प्रवाहित होना हैं) 
अबवा वास्तविक सामाजिक वृत्ति है, अतएव जिसके बिना सहास्तित्व का धान नविक 
संबंध कनुमव में घदित नहीं हो सकता । इस सामदाधिक वत्ति के द्वारा अवभास, 
जहाँ तक कि वे एक दूसरे के बहि:स्थित होते भी परस्पर संबंब में स्वित रहते हैं, एक 
संमिश्रण का निर्माण करते हैं और इस प्रकार के संमिश्वम अनेकों विभिन्न प्रकारों से 


संभव हैं। अतगव जिन तीन गत्यात्मक संबंधों से अन्य सब संबंधों का उदमव ह्ाता 
है, वे हैं अन्तःसमवाब, परिणाम और संमिश्रित संस्थान । 


तो, वस बह तीन अनुनव के उपमान हैं। वे अवनासों की सत्ता के निर्धारण 
के (इस निर्वारण के समस्त तीन प्रकारों के अनुसार) सिद्धान्तों के अतिरिक्त और 
कुछ भी नहीं हैँ, जिसके नाम इस प्रकार हूँ, परिमाण के रूप में (अर्थात्‌ अस्तित्व के 
परिमाण या काछ मात्रा के रूप में) स्वयं काल के साथ संबंध; अनुक्रमिक घरड्गछा 
क रूप में काछ के (परीर्वापर) अन्तर्गत संबंध; और अन्ततः समस्त युगपत्‌ अस्तित्व 
के बाग-फल के रूप में काल के अन्तर्गत (समकाछिक) संबंध | काछू-निर्धारण की 
यह एकता पूणतया गत्यात्मक है, अर्थात्‌ काछ को ऐसा नहीं माना जाता जिसके अन्तर्गत 
अनुनव प्रत्येक बस्तित्व के झछिये उसके स्थल को निर्धारित करता है, जो बमंमव 
च्योंकि निरपेक्ष काछ तो कोई प्रत्यक्ष का विषय होता नहीं, जिसके साथ अवमभासों 
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को संहत किया जा सके । प्रत्युत वोधवृत्ति का नियम, केवल जिसके हारा,जहाँ तक काल 
के संबंध का प्रसंग है, अवभासों का अस्तित्व सांइलेपिक एकता प्राप्त कर सकता है, 
ही काल के अन्तर्गत प्रत्येक अवभास के लिये उसके स्थल को निर्वारित करता है, और 
इसी लिये उसको प्रागनुभवात्मकतया एवं प्रत्येक काल में प्रामाणिकतया निर्वारित करता 
है। 
प्रकृतित: (आनुभविक बोधवृत्ति में) तो हम अवभासों के संयोजन को उनके 
वस्तित्व की दृष्टि से अनिवार्य नियमों अर्थात्‌ कानूनों के अनुसार समझते हैं। इस 
प्रकार , कुछ नियम, और सो भी प्रागनुभवात्मक नियम, ऐसे हैं जो प्रथम प्रकृति को 
संभव वनाते हैं; आनुमविक नियम (सत्तावान्‌) हो सकते हैं और केवल अनुभव 
के हारा , और वास्तव में उन आद्यमीलिक सिद्धान्तों के परिणामस्वरूप आविप्कृत 
हो सकते हैं, जिनके द्वारा स्वयं अनुभव संभव होता है। अतएव हमारे उपमाने वास्तव 
में कुछ घाताड्ों के अथीन समस्त अवभासों के संयोजन में जगत की एकता को चित्रित 
करते हैं, जो आत्मप्रत्यक्ष की एकता के साथ काल के संबंध को (जहाँ तक कि काले 
समग्र अस्तित्व को अपने में समवधारित करता है) छोड़ कर और कुछ भी अभिव्यकत 
नहीं करते। यह एकता केवल नियमों के अनुसार संश्लेपण से ही संमव (+-घटित) 
हो सकती है। इसलिये सव उपमानों को मिला कर एक साथ यह कहना है कि सब 
अवभास एक ही जगत में निवास करते हैं, और उनको एक ही प्रकृति में अवश्यमेव 
विछीन रहना भी चाहिय्रे, क्योंकि बिना इस प्रागनमवात्मक एकता के ने वो 
अनुभव का कोई एकता संभव होगी, और न इसी का रण अनुभव में किसी विपय का 
निर्धारण संभव होगा । 
जहाँ तक उस उपपत्ति के प्रकार का संबंध है और उसके विलक्षण स्वरूप का 
संबंध है, जिसके प्रकार का उपयोग हमने इन प्रकृति के अनभवात्तीत नियमों के विषय 
में किया है, उनके संबंध में एक ध्यान देने योग्य बात बतलाना आवद्यक है जो ऐसी 
भागनुनवात्मक प्रस्थापनाओं को , जो बौद्धिक होने के साथ ही साथ सांइलेपिक नी 
हटा सिद्ध करने के अन्य भत्यक प्रयत्त में अनसरण करने योग्य नियम को प्रदाव करने र्ने 
के कारण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। यदि हमने इन उपमानों को अयीक्तिकतया सिर्क 
करने क उद्योग किया होता, कर्थात यदि हमने संबोयों के सहारे ही यह प्रदर्शित करने 
का प्रवत्त किया होता, कि जो कछ मी सत्तावान्‌ है वह उसी में सम्प्राप्त हो सकता 
हू जाइथाया है; हि घटना पूववर्ती अवस्था में क एसा वस्तु का सत्ता की प्राकू- 
परपना करता जराके उपरान्त वद्द एक पर 
क्षन्तिम बात यह कि उस का का 5 जो 3 दे 0 हि स 
हु ; सहवर्ती है, अनरस्थाएँ दि 
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नियम के अनुसार पारस्परिक संबंध में सहास्तित्व में स्थित रहती हैं और इसलिये 
परस्पर सामुदाब्रिकता में स्थित रहती हैं,तो हमारा सारा प्रयास विलूकुल वेकार हुआ 
होता। क्योंकि किसी विषय और उसकी सत्ता से किसी दूसरे विपय के अस्तित्व अववा 
उसके अस्तित्व के प्रकार पर केवल उस वस्तु के संवोवमात्र से नहीं पहुँचा जा सकता, 
चाहे किसी मी प्रकार से उनके अंगों का विश्छेपण क्यों न किया जाए । तो फिर हमारे 
डिये दया उपाय वच रहा ? जो बच रहा वह है एक ऐसे ज्ञान के रूप में अनुभव का 
संभवपर होना, जिसमें समस्त विपय, यदि उनकी प्रत्युपस्थापना की हमारे प्रति कोई 
चपथिक यथार्थता होनी है, अन्तत: हमको उपलब्ध होने के योग्य होने ही चाहिये । वस 
इस तीसरे माध्यम में जिसका सारमृत आकार समस्त अवमासों की स्वोपलब्बि की 
सांब्लेपिक एकता में संनिहित है, हमने अवमासों के क्षेत्र में समस्त अस्तित्व के लिये 
परिपूर्ण और अनिवार्य कालनियंत्रण की प्रागनु मवात्मक छार्तों को पा लिया है, जिसके 
बिना समय का आनुमविक निर्वारण तक असंभव होगा और इस (ही) में हमने प्रागनु- 
मवात्मक सांड्लेपिक एकता के नियमों को भी पा लिया है जिसके द्वारा हम अनुमव 
धूर्वज्ञान प्राप्त कर सकते हैं। इस पद्धति के अमाव में तथा इस अआ्रांत धारणा के कारण 
किदवे सांस्छेपिक प्रस्थापनाएँ जिनको वोवबृ त्ति का आनु मविक विनियोग अपने सिद्धान्तों 
के रुप में संस्तुत करता है, अयौवितकतया सिद्ध की जा सकती हैं, पर्यास्त हेनु के सिद्धान्त 
की उपपत्ति प्राप्त करने की बारवार चेष्टा की जा चुकी है यद्यपि वह सर्वदा में व्यर्थ 
सिद्ध हुई है। जहाँ तक शेप दोनों उपमानों का संबंध है किसी ने उनके विपय्र में विचार 
लक नहीं किया है, यद्यपि उनका उपयोग चुपचाप सर्वदा ही किया जाता है, क्योंकि 
चिन्तन के प्रकारों का पथप्रदर्शक सूत्र, जो एकमात्र ऐसा है कि संबोचों और सिद्धान्तों 
दोनों के संबंध में एक समान भाव से बोचदबृत्ति में प्रत्येक रिक्ति उद्घादित और दृष्टव्य 
चना देता है अब तक अनुपलूब्ध रहा है। कां- 


प 

पा 

फ 

ए्‌ 

ऊ् 

एउ 

अम 

५४ 
जा 

९५: . 

[7 एा 

कि] पे 

य 

छे गा 

[हट गे ते 
५2 कई $ - 
रूट | ठि 


द्वि 
हि 


द्रव 

च्छ 
भविक विचार 
| र्कि 


गस 


ध्रानभदि 
तृ ओऔपसचा। 


अर 
ई 
भव 


न 
धर 
05 


छत 


पर 


& ३०० 
रु 
है 
6 


छः 
हट 


जज 55 


2|04 45 


4244 4| 


क्रामस 


+ 
त्र्क्क 


अनम 


० 
पता दायाधशा 7 


ञ 


से सयाग स, 


जा 


््धाओ्िधचलिज्गा 


प्‌ 


का 


कर्म 





विचारा जाखगा 


2 


£---++ 


रूट) ।॥4-3॥ 


क्रो 


2६ 
निर्वारमाओं 5) <) वे 


|] 


श्र 


आआभनभध्राल्िऋि 


दे ॥*३ 


व 


५ 
दार दाद 


; दर 


वि 2 2 अमन 


चाजणयडए 


दबमावना के साथ 


747 *४44254- ; 


5. ।४5५॥+। थे. ५4॥:4 , 


| 





तह 


छत 


४5७ 





ते 
पे 5 । हर] 


द4ि4व4 उदिवायती 


5 
कक 


खाइ्लानलक। झा ५ 


ट्री 


» ॥*३ 


क्र 


कूरगम मा प्रकानता 


पा 


। 


७ 


नल समावना, 


डी डिलडः 


आवक अ 


करणों से 


में स्पप्टीकरण 


शव 


८. 5 
42॥8₹“4 ।*॥) 


पिन 





| | 0 
॥ि 
रि 
। 
गे 


८.८... 
“4 ॥+4 


४;747087) #4।* 


्ल्ज्ट्ि +>5 





+ 


रा 


हक 
ज्बा कक 
७४ 5 


हल । 


१६ शुद्ध वृद्धि मी मांसा 


बिना अदलबदल के अनिवार्यतया उसका अनुसरण करेगी, तो यह बात निरचयमेव 
इस प्रकार बिना विरोध के विचारी जा सकती है, परन्तु इस विचार के द्वारा यह 
निर्णय नहीं किया जा सकता कि आया यह विशेष छृक्षण कारणता के रूप में किसी संभव 
वस्तु में उपलब्ध होगा या नहीं । अन्तत्तः मैं अपने प्रति ऐसी विभिन्न वस्तुएँ (द्रव्य) 
प्रत्युपरध्ापित कर सकता हूँ, जो इस प्रकार घटित हैं कि उनमें से एक की अवस्था 
अपने साथ दूसरे की अवस्था में कोई परिणाम लिये रहती है और यह बात पारस्परिक- 
तथा लागू होती है; परन्तु, क्या इस प्रकार का कोई संबंध किसी संभव वस्तु से संबद्ध 
होता है, इस का निर्धारण मैं इन संबोधों से, जिनमें केवछ यादुच्छिक संइल्ेपण अन्त- 
विष्ट रहते हैं, कदापि नहीं कर सकता । केवल इस तथ्य के द्वारा कि यह संवोध प्रत्येक 
अनुभव में प्रत्यक्षों के संबोधों को प्रागनु भवात्मकतया अभिव्यक्त करते हैं, उनकी 
वेपयिक वारतविवता अर्थात्‌ उनकी अनुमवातीत सत्यता को जाना जाता है, और 
तिस पर भी जाना जाता है अनुमव से स्वतंत्ररूप से, यद्यपि सामान्यतः अनुभव के 
आकार के संबंध और उस सांइलेपिक एकता के संबंध से स्वतंत्र रूप से नहीं केवल जिस 
में विषय आनुमविकतया जाने जाते हैं । 
परन्तु यदि द्रव्यों से, शवितयों से, पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रियाओं से, उस सामग्री 
से जो कि अनुभव हमको प्रदान करता है, नितान्त नवीन संबोधों को बनाने का प्रयत्न 
किया जाए (जब कि स्वयं अनुभव ने उनके संयोजन का कोई उदाहरण प्रस्तुत न किया 
हो) तो यह कोरी कल्पना में संलग्न होना होगा, जिस कल्पना की संभावना की अपनी 
कोई कसौटी बिलकुल नहीं होती, क्योंकि न तो इसके लिये अनुभव को अध्यापिका 
के रूप में स्वीकार किया गया है और न इन संबोधों को उस (अनुभव) से उधार 
लिया गया है। इस प्रकार के कल्पित संबोध संमवता के लक्षण को, प्रकारों की भाँति, 
उन शर्तों के रुप में जिन पर समस्त अनभव निर्भर करता है, प्रागन॒भवात्मकतया 
याप्त नहीं कर सकते, प्रत्युत एसे संबोधों के रुप में जो स्वयं अनमव के द्वारा प्रदान 
किये गये है केवछ पथ्चान भवात्मकतया ही प्राप्त कर सकते हैं, और इस लिये उनकी 
सेमायना या ता पश्चानुभवात्ममतया अथबा आनभविकतया जानी जानी चाहिये 
। बिलकुल भी नहीं जानी जा राकती । एक ऐसा पदार्थ जो, प्रदेश में तो स्थायी 
रंग से विद्यमान हो, परन्तु उसको परित न करता हो (जो उस भीतिक पदार्थ और 
वि्ान्यान्‌ सत्ता के मध्यवर्ती अस्तित्व जैसा है जिसको कछ छोग प्रस्तत करना 
चार गे), अमया भविष्य को अपरोक्षतया पहले से ही जान छेने की विशिष्ट सौछिक 
शवित, (जो उसका केवल अनुमान छगाने की शवित भर नहीं है, अथवा अन्ततः 
लग्य मन्तया वा साथ चाह बह कितनी ही दूर क्यों न हो, विचारों के आदान-प्रदान 
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संबोधों से ही सर्वप्रथम कदापि स्पष्ट नहीं होती, प्रत्युत तब होती है जब व सामान्यतः 
अनभव सामान्य में विपयों के निर्वारण की ओऔपचारिकशर्तो के रूप में मारने जाते 
हैं; और इन संत्रोधों के समनुझूप विपयों को यदि उस अनुमव में, जिसके हारा विपय॑ 
हमको प्रदत्त होते हैं, नहीं खोजा जाएगा तो अन्यत्र कहाँ खीजा जाएगा ? यद्यपि 
हम अनमभव के पर्व ही उन औपचारिक शर्तों के संबंब में, जिन के अवीन कोई वस्तु 
अनभव के अन्तर्गत बिपयरूप में निर्वारित होती है, वस्तुओं की संभावना को जान 
और लक्षित कर सकते हैं और इस प्रकार ऐसा पूर्णतया प्रागनुभव त्मकतया के 
सकते हैं, परन्त फिर भी ऐसा होना केवल अनुभव के संबंध में और उसकी सीमाओं 
के भीतर ही संमव है । 
वस्तुओं की यथार्थता के ज्ञान से वास्ता रखते वाला आधारभूत तत्व, उस विषय 
के प्रत्यक्ष को (और इसीलिये उस संवेदन को जिसके विपय में हम सचेत होते हैं) 
जिसके अस्तित्व को जानना अमीष्ट है, तत्काल अपेक्षित नहीं करता ; परन्तु तथापि 
उन अनुभव के उपमानों के अनुसार (जो किसी भी अनुमव सामान्य में समस्त 
वास्तविक संयोजनों का विभिद्चय करते हैं) किसी यथार्थ प्रत्यक्ष के साथ “विषय 
के संयोजन की अपेक्षा अवद्य करता है । 
किसी वस्तु के संवोबमात्र में उसके अस्तित्व का कोई भी छक्षण नहीं मिल 
सकता । क्योंकि, चाहे यह संबोच अपने में इतना परियर्ण हो कि उसमें, किसी बस 
का उसके समस्त आन्तरिक निर्धारणों के साथ विचार करने के लिये जो कुछ भी 
जावद्यक हो, उसका छेशमात्र मी अभाव न हो, तथापि सत्ता को इन संव बाता स 
कुछ नहीं वारना है, उसे तो केवल इस प्रश्न से वास्ता है कि क्‍या इस प्रकार की वस्तु, 
हमको उपलब्ध है कि यदि आवश्यक हो तो उसका प्रत्यक्ष उसके संबोब का 
पर्थगामी हो सके । इसका कारण यह है कि यह बात कि संबोध प्रत्यक्ष का पु गामी 
संबोध की संमावनामात्र को सचित्त करती है । किन्तु प्रत्यक्ष जो कि संबीध को 
कआन्तरिक सामग्री को प्रदान करता है, यथार्थता का एकमात्र छक्षण है । परन्ठु किसी 
भी बरतु के प्रत्यक्ष के पूर्व उसके अस्तित्व को जाना जा सकता है, और परिणामर्त 
क्षेक्षात्मकतया प्रागनुमवात्मक ढंग से जाना जा सकता है, बशर्ते कि वह केवल तु 
प्रत्यक्षों के साथ, उनके आनुभविक संयोजन के सिद्धान्तों ( रू उपसानों) के अनुसार 
आवबद़ हो । क्योंकि वस्तु वी सत्ता के किसी संभव अन भव में इस प्रकार हमारे श्ृत्यक्षा 
के साथ आबद होने से, हम, संमव प्रत्यक्षों की माला में एवं उपमानीं के पथप्रदशने 
मे क्षपने यथार्थ प्रत्यक्ष से प्रकृत बस्तु को ओर संक्रमण करने में समर्थ होते हैँ। इस 
प्रकार लोहचूर्ण के आकृप्ट कणों के प्रत्यक्ष स हम समस्त पिण्डों में व्याप्त चुम्बकीस 
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मोतिक तत्व का ज्ञान प्राप्त करते हैं, यद्यपि हमारी इच्द्रियों की संघटना के अनुसार 
इस द्रव्य का प्रत्यक्ष असंभव है । क्योंकि यदि हमारी इन्द्रियाँ अधिक सूक्ष्मग्राहिणी 
होतीं तो हम सामान्यतः , संवेदनशीलता के नियमों के अनुसार, तथा अपने प्रत्यक्षों 
के संदर्भ में, किसी प्रत्यक्ष में स्वयं इसके अपरोक्ष आनुमविक सालात्कार से भी ठकरा 
ही जाते ; हमारी इन्द्रियों की स्थूछता तो सामान्यतः संमव अनुमव के आकार को 
किसी प्रकार छेद्यमात्र भी निर्वारित नहीं करती | तो इस प्रकार वस्तुओं के अस्तित्व 
का हमारा ज्ञान केवछ वहीं तक पहुँचता है जहाँ तक कि प्रत्यल और आनुमविक 
नियमों के अनुसार प्रत्यक्ष का विस्तार विस्तत हो सकता है | यदि हम अनुमव से 
ही शुरुआत न करें, अथवा अवभासों की आनुमविक संयोजना के नियमों के अनुसार 
थागे न बढ़ें तो हमारा किसी वस्तु के अस्तित्व के विपय में ऊहापोह करना या जाँच- 
पड़ताल करना व्यर्थ का दिखावामात्र होगा । सत्ता के अस्तित्व को परोक्षतया सिद्ध 

करने वाले इन नियमों के विरुद्ध अव्यात्मवाद या विपयाभाववाद एक प्रवल 
आपत्ति खड़ी करता है, जिसका निराकरण (खंडन) करने का यही उपयुक्त 
स्थान है । 





्यात्मवाद या विपयाभाववाद का निराकरण 
अव्यात्मवाद--मौतिक विपयामवावाद--वह दाझ्निक सिद्धान्त है जो हमारे 
बाहर अन्तराल या अवकाश्य में स्थित विपयों के अस्तित्व को या तो सन्दिग्ध और 
अनुपपाद्य कहता है, अथवा वितथ और असंभव | इन में से प्रथम देकाते का संशव- 
वादी अध्यात्मवाद हैं जो यह मानता है कि केवछ एक ही आनुभविक कथन ऐसा है 
गी निःसंदिग्बह्पेण निश्चित है और यह है कि, “मैं हूँ” ; दूसरा अध्यात्मवाद बवर्ले 
का अयीौक्तिक विपयामाववाद है, जो यह मानता है कि देश (या अवकादय ) उन सब 
वस्तुओं के सहित जिनकी यह अपूथक्करणीय दार्त है, कुछ ऐसी वस्तु है जो स्वयं 
असंमव है; और इसलिये वह देश के अन्तरगंत स्थित वस्तुओं को भी काल्पनिक सत्ता- 
मात्र मानता हैं। यदि देश को एक ऐसा विद्येप लक्षण माना जाए जिसको वस्तुओं 
का (अपने वास्तविक रूप में ) मागवेय अवश्यमे व होना है तव ती अयौद्तिक अव्या- 
त्मवाद अपरिहाये है, क्योंकि ऐसी परिस्थिति में तो देश या अन्तराल उन खबर के 
साथ जिनके लिये यह शर्त रूप है, अवस्तु सिद्ध होता है। परन्तु इस प्रकार के अध्यात्म- 
वाद की नींव को तो हमारे द्वारा अनुमवातीत संवेदना ज्ञान वाले खंड में ध्वस्त किया 
जा चुका है। संदयवादी अव्यात्मवाद, जो इस प्रकार का कोई दावा या कथन नहीं 
करता, प्रस्यत जो केवल, अपरोक्षानमव के दारा हमारे अपने अस्तित्व को छाट्र अन्‍य 
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किसी सत्ता को सिद्ध करने की अक्षमता को स्वीकार करता है, और जहाँ तक कि पर्याप्त 
प्रमाण के न मिलने तक किसी निश्चित विभावना को आदिष्ट नहीं करता, विवेक- 
परायण है और परिपूर्ण एवं दार्शनिक प्रकार के चिन्तन का अनुसरण करने वाला है। 
इसलिये अपेक्षित उपपत्ति को यह सिद्ध करना चाहिये कि हमको बाह्य वस्तुओं की 
कल्पनामात्र नहीं, अनुभव भी (प्राप्त ) है, और यह ऐसी बात हैं जो, तव तक अन्य 
किसी प्रकार घटित नहीं हो सकती जब तक यह सिद्ध न किया जा सके कि हमारा 
स्वयं आन्तरिक अनुभव भी, जो देकाते के लिये सन्देहरहित है, केवल बाह्यानुभव 
कौ पूर्व स्वीकृत मान्यता के अधीन ही संभव है । 


प्रतिज्ञा 


सरल किन्तु अनुभव द्वारा निर्धारित, मेरे अपने अस्तित्व की चेतना अवकाश्ष में 
बाहय पदार्थों में अस्तित्व को प्रमाणित करती है । 


उपपत्ति 


काल के अन्तर्गत निर्धारित अपनी सत्ता के विपय में मैं चेतन हैँ । काल का समस्त 
निर्धारण प्रत्यक्ष में किसी स्थायी वस्तु की पूर्वमान्यता को सूचित करता है । पर यह 
स्थायी वस्तु स्वयं मेरे भीतर कुछ वस्तु नहीं हो सकती, क्योंकि काल में मेरा 
अस्तित्व भी पहले-पहल इस स्थायी तत्व के द्वारा ही निर्धारित हो सकता है। इस 
प्रकार इस स्थायी तत्व का प्रत्यक्ष केवल मेरे बाहर किसी वस्तु के द्वारा संभव है न 
कि किसी मेरे बाहर वस्तु की प्रत्युपस्थापनामात्र से । परिणामतः काल के अन्तर्गत 
मेरे अस्तित्व का निर्वारण केवल यथार्थ वस्तुओं के अस्तित्व के द्वारा संभव है, जिनका 
मे अपन चाहर प्रत्यक्ष दर्शन करता हूँ। अब काल के अन्तर्गत चेतना, इस कालनिर्धा- 
स्य को समावना चेतना के साथ अनिवार्यतया साथ-साथ आवद्ध है । इस प्रकार 
यह काल-निर्वारण की शर्ते के रूप में मेरे बाहर की वस्तुओं की सत्ता के साथ मी 
अनिवायंत्तया संबद्ध है, अर्थात्‌ मेरी सत्ता की चेतना साथ ही साथ अपरोक्षतया मेर 
वाहर दूसरा वस्तुओं की सत्ता की चेतना भी है | 

टिप्पणी १. उपर्युकत्त उपपत्ति में यह देखा जाएगा कि जो दाव अध्यात्मवाद 
चलता हू, वह अपेक्षाकृत अधिक औचित्य के साथ उसी पर पलट दिया गया 
इसने यह माना था कि एकमात्र अपरोक्षानभव आन्तरिक अनुभव है और उससे केवल 
पाह्ययस्तुओं का अनुमान किया जा सकता है, पर जैसा कि सर्वदा होता है, जब कि 
दिये हुए कार्य से सुनिश्चित कारण का अनुमान छुगाया जाता है, यह अनुमान अवि- 


दससर्न 


एसनाीय हुआ करता है, क्योंकि सत्युपस्थापनाओं का बह कारण जिसको वाह्य- 
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वस्तुओं के सिर पर स्यात्‌ झूठमूठ डालते हैं हमारे मीतर ही मिल सकता है। पर 
उपयुक्त उपपत्ति यह दिखलाती हैं कि वाह्य अनुमव वास्तव में अपरोक्षानुमव है” 
ओर केवल इसी के द्वारा, निश्चयमेव वह हमारे अपने अस्तित्व की चेतना तो नहीं, 
प्रत्युत तो भी उसका काल में निर्वारण, अर्थात्‌ आन्तरिक अनुभव संभव होता है । 
यह सच हूं कि यह प्रत्युपस्थापना कि “मैं हूँ” जो उस चेतना को अभिव्यक्त करती 
हैं जो सव विचारों की सहचर वन सकती है, अपने में अपरोक्षतया किसी विपयी के 
अस्तित्व को अन्तर्विप्ट रखती है, परन्तु फिर भी यह उस विपयी का कोई ज्ञान अपने 
में सन्निद्दित नहीं रखती और इसीलिये कोई आन मविक ज्ञान अर्थात्‌ अनू मव भी नह 
रखती ; क्योंकि इसके लिये, किसी सत्तावान्‌ वस्तु के विचार के अतिरिक्त प्रत्यक्ष 
दर्शन की और यहाँ पर आन्तरिक प्रत्यक्ष दर्शन आवश्यकता पड़ती है, जिसके संबंच 
में अर्थात्‌ काल के संबंध में विपयी निर्वारित होना चाहिये, जिसके लिये वाहय विपय 
पूर्णतया भपेक्षित होते हैं, इसलिये यह परिणाम (निष्कर्प ) निकलता हैं कि आन्तरिक 
अनुभव स्वयं केवछ परोक्षतया एवं केवछ वाहयानुमव के द्वारा ही संभव है । 

टिप्पणी २. इस प्रतिज्ञा के साथ, काल के निर्वारण में, अनुभव के अन्तर्गत हमारी 
ज्षानवृत्ति का समस्त विनियोग पूर्णतया समन्वित है। देश के अन्तर्गत स्थायी 
तत्व के संबंब में बाह्य संबंधों के पतिवर्तन (अर्थात्‌ गति--उदाहरणार्थ पृथ्वी पर 
के पदार्थों की तुलना में सूर्य की गति) के माध्यम यथा जरिये के अतिरिक्त न केवल 
हम समय के किसी निर्वारण को प्रत्यक्ष करने में असमर्थ होते हैं, प्रत्युत प्रत्यक्ष दर्शन 
के रूप में भीतिक तत्व को छोड़ कर हमारे पास कोई ऐसी स्थायी वस्तु नहीं है जिस 
पर हम द्रव्य के संबोध को आधारित कर सकें, और यह स्थायित्व नी वाह्यानुमव 
से रचित नहीं है, प्रत्युत यह समस्त कालिक निर्वारणों की अनिवार्य शर्ते के रूप में 





कां. पूर्वगामी प्रतिज्ञा में वाहच् वस्तुओं के अस्तित्व को सत्ता प्राककल्पित नहीं की गई हैं 
प्रत्युत सिद्ध की गई है, फिर चाहे यह चेतना प्तमावना हमारे द्वारा समझी गई हो या न 
समझी गई हो | इसकी समावना के सवध में प्रश्न यह होगा कि आया क्या हमको आन्त- 
रिक इन्द्रिय ही प्राप्त है, वाह्म संद्रिय नहीं प्रत्युत केवल वाह्य कल्पना-मात्र प्राप्त है । परन्तु यह 
स्पप्ट है कि किसी वस्तु की इस रुप में कल्पना मात्र तक करने के लिये कि वह वाह्मस्थित 
है अर्थात्‌ आन्तरप्रत्यक्ष में उसको इन्द्रिय के लिये उपस्थित करने के लिये हमको पूर्वतः ही 
वाह्म॑ निद्रय प्राप्त होनो चाहिये, और उसके द्वारा वाह्यानुभव ग्रहणशीलतामात्र को, प्रत्येक कल्पना- 
वृत्ति की लक्षणरुूप स्वयंस्फूर्तिता से तत्काल ( या अपसोक्षतया ) अवश्यमैव पृथक्‌ कर देना 
चाहिये | क्‍योंकि यदि हम वाह्म न्रिय की मी कल्पना करेंगे तो अनुमव की वह वृत्ति जो 
कि कल्पना वृत्ति के द्वारा निर्धारित की जानी है स्वयं निराकृत हो जाएगी । 
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प्रागनुभवात्मकतया पूर्वतः कल्पित है, और इसलिये वाहय वस्तुओं की सत्ता के द्वारा 
हमारे अपने अस्तित्व के निर्धारण के संबंध में अन्तरिन्द्रिय के निर्धारण के रूप में 
भी पूर्वतः कल्पित हैं। यह जो “मैं” प्रत्युपस्थापना है इसमें मेरी अपने आपे की चेतना 
कोई प्रत्यक्षानुमव नहीं है, प्रत्युत यह तो विचार करते हुए विषयी की स्वतःस्फूर्तिता 
की केवल बौद्धिक प्रत्युपस्थापना है । अतएवं इस “मैं” में प्रत्यक्षानुमव का (ऐसा) 
लेशमात्र भी विवेयांश नहीं हैं जो स्थायी तत्व के रूप में, अन्तरिन्द्रिय में, उसी प्रकार 
से, काल के निर्वारण के लिये प्रतिसंबंधी के रूप में काम दे सके, जिस प्रकार,उदाहरण 
के लिये हमारे भौतिक तत्व के आनुभविक प्रत्यक्ष दर्शन में अग्रवेश्यता काम देती है । 
टिप्पणी ३. इस तथ्य से, कि हमारे अपने आपे की किसी निर्वारित चेतना की 
संभावना के लिये बाह्य वस्तुओं की सत्ता अपेक्षित है, यह परिणाम नहीं निकलता कि 
वाह्य वस्तुओं की प्रत्येक प्रत्यक्षानुमव संबंधी प्रत्युपस्थापना में उन वस्तुओं की सत्ता 
अन्तनिविष्ट रहती है, क्योंकि उनकी प्रत्युपस्थापना तो भले प्रकार केवलूमात्र कल्पना 
की प्रसूति भी हो सकती है (जैसे कि स्वप्न और छल में हुआ करता है) ; परन्तु वह 
केवल पूर्ववर्त्ती वाहय विपयों के प्रत्यक्षों की पुनरुत्पादना के द्वारा ही घटित होती है, 
जो (प्रत्यक्ष), जैसा दिखलाया जा चुका है, केवल बाह्यविपयों की वास्तविकता 
के द्वारा ही संभव हैं। वहाँ जो कुछ सिद्ध करने का उद्योग किया गया है वह तो यह 
हैं कि सामान्यरूपेण आन्तरिक अनुभव केवल सामान्यरूयेण बाह्यानुभव के द्वारा 
संभव है । यह या बह तथागृहीत अनु मव केवछ काल्पनिक्रमात्र नहीं है, इसका विनि- 
श्चिय उसके विश्विप्ट निर्वारणों के अनुसार तथा समस्त यथार्थ अनुमव की कसौदियों 
के साथ उसकी सर्वांगसमता के द्वारा किया जाना चाहिये । 


अन्त में, जहाँ तक तीसरे आबार तत्व का संबंध है, इसका वास्ता अस्तित्व के 
अन्तर्गत भौतिक अनिवार्यता से है, तथा संबोचों के संबंध के अन्तर्गत औपचारिक 
एवं योक्तिक अनिवार्यता से नहीं है । क्योंकि किसी भी ऐन्द्रिक विषय का अस्तित्व 
पूर्णतया प्रागनुमबात्मकतया नहीं जाना जा सकता, प्रत्युत किसी अन्य पूर्वत: प्रदत्त 
अस्तित्व की अपेक्षा से केबल तुलनात्मकतया प्रागनुमवात्मक प्रकार से जाना जा 
सकता है ; ऐसा होने पर भी तब ऐसे ही अस्तित्व तक पहुँचा जा सकता है जो कहीं 
न कहा उस अनुनव के सन्दर्भ में अन्त्िप्ट होना चाहिये, दिया हुआ प्रत्यक्ष जिसका 
एक नाग हूँ, अतएवं अस्तित्व की अनिवार्यता संबोधों से कदापि नहीं जानी जा सकती, 
प्रत्युत स्वदा केवल उस (वस्तु) के साथ संबंध से जानी जा सकती है, जिसका प्रत्यक्ष, 
अनुमव के स्व व्यापी नियमों फ्फ अनुसार होता हे | परन्तु कार्य कारण भाव के नियमों 
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कै अनुसार दिये हुए कारणों के कार्यो के अस्तित्व को छोड़ कर और कोई ऐसा अस्तित्व 
नहीं है जो अन्य दिये हुए अवमासों की झर्त के अबीन अनिवार्य रूप जाना जा सके । 
इसलिये, जिसका हम अनिवार्य रूप होना जान सकते हैं वह वस्तुओं (द्रव्यों) का 
अस्तित्व नहीं प्रत्युत केवछ उनकी बवस्थाओं का अस्तित्व है, और वह भी नि३चय 
ही हम अन्य अवस्थाओं से जान सकते हैं, जो कारणता के आनुमविक नियमों के 
अनुसार प्र॒त्वक्ष में प्रदत्त होती हैं। इससे यह निष्कर्ष निकलता हैँ कि अनिवार्यतया 
की कसोंटी एकमात्र संभव अनुभव के नियम में निवास करती हैं, जो नियम यह हैं 
कि प्रत्येक वस्तु जो घटित होती है वह अवभास के क्षेत्र में अपने कारण के द्वारा प्राग- 
नुभवात्मकतया निर्वारित होती है । इस प्रकार से हम प्रकृति में उन्हीं कार्यों की अनि- 
वार्यता को जानते हैं, जिन के कारण हमको दिये हुए (उपलूब्ब) हैँ, और बनिवार्यता 
( ८ अवब्यंभाविता ) का लक्षण या चिह्न बस्तित्व में संमव अनुभव के क्षेत्र के आगे 
विस्तृत नहीं है और इस क्षेत्र में नी द्रव्य के रूप में वस्तुओं के अस्तित्व के प्रति छाग्ू 
नहीं होता, व्योंकि द्रव्य कदापि भी आनुभविक कार्यो के रूप में, बर्थात्‌ किसी घटित 
और उत्पन्न होने वाछी वस्तु के रूप में नहीं देखें जा सकते | अतएव अनिवायता का 
वास्ता कार्य कारण भाव के गत्यात्मक नियम के अनुसार अवमासों के संबंधों से तथा 
इस नियम पर बावारित , एक दी हुई सत्ता (कारण) से दूसरी सत्ता (कार्य) का 
प्रागनुमवात्मक अनुमान करने की संभावना से हैं। वह सव जो घटित होता हैँ औप- 
काट्पतिकतया अनिवार्य है, यह एक ऐसा सिद्धान्त है जो दुनिया में परिवर्तन को 
(नियम के अधीन कर देता है, अर्थात्‌ अनिवार्य सत्ता के नियम के आवीन कर देता हैं, 
जिसके विना प्रकृति जैसी वस्तु की नाममात्र को भी स्थिति नहीं होगी। इसलिये 
यह जो प्रस्थापना है कि 'अन्च आकस्मिकता के द्वारा कुछ भी घटित नहीं होता' प्रकृति 
का प्रागनुमवात्मक नियम है| इसी प्रकार का नियम यह मो है कि प्रकृति में कोई 
अनिवार्यता अन्ची नहीं प्रत्युत अवस्थित है अतएुव वोबगम्य अनि वार्यता है। यह 
दोनों नियम ऐसे हैं जिनके द्वारा परिवर्तत का खेल वस्तुओं के स्वरूप के (अर्थात्‌ 
अवमालों के रूप में वस्तुओं के स्व रूप के अबीन कर दिया जाता है, अबवा जो दूसरे 
बब्दों में यही वात है, वोबवृत्ति की एकता के अधीन कर दिया जाता है, केवल जिसके 
अन्तर्गत वह एक बनुमव से संवद्ध हो सकता है, अर्थात्‌ अवमासों की सांइलेपिक एकता 
से संबद्ध हो सकता है । यह दोनों सिद्धान्त गत्यात्मक सिद्धान्तों की कोटि से संबद्ध हैं। 
इनमें प्रथम तो जो अनू मव के उपमानों में एक है, वास्तव में कारणता के सिद्धान्त का 
परिणाम हूँ । दूसरे का संबन्ध प्रकारता के सिद्धान्त से है, जो कारणिक निर्वारण के 
साथ बनिवार्यता के संवोध को (पर जो स्वयं बोववृत्ति के नियम के आधीन स्थित है) 
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सता 


जोड़ता है । रातत्य का सिक्ान्ता अबगासों की शूटाछा में गण्डकप्लुति अर्थात्‌ परि- 
मर्ननों का निषेध करता है, परन्तु देश के अन्तर्गत रामरत आानुभविक प्रतमक्षदर्शनों 
की राधि में, दी अवगासों के मध्य में किसी शिकाता अथवा साई का भी सिर्ेध करता 
हि गर्योंकि इस प्ररधापना की इस प्रकार अभिव्यगत किसा जा समता है कि असुगव 
में ऐ सी कोई बरतु प्रतिष्ट नहीं हो सकती जो श्लिदा रिद्ध हो अथवा जो रिवताता को 
आनुभधिक गंध्ठेषण के एक अंण के गप में रवीकार करती हो । गयोंकि जहाँ तक 
उस घन्य का प्रदत है जो रंगव अनूगय-दो क्र के परे अवस्थित हुआ एयाह किया णा 
समता है, अर्थात्‌ संसार से परे रिबरद मिभार किया जा राकतगा हैं, तो यह तो केबछ 
बीमबू्ि के अधिकार द्षत्र के अन्तर्गत आता गदीं, इस कारण कि मो मयूत्ति तो कैंप 
उन्हीं प्रश्यों पर निर्णय देती है जिनका बारता आनुभनिक श्वास प्राप्य करने के छिए 
दिये हुए अवभासों के उपयोग से छोगा है । घस्म तो छरा आदर्श बद्धि के छिये रागरसा 
; जी किसी संगम अनुगय के परे जाती ह और उसे दोत के रांध में निर्णय करगा 
भाहती € जा गंभय अनु भय के लत दिया रिथेग है और इसकी सीमित करता ही, अतात 
सह एसी शागरया हू, जिसका बिसार अनभसातीत आन्यीक्षिकी में किया जाएगा । 
यह लार प्रसरशापनाएं (१. दुनियां में सविता गहीं है, ४, 'सण्टमप्दति गईं हैं, ३, 
आकारिमक गंसोग बी है! और ४, मार गहीं है')सी हैं कि अनूगबात्तीत उद्गम 
ताल अस्य गसियारों के अनुसार, #_म इनको सरलता से इस गगुवत कमानुसार 
प्रदाधित कर सकी है झर्थात बीस प्रकारों के क्रम मे अनुसार प्रदक्षित कर सगे हैं, 
भर प्रत्यक के लिये उमा सगनिता रथास नि। एड कार सकते हैं, परंण अब रॉक 
अफसर 5 आ शसा रसेसे कर छेगा, कथा सा सिसे के छिये मागदशवा सिन्षादा का 
स्लर्ग क्षविष्फार कर ४2 गो । यह जारा प्रगपरणापाएं एस सात पर पृणदया गगतद 
है कि आसुभनिक संब्बेपण मे किसी ऐसी सास की अनुज नहीं देतीं जो बोधबूर्णि 
आग रागरत अनार के रायत संयोजन मे; लिये पातक गा शातिकारतक हो, अर्थात 
तमलुत्ति के संबोधों की एकता की मगिटागे सा तिपऋलाने वाछी ही। सर्यी लि छैगद्ध 
माप भोभसूरि में छो थी जनु गये को का एकता संगस हैं, जिसोें समर प्रत्यक्षी को 
जअपना रथास मिलना भाडदिगे ) 
सता समानता का दात्त उस दाम सी अधिना सा सै जिसे सगरत सवाधथशसां अद्ा* 
लिप्ट है, और फिर गया यथाथता सका दो व उस ह समरत सोगफक्छ से बहा है जो अधि 
गाया या आायध्यक ४, यह श्गे प्रकार प्रथम शिष्ट प्रकार के प्रदग है और इनक 
समाधान विम्भय दी साघंडपिक है, परत सी भी गेट किसछ यदि के अमसिकार कर 
है पत आते ६ । गसाकि से छूगमग सह कदसा चाक्का है कि आया अगभासों के एव में 


सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र श्श्प्‌ 


समस्त वस्तुएँ मिलकर एकाकी अनुभव के समाहार और संदर्म से संवंब रखती हैं, 
प्रत्येक प्रत्यक्ष जिसका एक अंश होता है एवं जो इसलिये अन्य किन्हीं अवमासों से 
संबद्ध नहीं हो सकता, अथवा मेरे प्रत्यक्ष (अपने सामान्‍य संयोजन में ) एक से अधिक 
संभव अनुभवों से संवद्ध हो सकते हैं | इन्द्रियसंवेच्चता तथा उसी के समान आत्मत्रयनक्ष 
की विपयिगत एवं औपचारिक दार्तों के अनुसार वोबवृत्ति प्रागनुमवात्मक तथा बचु- 
भव के लिये प्रायेण ऐसे नियम निर्दिष्ट करती है जो केवल अनुमव को संभव बनाते 
हैं । देश और काल के अतिरिक्त प्रत्यक्षदशेतर के अन्य आकारों, इसी प्रकार विचारों 
के यौक्तिक आकारों, अथवा संवोधों के द्वारा ज्ञान के आकारों के अतिरिक्त बोब- 
वृत्ति के अन्य आकारों को , चाहे वे संभव मी हों, हम अपने प्रति किसी उपाय से संवोध्य 
एवं अनिवार्य नहीं वना सकते; पर यदि हम ऐसा कर भी स़कें तो मी वे अनुभव से, 
(जो कि केवलमात्र ज्ञान का वह प्रकार जिससे हमको विपयों की उपरूब्बि होती है) 
संबद्ध नहीं हो सकते | जो प्रत्यक्ष हमारे समग्र संमव अनुमवब से संबद्ध हैं उनसे भिन्न 
प्रत्यक्ष, भतएवं भौतिक तत्व का एक विलकुल ही दूसरा क्षेत्र भी अपनी सत्ता रखता 
है या नहीं, इस बात का निर्णय वोधवृत्ति नहीं कर सकती; इसका उचित व्यापार 
तो उपलब्ध का समन्वय है। और फिर , हम अपने जिन रूढ़ अनुमानों के द्वारा संभावना 
. के एक महान्‌ राज्य-क्षेत्र को उन्मुक्त कर देते हैँ, जिसका वह जोकि वास्तविक (८ 
अर्थात्‌ अनुभव के समस्त विषय ) है एक स्वल्प भागमात्र है, उनकी दरिद्रता तो स्पष्ट- 
तया प्रत्यक्ष है। सव यथार्थ वस्तुएँ संभव हैं; इस प्रस्थापना से, रूपरान्तरीकरण 
के यौवितिक (  ताकिक) नियमों के अनुसार, स्वामाविकतया जो परिणाम निकलता 
है वह यह मात्र विशेष प्रस्थापना है कि, कुछ संभव यथार्थ होता हैं, और इसका यह 
आशय प्रतीत होता है कि ऐसा वहुत कुछ संभव है कि जो यथार्थ नहीं है। सचमुच ही 
ऐसी प्रतीति होती है कि मानो संभव की संख्या को वास्तविक की संख्या से सीधे बढ़ाया 
जा सकता है, क्योंकि वास्तविक की संघटना के लिये संभव में कुछ जोड़ना आवश्यक 
होगा। परन्तु संभव के साथ इस कुछ जोड़ने की वात को मैं नहीं जानता (ल्‍-मानता), 
बयोंकि संभव के साथ संभव के अतिरिक्त जो और कुछ जोड़ना पड़ेगा, वह अ-संमव 
होगा । (परन्तु संभव को यथार्थ बनाने के लिये) अनुमव की औपचारिक शर्तों के 
साथ ऐकमत्य के अतिरिक्त मेरी बोबवृत्ति के साथ जो जोड़ा जाना चाहिये वह केवल 
एक संबंध है, अर्थात्‌ उसका किसी प्रत्यक्ष के साथ संयोजन है; परन्तु अनुभव के 
नियमों के अनुसार प्रत्यक्ष के साथ जो कुछ भी जोड़ा जाता है वह यथार्ब होता है 
यद्यपि वह अपरोक्षतया दिखछाई भी न॒पड़ रहा हो । और यह वात, कि जो कुंछ प्रत्यक्ष 


में उपलब्ध है, उसके साय पूर्ण संयोजन में स्थित एक अवमासों की दूस री मालिका 
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संभव है और परिणामतः एक से अधिक सर्वग्राही अनुभव संभव है, जो कुछ प्रत्यक्ष में 
दिया हैं उससे अनमित नहीं हो सकती; और जो कुछ अनुभव में दिया हुआ है, उससे 
स्वाधीन रह कर इस तरह का अनुमान निकालने की संभावना तो और भी कम है 
क्योंकि विना (भौतिक) उपादान के कुछ भी विचार नहीं किया जा सकता। 
जो वात केवल उन प्रतिवन्धों के अधीन संभव है जो स्वयंसंभव हैं, यह वात सर्वतो 
भावेन संभव नहीं है। पर जब यह जानना चाहा जाएगा कि क्या वस्तुओं की संभावना 
अनुभव की पहुँच के आगे तक है, तब इसी प्रकार की निरपेक्ष संभाववा का प्रशत 
उपस्थित होगा । 
मैंने इन प्रइनों का उल्लेख मात्रकेवल इसलिए किया है कि सामान्यतया जो 
बातें वोषवृत्ति के संवोध के अन्तर्गत उसके अंगरूप में उससे संवद्ध हैं, उनमें से कोई 
भी छूट न जाए। पर सच तो यह है कि निरपेक्ष संभावना (जो सर्वेतोभावेन प्रामाणिक 
हो) केवलूमात्र वोधवृत्ति का संवोध ही नहीं है, और किसी भी उपाय से आनभविक 
विनियोग (या व्यापार) में नहीं आ सकती; प्रत्युत वह तो केवल बुद्धि से संबंध 
रखती है जो वोबवृत्ति के समस्त संभव विनियोग के पार पहुँचने वाली है। इसलिये 
हमको अपने को कतिपय केवल आलोचनात्मक अभिकथवों से सन्तुष्ट करना पड़ी 
है अन्यथा जव तक कि इस प्रसंग के आगे प्रतिपादन का समुपयुकत स्थछ आए तब 
तक यह प्रसंग अन्वकार में छोड़ना पड़ता । है 
इस चतुर्थ खण्ड को और इसके साथ ही साथ शुद्ध बोबवृत्ति के समस्त आवार- 
भूत सिद्धान्तों के संस्थान को समाप्त करने के पूर्व मुझे इस बात का हेंतु वतलाना 
आवशध्यक है कि मैं ने प्रकारता के सिद्धान्तों को आवारतत्व क्‍यों कहा है। मैं इस पद 
को यहाँ उस अर्थ में ग्रहण नहीं करना चाहता, जिसको कुछ नवीन दाशेनिक लेखक 
ने इसके गणितश्ञास्त्र (जिससे इसका यथार्य में सम्बन्ध है) के अर्थ के विपरुति 
इसको प्रदान कर दिया है। वह अथे यह है कि आधारतत्व के रूप में उपग्रहण का 
कषाशय किसी प्रस्थापना को औचित्य-प्रतिपादन अबवा -उपपत्ति के बिना अपरोक्षतया 
निश्चित माना जाए; क्योंकि यदि, हम सांइलेपिक प्रस्थापनाओं के विपय में चाहे 
वह कितने नी स्पप्ट क्यों न प्रतीत होते हों, यह स्वीकार कर लें कि वह बिना निगमन 
के अपने दावे के साक्ष्य के आयार पर,प्रतिवन्ध रहित प्रामाणिकता से समन्वित हो सकती 
5 आह आ चाहिये कि बोधवृत्ति की समल्‍्त समालोचना नष्ट हो गई, और क्योंकि 
घुष्दतापूर्ण अभियोगों (मिथ्यानियोयों) को कोई कमी नहीं है, जिनको सामान्य 
विष्वास (जा परन्तु श्रद्धा के योग्य नहीं है) भी अस्वीकार नहीं करता, अतएवं हमारी 
वाधयृत्ति प्रत्येक कल्पना के आक्रमण के छिए अनावृत हो जाएगी, उसमें ऐसी क्षमता 
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सामान्यतः ज्ञानशवित से संबद्ध होता है । 
आधारभूत सिद्धान्तों के संस्थान के विषय में सामान्य टिप्पणी 
यह बात बहुत अधिक ध्यान देनें योग्य है कि किसी वस्तु की संभावना को हम 
केवल बौद्धिक प्रकार से ही ग्रहण नहीं कर सकते, प्रत्युत बोधवृत्ति के शुद्ध संबोध की 
विपयगत वास्तविकता को प्रदर्शित करने के लिये हमको सर्वेदा प्रत्यक्ष दर्दान (प्रत्य- 
क्षानुभव) उपलब्ध होना चाहिये | उदाहरण के लिये संबंध के वौद्धिक प्रकार को 
ले लिया जाए । यह बातें केवल संबोधों से ग्रहण नहीं की जा सकतीं कि (१) कोई 
वस्तु किस प्रकार केवल विषयी के रूप स्थित हो सकती है, और अन्य वस्तुओं के 
मात्र तिधधारण के रूप में स्थित नहीं हो सकती, अर्थात्‌ कोई वस्तु किस प्रकार द्रव्य 
हो सकती है; अथवा (२) यह क्‍्योंकर होता है कि क्योंकि कोई वस्तु है, कुछ अन्य 
धस्तु होनी चाहिये, अतएव कोई वस्तु कारण किस प्रकार हो सकती है, अथवा (३) 
जब कई एक वस्तुओं की सत्ता होती है तो यह कैसे होता है कि क्योंकि उनमें से एक 
के होने से दूसरी वस्तुओं के संबंध में कूछ परिणाम घटित होता है और प्रतिपयायिक्रम 
से भी ऐसा होता है, और इस प्रकार पदार्थों का समुदाय किस प्रकार घटित हो सकता 
है। शेप वीद्धिक प्रकारों के संबंध में मी यही वात लागू होती है ; उदाहरण के लिये 
कोई वस्तु किस प्रकार कई वस्तुओं के मिलित समूह के वरावर हो सकती है, अर्थात्‌ 
मात्रा हो सकती है, इत्यादि । जब तक प्रत्यक्षानुमव का अमाव रहता है तब तक यह: 
पता नहीं चलता कि कया बौद्धिक प्रकारों के द्वारा कोई विपय विचारा जाता है और 
क्या कहीं कोई विपय सचम्‌च ही उनके अनुरूप हो भी सकता है या नहीं; और इस 
प्रकार यह बात पुप्ट हो जाती है कि बौद्धिक प्रकार स्वयं अपने आप ज्ञान नहीं है प्रत्युत 
भदत्त प्रत्यक्षानुमवों से ज्ञान का निर्माण करने के छिये केवल विचार के आकारमात्र 
हैं। इसी कारण यह भी ज्ञात होता हैं कि बौद्धिक प्रकारों मात्र से कोई सांइलेपिक 
प्रस्थापना नहीं बनाई जा सकती । उदाहरण के लिये, “समग्र सत्ता में पदार्थ होता है, 
अर्थात्‌ कुछ ऐसी वस्तु होती है जो केवल उद्देश्य के रूप में स्थित रह सकती है. पर केवल 
विधेय हुप में नहीं रह सवतती”, अथवा “प्रत्येक वस्तु मात्रा है”, इत्यादि प्रस्थापनाओं 
को लीजिए जिनमें कोई ऐसी वस्तु नहीं है जो हमको उपलब्ध संवोध के परे जाने और 





करता एूं, परन्तु वस्तु में प्रस्तुत नहीं करता; क्योंकि वह अपनी यथार्थता में उससे अधिक कुछ 

भी धारण नहीं कर सकती जो कि उत्तकी समग्र समावना में अन्तर्दिप्ट है । पर जब कि संमावना 
क॑दल दोधवृत्ति के ( आनुमदिक विनियोग के) सब'ध॒ में वस्तु की स्थिति है, यथार्थता इसके 
साय हो साथ उसका प्रत्यत्त के ज्ञाय सवध है। 


सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र २२९ 


किसी दूसरे को उसके साथ जोड़ने में सहायता दे सके । इसी लिये किसी सांइलेपिक 
प्रस्थापना को वोधवृत्ति के शुद्ध संबोबों से सिद्ध करने का प्रयत्त भी कमी सफल नहीं 
हुआ है, जैसे उदाहरण के लिये यह प्रस्थापना, कि प्रत्येक वस्तु का, जो संभाव्यतः 
सत्तावान्‌ होती है, कोई कारण होता हैं। इस वात को सिद्ध करने से आगे नहीं 
जाया जा सकता कि इस संबंध के बिना हम संभाव्य के अस्तित्व को बिछूकुछ भी 
ग्रहण नहीं कर सकते, अर्थात्‌ प्रागनुभवात्मकतया वोधवृत्ति के द्वारा ऐसी वस्तु की 
सत्ता को नहीं जान सकते; पर जिससे यह निष्कर्ष नहीं निकलता कि यह स्वयं वस्तुओं 
की संभावना की एक शर्ते भी है। इसलिये यदि हमारी कार्यकारण सिद्धान्त की 
उपपत्ति पर पुनः दृष्टिपात किया जाएगा (जो सिद्धान्त यह है कि ऐसी प्रत्येक वात जो 
घटित होती है, अर्थात्‌ प्रत्येक घटना, एक कारण को पूर्वकल्पित मानती है), तो 
यह निश्चित पता चलेगा कि हम इसको केवल संमव अनुभव के विपयों के संबंध में 
ही सिद्ध कर सके थे, और ऐसा भी उसको अनुमव की संभावना के सिद्धान्त के रूप में, 
और इसी लिये आनुभविक प्रत्यक्ष दर्शन में प्रदत्त किसी विपय के ज्ञान के संवंध में सिद्ध 
कर सके थे, परल्तु केवलमात्र संबोधों से नहीं कर सके थे । फिर भी यह प्रस्थापना 
कि प्रत्येक संभाव्य वस्तु का कोई कारण अवश्य होना चाहिये, सव किसी को केवल 
संवोधों से ही स्पष्ट है, इस बात का प्रतिवाद नहीं किया जा सकता ; पर ऐसी दशा में 
संभाव्य का संवोध अपने में प्रकारता के वौद्धिक प्रकार को (ऐसी वस्तु के रूप में 
जिसका असदूभाव विचारा जा सकता है) अन्तविष्ट किये हुए नहीं अवधृत हो रहा 
होता है, प्रत्युत संबंध के वीडिक प्रकार को (किसी ऐसी वस्तु के रूप में जो केवल 
अन्य किसी वस्तु के परिणामस्वरूप ही स्थित हो सकती है ) अन्त्विष्ट किये होता है 
और तब यह निश्चयमेव अभिन्न प्रस्थापन होती है कि---वह जो केवल परिणाम- 
रूप होता है उसका कोई कारण होता है । सच तो यह हैँ कि जब हमारे लिये संमाव्य 
सत्ता का उदाहरण देना पड़ता है तव हमको सर्वंदा रूपान्तर पर आश्वित होना पड़ता 
है, न कि केवल विरुद्ध के बिचार की संमावना पर | पर रूपान्तरीकरण एक 





का. हम भोतिक तत्व के अनस्तित्व का विचार वड़ी सरलता से कर सकते हैं, तथापि 
प्राचीन लोगों ने इससे उसकी सभाव्यता का निप्कर्प नहीं निकाला । किसी वस्तु की एफ दी 
६६ अवस्था के सद्गमाव से असद्रमाव में परिवर्तन तक से ( जिसमें समस्त रुपान्तरीकरण 
निहित है ) उसके वित्तेधी की वास्तविकता के आधार पर एस गअदस्धा की स'माव्यता सिंद 
नहीं ऐती, उदाहरण के लिये किसी पिण्ड की 'ह्थिति? जो उसकी गति के पश्चात्‌ (ग्रातों ) 


ब>्औड ००-7७ 


प्राप्त होती है, स्थिति की अवस्या के विरुद्ध होने वाली गधि की स'भाव्यता को सिद्ध नहीं फरती । 


सहज प्रत्यक्ष के स्वयंसिद्ध सूत्र २३१ 


पहले पहल हमको परिवत्तंन का प्रत्यक्षदर्शी बनाती है; क्योंकि इसलिए कि हम आगे 
चल कर आन्तरिक परिवत्तनों को भी विचारक्षम वना सकें, हमको (अन्तरिन्द्रिय 
के आकार) काल को आइहत्यात्मकतया एक रेखा के रूप में प्रत्युपस्थापित करना 
चाहिये, और आन्तरिक परिवत्तंन को इस रेखा (गति) को खींच कर प्रत्युपस्थापित 
करना चाहिये, और इस प्रकार वाद्य प्रत्यक्षानुभव के द्वारा विभिन्न विविव अवस्थाओं 
में अपनी अनुक्रमिक सत्ता को अवधारण योग्य बनाना चाहिये; जिसका असली 
हेतु यह है कि परिवर्त्तन के रूप में प्रत्यक्ष किये जाने के छिए सभी परिवत्तंन प्रत्यक्षा- 
नुभव में कुछ स्थायी तत्व की पूर्वकल्पना करते हैं, परन्तु आन्तरिक इन्द्रिय में कोई 
स्थायी प्रत्यक्षानुभव नहीं मिलता | --अन्ततः: , सामाजिकता का बौद्धिक प्रकार 
उसकी संभावना की दृष्टि से केवल वुद्धि के द्वारा अवधृत नहीं हो सकता; और 
इसलिये संबोध इसकी वैपयिक यथार्थता प्रत्यक्षानुमव के बिना, और वह भी निश्चय 
ही देशगत वाद्य प्रत्यक्षानमव के विना प्रतीत नहीं हो सकती । क्योंकि इस प्रकार 
की संभावना का विचार कैसे हो सकता है कि कई एक पदार्थ ऐसे हों, जिनमें से एक 
की सत्ता के प्रति (कार्यरूप में) कुछ परिणाम पारस्परिकतया निकल सकता हो, 
ओर इस प्रकार क्योंकि एक में कुछ चीज है इसलिये दूसरों में मी कुछ ऐसी वस्तु 
होनी चाहिये जो केवल इन दूसरों की सत्ता के कारण समझी नहीं जा सकती ? क्‍्यों- 
कि समुदाय के छिये यही तो अपेक्षित है; ऐसी वस्तुओं के मध्य में, जिनमें से प्रत्येक 
अपनी सत्ता दे निर्वाह में दूसरी वस्तुओं से पूर्णतया पृथक रहती हे, सामदायिकता 
व कल्पना भी नहीं की जा सकती । इसलिये लाइबनित्स्‌ को, जब कि उसने केवल 
बोधवृत्ति के द्वारा विचारित, जगत्‌ के पदार्थों के छिय्रे इक सामाजिकता का बिधान 
किया, मध्यस्थता के लिये ईब्वर का उपयोग करना पड़ा ; क्योंकि कैम उनकी 


कप 


सत्ता से तो उसको इसव्ग होना न्‍्यायोचिततया अचिस्त्य प्रतीत हुआ । परन्तु मां 


प 


हम पदार्थों को अपने प्रति देश में, और इसलिये बाह्य प्रत्यक्षाननत में प्रत्यपरधाधपित 
फरें, तो हम ( अबनासों के झेप में पदार्थों ) की सामुदासिकसा की समा- 
बना को से प्रगाट अवधारण के सोग्य बना सकते हैं । क्योंकि. इस (प्रत्याक्ानसंथ 
में) पहले से ही अपने में क्रिया और प्रतिक्रिया के बास्सबिं संबंधों री संगावना झो 
शर्नों के रुप में प्रागनुनवात्मक संबंध अस्तर्िष्द रहने है और इसी हि सामाजिरागा 
गये संनासना भी रानी है । इसी प्रकार या बाल सरखता से प्रशशित ठथ ला सहसे 
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श्र शुद्ध वुद्धि मीसांसा 


प्रति भी लागू हो सकेती हैं । किन्तु विस्तार-दोष को वर्जित करने के लिये मुझे इसके 
उदाहरणों को पाठकों के चिन्तन के लिये छोड़ देना चाहिये । 

यह्‌ समस्त टिप्पणी, न केवल हमारे पूर्वोक्त आदर्शवाद के खण्डन की पुष्टि के 
लिये अत्यन्त महत्वपूर्ण हैँ, प्रत्युत इससे भी कहीं महत्त्वपूर्ण है उस अवसर के लिये 
जब केवल अन्तब्चेतना के द्वारा आत्मज्ञान की और बाह्य आनुभविक प्रत्यक्ष की 
सहायता के विना हमारे स्वरूप के निर्धारण की चर्चा होगी--क्ष्योंकि यह इस प्रकार 
के ज्ञान की संमावना के आवारों को प्रदर्शित करने वाली है । 

अतएव इस समग्र खंड का अन्तिम निचोड़ यह है--शुद्ध वोववृत्ति के समस्त सिद्धात्त 
लनुभव की संभावना के प्रागनुमवात्मक सिद्धान्तों से अधिक और कुछ नहीं हैं, और 
सव प्रागनुभवात्मक सांड्लेपिक प्रस्थापनाएँ अपने को अनुमव से संबद्ध करती हैं, सच 
तो यह हैँ कि उनकी संभावना ही इसी संबंध पर निर्मर है । 


विभावना का अनुभवातीत-वाद 
( सिद्धान्तों की वेश्लेषिकी ) 
तृतीय अध्याय 
समस्त विषयों के दृग्गोचर और बुद्धिगोचर भेद के आधार का विचार 


अव हम न केवल शुद्ध बोववृत्ति के प्रदेश की पूरी यात्रा कर चुके हैं और उसके 
प्रत्येक भाग की साववानी से पड़ताल कर चुके हैं, प्रत्युत इसको नाप भी चुके हैं और 
इसमें स्थित प्रत्येक वस्तु के लिये उसका समुचित स्थान तक निर्वारित कर चुके हैं । 
पर वह क्षेत्र एक द्वीप है और स्वयं प्रकृति के द्वारा अपरिवत्तंनीय त्तीमाओं में आवद्ध 
किया हुआ है । यह सत्य का देश है (कैसा मोहक नाम है यह सत्य ! ). जो चारों ओर 
विस्तीर्ण और तूफानी समुद्र से घिरा हुआ है जो श्रान्तियों का असली निवासस्थान 


पी 


है, जहाँ अनेकों कुहरराशियाँ और शी घ्रता से घुलते-तिरते तुपार-शैल नवीन भूखंड 
के आमास से यात्रियों को घोखें में डालते हैं और इस प्रकार साहसी यात्री को 
निरन्तर रिक्त आश्ञाओं से ठगते हुए उसको ऐसे उद्योगों में फेंसाते हैं कि जिनको 
न तो वह कमी छोड़ सकता है और न कमी समाप्ति तक पहुँचा सकता है। परन्तु 
इस समुद्र के समस्त विस्तार को पूर्णतया देखने के लिये और इस वात का आइवासन 
: प्राप्त करने के लिये कि इस प्रकार की आद्या का कोई आवार है या नहीं समुद्री यात्रा 
पर चल देने के पूर्व यह उपयोगी होगा कि पहले हम जिस देश को छोड़ कर यात्रा 
पर जाने को हैं, उसके नकझे पर ही एक नजर डाल लें और सब से पहले यह प्रइन 
पूछ लें कि क्या हम वहरहाल जो कुछ इस देझ्ष में है, उससे सन्तुष्ट नहीं हो सकते, 
अयवा यदि अन्यत्र कहीं मी हमको अपने लिये निवासस्थान वनाने के लिये और 
भूमि न मिले, तो क्या हमको अपरिहायंतया इससे सन्तुप्द नहीं होना चाहिये ? दूसरे 





का उत्तर वैशलेपिकी के मब्य में हम पर्याप्त प्रकार से दे चुके हैं, फिर मो उसके समा- 
धाना का संक्षिप्त पुन-कथन समस्त युक्तियों के तत्वों को एक विन्दु पर एकत्रित 


करके हमारे दद विश्वास को बरू प्रदान करने में सहायक हो सकता जि 
कक हमार दुद्ठ विश्वास का वह प्रदान करन मे सहायक हा सकता हू । 
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हम देख चुके हैं कि वह प्रत्येक वस्तु जिसको बोधवृत्ति अनुभव से उधार लिये 
विना, अपने आप में से व्यूत्पादित करती है, उसके पास केवल अनुभव में उपयोग 
में आने को छोड़ कर अन्य किसी प्रयोजन के लिये नहीं रहती । शुद्ध वोधवृत्ति के 
सिद्धान्तों में, चाहे तो वे (जैसे गणित के सिद्धान्त होते हैं) प्रामनुभवात्मकतया संघ- 
टनाक्षम हों, अथवा चाहे (जैसे गतिशास्त्र के सिद्धान्त होते हैं). वे केवल विनियामक 
हों, संभव अनुभव के मानों शुद्ध आकार के अतिरिक्त और कुछ भी अन्तविष्ट नहीं 
होता; क्योंकि अनुभव अपनी एकता को केवल उस सांइलेपिक एकता से प्राप्त करता 
है, जिसको बोधवृत्ति, आत्मोपरूव्वि के साथ उसके संबंध में कल्पनाशवित के संइले- 
पण को मूछतया एवं अपने आप प्रदान करती है; तथा जिस सांइलेषिक एकता के 
साथ संभव अनुभव की आधारमूत दी हुई सामग्री के रूप में अवभासों को प्रागनुभवा- 
त्मकतया संबंध में और संविद्‌ (या ऐकमत्य) में स्थित होना चाहिये । परन्तु यद्यपि 
वोधवृत्ति के ये नियम केवल प्रागनुभवात्मकतया ही सत्य नहीं हैं, किन्तु सच तो यह 
है , कि जहाँ तक वे अपने में अनुभव की उस संभवता के आधार को अन्तर्विष्ट रखते 
हैं जो उस ज्ञान का मण्डलस्वरूप है जिसमें हमको विषयों की उपलब्धि होती है, वहाँ 
तक वे समस्त सत्य के उद्गम हैं (अर्थात्‌ हमारे ज्ञान और विषयों के परस्पर समत्वय 
के उद्गम हैं)। (किन्तु) ऐसा होने पर भी हमको, जो सत्य है केवल उसी की व्यास्या 
किया जाना भर सन्‍्तोपप्रद प्रतीत नहीं होता, प्रत्युत जिसका जानना अमीष्ट है उसकी 
व्याख्या भी चाहिये। इसलिये यदि इस आलोचनात्मक अनसंधान से हम उसकी 
अपलकषा कुछ भा अधिक नहीं सीखते जिसका हम बोबवत्ति के आनभविक उपयोग- 
सात्र मे, इस प्रकार का सूक्ष्म अनुसन्वित्सा के बिना भी स्वयं अभ्यास कर ही लेते, 
ता एसा प्रतीत होगा कि अनुसंधान से जो लाभ होता है, वह इस पर हए (समय और 
श्रम के) व्यय और तैयारी के अनुरूप नहीं है । इसका उत्तर निश्चय ही यह दिया 
जा सकता है कि हमारे ज्ञान को अधिक विस्तत करने के संबंध में कोई भी जिज्ञासा 
वृत्ति उतनी अधिक हानिकारक नहीं होती, जितनी वह जो किसी शोध में प्रवेश करने 
के पथ हां, सवदा उस णाव को उपयोधजिता को पहले से जानता चाहती है और उस 
समय से भा पहले जानना चाहती है जबकि इस उपयोगिता के संबंध में अल्पतम 
संवाध (>या घारणा) न बनायी जा सकी हो चाहे वह हमारी आँखों के सामने 
ही स्थित क्यों न हो । किन्तु फिर भी एक छाम ऐसा है जो कठिनतम और अनिच्छुक- 
तम शिक्ार्थी के लिये भी इस प्रकार के अनमवातोत बनसंघान की वोबगम्य ओर 
साथ हा साथ रुचिकर बना सकता है, और जो छाम यह है कि यद्यपि, बोधवत्ति केबल 
ने आनुसबिक विनियोश में व्याप्त रट्ते हुए तथा अपने निजी ज्ञान के उदगम के 
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विपय में चिन्तन न करते हुए निश्चय ही वहुत अच्छी तरह सफछता के पथ पर चल 
सकती है पर एक कार्य को वह बिलकुल प्रतिपादित नहीं कर सकती, और वह कार्य 
है अपने विनियोग की सीमा (या मर्यादा) को निर्वारित करना और बह जानना 
कि उसके समस्त मण्डल के भीतर और वाहर क्या क्या अवस्थित हो सकता है। 
इसके लिए उन गहरे अनुसंबानों की अपेक्षा है जिनको हमने प्रवृत्त किया है| बदि 
यह वोबबृत्ति अपने आनुमभविक विनियोग में इस वात का विवेक नहीं कर सकती 
कि कुछ निश्चित प्रदत इसके अपने क्षितिज के अन्तर्गत स्थित हैं याँ नहीं, तव तो 
जब कमी, जैसा कि होना अनिवार्य है यह छगातार अपने गोचरक्षेत्र की मर्यादा का 
उल्लेवन करेगी, तथा अपने को मूर्ख ता और प्रव्ण्चना में पश्रम्रप्ट कर बैठेगी तभी 
यह अपने दावों और वित्तवारण के विपय में कदापि सुरक्षित अनुभव नहीं कर सकेगी, 
प्रत्युत उसको बहुत से नीचा दिखाने वाले (-निकारात्मक) भूछसृथारों के 
लिये प्रस्तुत रहना पड़ेगा । 
यह प्रस्थापना, कि बोबबूत्ति अपन समस्त प्रागनुभवात्मक सिद्धान्तों का, और 
उन्हीं का वर्यों अपने समस्त संवोधों का अनुमवात्मक उपयोग छोड़ कर अन्य कोई: 
उपयोग नहीं कर सकती, अनुभवातीत प्रकार से तो कदापि कर ही नहीं सकती, 
एक एसी प्रस्थापना है कि यदि यह पूर्णतया भरे प्रकार जानी जा सके तो अत्यन्त 
महत्वपूर्ण परिणामों की ओर छे जाती है । किसी भी सिद्धान्त में किसी संबीध क्रो 
अनुमवातीत विनियोग उसका “वस्तुओं के प्रति सामस्यतः और स्वरूपत:” छाग गमू 
होना है, किन्तु अनुमवात्मक विनियोग तब होता है जब कि बढ़ केबल क्षवभागों 
के प्रति अर्थात्‌ किंसी संभव अनुभव के विषयों के प्रति छाग होता है। इन दोनों बिनि- 
याया में स कंबल दूसरा ही स्वरा घटित हो सकता £ यह बात निम्न्ठिखित यवितयों 
से स्पप्ट हो जाएगी। प्रत्येक संवोत से प्रथमत: विचार से संबोश् के सामान्य श्राकार 
की माँग की जाती है, और द्वितीयत: उसको के ऐसा विधय प्रदान करने की संभा- 
वना का अपेक्षा की जाती है जिसके प्रति वह छाग हो सके । इस प्रकार के विपथ के 
बिना कु कोई अर्थ ही नहीं दाता, ओर बढ़ अल्तविष्ट बिपय की दब्टि थे पृर्णमय्रा 
रिवित होता है, चाहे फिर उसमें बह ताकिक बुत्ति तब भी निद्वित ही जिसके हारा 
किसी भी दी हुई सामग्री से संदोध कग निर्माण किया जा सकता है। क्षत्र जहाँ तक 


विपयों का प्रश्न है वे प्रत्यक्ष दर्मन की छोट अन्य किसी प्रकार से संबीध के छिये प्रदान 
नहीं किये जा सकते, और यद्मपि कोई 





शुद्ध प्रत्यक्ष दशन “बिपय क्रे पूर्व प्रागनुमवा- 
स्मकतया संभव मी ६ / ती मी यह प्रत्यक्ष दर्यन स्वयं अपने बिपय को और इसी लिये 
वंपयिक प्रामाणिकता को केवल उस अनुमवात्मक प्रत्यक्ष दर्शन के हारा द्वी सम्पातत 
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कर सकता है जिसका वह स्वयं आकारमात्र है। अतएवं समस्त संवोध और उनके 
साथ सब सिद्धान्त भी, यहाँ तक किचे सी जो प्रागनुमभवात्मकतया संभव है, फिर भी 
अनुभवात्मक प्रत्यक्ष दर्शन से ही संबंध रखते हैं, अर्थात्‌ संगव अनुमव की दी ही सामग्री 
से ही संवद्ध होते हैं। इस संबंध के बिना उनको लेशमात्र भी वेषयिक प्रामाणिकता प्राप्त 
नहीं होती, प्रत्युत अपनी प्रत्युपस्थापनाओं की दृष्टि से या तो कल्पनाशवित के अथवा 
चोबवृत्ति के खिलवाड़मात्र होते हैं। उदाहरण के लिये, केवल गणित के संबोधों को ही, 
आर सो सी पहले पहल उनके शुद्ध प्रत्यक्ष दर्शन में लिया जाए । देश में तीन विभा या 
आयाम होते हैं, दो विन्दुओं के मध्य मेंकेवलछ एक ही सरल रेखा हो सकती है, इत्यादि । 
यद्यपि यह सब सिद्धान्त, और उस विषय की प्रत्युपस्थापना जिसके साथ यह विद्या 
अपने को व्यापृत्त करती है, मानस में पूर्णतया प्रागनुभवात्मकतया जन्मग्रहण करते हैं, 
तथापि यदि हम स्वेदा उनके अर्थ को अवमासों में उपस्थित करने में समये स हों तो 
वे कुछ भी अर्थ सूचित न कर सकेंगे । इसी हेतु एक सर्वथा पृथकक्ृत ( ८ ऐन्द्रिक 
तत्वों से वियुवत ) संवोध को इन्द्रियसंवेद्य वनाने की माँग की जाती है; यह माँग कि 
उसके समनुरूप विषय प्रत्यक्ष दर्शन में उपस्थित हो, क्योंकि इसके विया, जैसा कि 
कहा जाता है ) , संबोध त्रिना अर्थ के, अर्थात्‌ विना अभिप्राय रह जाएगा। गणित विद्या 
इस माँग को आकृति के बनाने के द्वारा पूरा करती है, यह आक्ृति (यद्यपि निश्चय 
ही प्रागनुमवात्मकतया सम्प्राप्त हुई है) तथापि इन्द्रियों के समक्ष उपस्थित अवमास 
ही है। उसी विद्या में परिमाण का संबोच अपने टिकने का ठिकाना और अपना इच्द्रिय 
ग्राह्म अथ संझ्या में खोज लेता है, संख्या अपना आधार अँगलियों में, संख्यायंत्र की 
गोलियों में अथवा उन बिकारी और विन्दियों में खोज लेती है जो कि नेत्रों के समक्ष 
स्थापित बिये जा सकते हैं । संबोध तो सवेदा ही प्रागनुभवात्मकतया उत्पादित 
तत्व वना रहता है, और उसके साथ ही साथ जो सांश्लेपिक सिद्धान्त अथवा गुर 
ऐसे संबोधों रो व्युत्पादित होते हैं वे मी ऐसे ही होते हैं; परन्तु स्वयं उनका विनियोग 
तथा उनके आपातत: माने हुए तथाकथित विपयों के साथ उनका संबंध अन्ततः अवु- 
पे के अतिरिवत अन्यत्र कहीं भी नहीं खोजा जा सकता, (एवं) जिस (अनुभव) 
वा संभावना की औपचारिक शर्ते उनमें प्रागनुमवात्मकतया ) अन्तबिष्ठ रहती हैं। 
किन्तु सत्र बौद्धिक प्रकारों तथा उनसे व्यत्पादित सिद्धान्तों के संबंध में भी य॑ 
स्थिति है, यह तथ्य निम्नलिखित बिचार से प्रकट होता डैे--बह तो एक तथ्य है कि 
(मे तत्काल ही इन्द्रिय-संवेध ता की नर्तों की ओर अवरोहण किये बिना ओर दस- 
लिये अवमायों के आकार की ओर उनरे बिना इनमें से किप्तो को भो परिगाया यथार्य- 
पता सत्य कर सकते, अर्वत्‌ उनके वियय की संगावना को बोबगम्य नहीं बना सकते 
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-“अतएव उनको उनके केवलमात्र विषय के रूप में अवमासों के आकार की सीमा" 
में मर्यादित कर देना चाहिये; क्योंकि यदि इस छार्त को हटा दिया जाए तो सारा 
अर्थ अर्थात्‌ बिपय के साथ संत्रंध ही विगलित हो जाता है, और किसी भी उदाहरण 
द्वारा यह बात अपने छिये अववारण योग्य नहीं हो पाती कि ऐसे संबोध से किस प्रकार 
की बस्तु का अर्थ समझा जाए। 
परिमाण का संबोध साम।नन्‍्यतः यह कहने के अतिरिक्त कदापि स्पप्ट नहीं किया 
जा सकता कि वह किसी वस्तु का वह निर्वारण है जिसके द्वारा यह विचार किया जा 
सकता है कि किसी वस्तु में इकाई कितनी वार अन्तत्रिप्ट है। परन्तु यह “कितनी- 
वार” अनुक्रमिक आवृत्ति पर और इस हेतु काछू तथा काल में सजातीय के संदक्ेपण' 
पर आधारित है| वा यथार्थता को, अमाव के प्रतिकूल, केवल तब स्पप्ट किया जा 
सकता है जब कि काल को (समस्त सत्‌ के समाहार के रूप में) भरा हुआ रीता ख्याल 
किया जाए। यदि मैं स्थायरित्व को (जों एक सर्वकालिक सत्ता है). छोड़ दूं, तो एक 
उद्देश्य की तर्कशास्त्रसंबंधी उस प्रस्थापना को छोड़ कर, मेरे पदार्थ के संवोच में कुछ 
भी शोप नहीं रहेगा, जिस (प्रत्युपस्थापना) को अनुभव करने का प्रयत्न मैं अपने प्रति 
कुछ ऐंसी वस्तु को प्रत्युपस्थापित करके करता हूँ जो केवल उद्देश्य के रूप में (बिना 
किसी वस्तु का विवेय हुए ) ही रह सकती है। परन्तु न केवरछ मैं किन्हीं ऐसे प्रतिवन्धों- 
को ही नहीं जानता कि जिनके अवीन यह विश्विप्ट यौक्तिक सुविधा किसी वस्तु से 
संबंध रख सकती है; इसके साथ ही साथ इसी प्रकार इसका कोई अधिक उपशोग 
करना भी नहीं जानता और न इससे छेशमात्र निष्कर्प प्राप्त करना ही जानता हूँ. 
क्योंकि इस संवोध के उपयोग के लिये इससे कोई विपय निर्वारित नहीं होता, और' 
इसलिये यह ज्ञात नहीं होता कि इस प्रकार के संबोब का कोई अर्थ भी होता है या नहीं । 
यदि मैं कारण के संबोच में से उस काछ को अछग निकाल दूँ जिसमें कोई वस्तु किसी 
हसरी वस्तुका एक नियम के अनुसार अनुसरण करती है, तो मुझे शुद्ध वौद्धिक प्रकार 
में इससे आगे और कुछ नहीं मिलेगा कि कोई वस्तु ऐसी है जिससे किसी दूसरी की 
सत्ता का निष्कर्ष निकाला जा सकता है, और इससे न केवछ कारण भीर कार्य को ही' 
एक दूसरे से पृथक्‌ करना नहीं बन सकेगा, प्रत्युत क्योंकि इस प्रकार का निष्कर्ष निकालने 
की शवित ऐसी द्र्तों की माँग करती है जिनके विपय में मैं कुछ भी नहीं जानता, अतएव 
यह संबोध इस प्रकार के किसी निर्वारण से यूवत नहीं होगा कि वह किसी विपय के 
पति कैसे छागू होता है। यह तथाकथित सिद्धान्त कि प्रत्येक आकस्मिक घटना का 
फोई कारण होता है', अपने को निम्चय ही बड़े ठाठवाट के साथ प्रस्तुत करता है, मानों 
दू भपनी ही बहुमूल्यता में आत्मतृप्त हों। परन्तु में पुछता हूँ कि आकस्मिक से तुम्दा रा 
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क्या आशय है ? उत्तर मिलता है : “हम इससे वह समझते हैं जिसका अनू-अस्तित्व 
संमव है ।” तो मैं खुशी से यह जानना चाहँगा कि यदि तुम अवभासों की शृंखला में 
एक अनुक्रम को प्रत्युपस्थापित नहीं करोगे और किसी ऐसे सत्‌ को प्रत्युपस्थापित 
नहीं करोगे जो अनू-अस्तित्व का अनुसरण करता है अथवा इसके उलठे क्रम को अर्थात्‌ 
परिवत्तन को प्रत्युपस्थापित नहीं करोगे, तो इसके अनू-अस्तित्व की संभावना को 
कैसे निर्धारित कर सकते हो, क्योंकि यह कहना कि किसी वस्तु का अनू-अस्तित्व स्वयं 
अपना ही प्रत्याख्यान नहीं करता यह स्वयं यौक्तिक प्रतिबन्ध (शर्ते) के प्रति एक 
रूंगड़ा प्रत्यावेदन है, जो यचपि संवीब के लिये तो निश्चय ही आवश्यक है, परन्तु वास्त- 
विक संभावना के छिये पर्थाप्त होने से बहुत दुर है। मैं विचारमात्र में प्रत्येक सता- 
बान्‌ पदार्थ को, आत्म-व्याघात के बिना, विनष्ट कर सकता हूँ, परन्तु इससे मैं अस्तित्व 
में उतकी विपयगत संमाव्यता का, अर्थात्‌ इस बात का कि उनका अनस्तित्व संभव 
है, अनुमान नहीं कर सकता । जहाँ तक सामुदायिकता के वौद्धिक प्रकार का संबंध 
अन्दाज़ लगाना सहज है कि जैसे पदार्थ और कारणता के शुद्ध वीड्धिक प्रकार 
किसी विषय को निर्धारित करने बाली व्याख्या को अंग्रीकार नहीं करते, उसी प्रकार 
या द्रव्यों के परस्परिक संबंध में मो प(रस्प रिक कारणता का कोई ऐसा स्पष्टीकरण 
संभव नहीं है। जहाँ तक संभावना, अस्तित्व और अनिवार्य॑ता की व्याख्या का संबंध 
है, वा जहाँ तक उनकी परिभाषा को शद्ध बोबवत्ति से निभमित करना अभीष्ट माना 
गया हू, वहाँ तक अद्यावधि कोई भी स्पप्ट पुनरक्ति के अतिरिक्त अन्य प्रकार से उनवी 
व्यास्या नहीं कर सका हैं । क्‍योंकि संवोध की यौक्तिक संमावना (जिससे संबोष 
स्वयं अपना प्रतिवाद न करे) को बस्तुओं की छोकातीत या अनमवातीत संभावना 
(बत्रिपय के संब्रोध के समनुरूष होने) के स्थान पर स्थापित करना के वरू अविवेकियों 
को ही वंचित और संतृप्ट कर सकता है । का. 
इससे निविवाद रूप से यह निष्कर्य निकलता है कियोबवत्ति के शद्ध संबोव अतु- 
सवातीत विनियोग के काम के तो कदापि नहीं हो सकते, प्रत्यत सर्वदा आनभविक 





कां. एक शब्द में चाएँ तो कष्ट सकते ४ कि यदि समस्त ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष दर्शन ( केवल 
प्रत्यक्ष दर्शन जो हमको उपलब्ध है) दूर कर दिया जाता है तो इन स वीधों में से एक भी अपनी 
वास्तविक संभावना को प्रदद्षित करने के लिये अपने आपको सत्यापादिद नहीं कर सकता, और 
राव केबल यीक्तिक समावनामात्र ( अर्थात्‌ सवबोध या विद्चार संमाव्य ) अवशिप्ट 


सती त्र् पर प्रदन ् 
व है; बड ने ऐसी त्तमावना का नहीं वह तो यह है कि क्‍या सवोध का संवध किसी 
विपय से हे और इसलिये उसका कुछ अर्थ है अधवा नहीं । 
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ब्यायार के उपयोग में जा सकते हैं, और शुद्ध वोवबृत्ति के सिद्धान्त किसी संसाव्य 
वनमव की सर्वव्यायी झर्तों के जनसार केवल ऐन्द्रिय विपयों के संबंब में लागू हो सकते 
हैं, परन्तु सामान्यतः वस्तुओं के प्रति, जिस प्रकार से हमको उनका प्रत्याक्षानुमतर 
होता है उसपर दृष्टिवात किये बिना, कदापि छाग नहीं हो सकते । 

इसके अनुसार वनुमवातात वददापका का य महत्त्वतृण पारयाम ह कि प्रागन- 


भवात्मकतथा बोववबृत्ति सामान्यतः संमाव्य अनुमव के आकार का पूर्ववोच कराने 
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से अधिक और कुछ नहीं कर सकती, और क्योंकि वह जो कि अवमास नहीं है जनुमचर 
का वियय नहीं हो सकता, अतः यह (वोबवृत्ति) इच्छियसंवेद्रता की उत सीमाओं 

ददापि अतिक्रमण नहीं कर सकती केवल जिनकी मर्यादा के मीतर हमको विययों 
छव्वि हो सकती है। उसके आवारमूत सिद्धान्त अवमासों के विवरण के लिये 
नियममात्र हैं, तथा तत्वविद्या को जो बड़े दर्य के साथ सुव्यवस्थित सैद्धान्तिक आकार 
में सामान्यतः वस्तुओं का सांइलेपिक प्रायनुमवात्मक ज्ञान प्रदान करने का (जैसे 
कि उदाहरणार्थ कार्यकारणभाव सिद्धान्त है), दावा करती है इस गवेंयूर्ण नाम के 
स्थान पर केवल शुद्ध वोववृत्ति की वेश्लेपिकी का विनम्र नाम धारण कर लेना 
चाहिये 

विचार वह व्यापार है जो किसी दिये हुए प्रत्यक्षातमव का संबंध किसी विपय' 
के साथ जोड़ता है। यदि इस प्रत्यक्षानुमव का प्रकार किसी भी ढंग से दिया हु 
न हो तो विपय अनुमवातीतमात्र होता है और तव वबोबवृत्ति के संवोष का उपयोग 
अलीकिक उपयोग के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं होता अर्थात्‌ सामान्यतः: विविधरूप 
के विचार की एकता के अतिरिक्त और क छ नहीं होता । इस प्रकार किसी शुद्ध वौद्धिक 
प्रकार के द्वारा जिसमें से प्रत्येक इन्द्रियग्राह्यय प्रत्यक्षानुमव के प्रत्येक प्रतिवन्‍्व का 
अपकर्पण किया जा चुका है, (एवं) (जो इन्द्रियग्राह्म प्रत्यक्षानुमव ही वह अनुमव 
है जो हमारे लिये संभव है), कोई भी विपय निर्वारित नहीं किया जा सकता, प्त्युत 

सी दशा में यह (बौद्धिक प्रकार) विभिन्न रीतियों के अनुसार सामान्यरूपेण किसी 

विपय के विचारमात्र को अभिव्यक्त करता है। अब, किसी भी संवोव के विनियोब 
में विभावना का व्यापार निहित रहता है, जिसके द्वारा संवोष के अन्तर्गत किसी विपय 
को अविगृहीत किया जाता है, और इसी लिये कम से कम उस औपचारिक प्रतिवन्व 
को अधिगृहीत किया जाता है जिसके अबीन कोई वस्तु प्रत्यक्षानुभव में प्रदत्त हो सकती 
है। यदि विभावना का यह प्रतिवन्ध अनुपस्थित हो [ जो आकारकल्पना (स्कीमा). 
कहलाता है] तो सव अधिग्रहण असंभव हो जाता है; क्योंकि ऐसी अवस्था में ऐसा कुछ 
भी प्रदत्त (उपलब्ध) नहीं होता जो संबोच के अन्तगगंत अधिगृहीत किया जा सके । 
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अताग बीडिक प्रकारों का केवछमात्र अनु गवातीत निमोजन वास्तव में कोई नियोजन 
नहीं है आर उसका कोई निर्वारित विपय नहीं होता, और तो वया ऐसा भी कोई विषय 
नहीं होता जो केबछ आकारगात्र की दष्टि तक से निर्धारित करने योग्य हो । इसरो 

निष्वार्प निवझता है कि श॒द्ध बौद्धिक प्रकार प्रागनुभवात्गक राश्लिपिवा रिक्वान्ता 
के लिये पर्याप्त नहीं होता, तथा श॒द्ध बोबबृत्ति के आधारमृत सिद्धान्त केवल आवु- 
भविक विनियोग के काम के तो होते हैं, अनुभवात्तीत नियोजन के। काग के। कदापि 

हीं होते, एवं रांभाव्य अनुशव के क्षेत्र (गोचर) के बाहर कोई भी प्रागनुशबात्मक 

राश्लेपिक रिद्वान्त उपछब्ध नहीं हो सकते । 

अतागब अपने विचारों की अवस्था को दस प्रकार अभिव्यवत करना उपयेष्टव्य 
री राकता है; --हर्द्रियराविद्यता के औपचारिक प्रतिबन्धों से रहित शुद्ध वीद्विक प्रकार 
पावछ अनुभवातीत आशय से रागन्वित होते हैं, किन्त थे किसी छोकातीत निभोजन 
के काम के नहीं होते, वयोकि ऐसा विनियोजन स्वत दर कारण थरांगव है कि उसमे 
कियी विभावना में ब्रिनियनत होने के रागस्त ते प्रतिबन्धों का अभाव रहता है, अर्थात्‌ 
इस सवायों के अबीन (८: अन्तर्गत) किसी दर्शनयोग्य बिपय को अधिगहीत करने 
का औपचारिक प्रतिवन्धों का अभाव रहता है । तत्र तो, वरयोकि, के वछ बीछि क प्रकार: 
मात्र के रूप में, उनका नियोजन अन भवगतत प्रकार से किया नहीं जाना चाहिये, भोर 
अनु नवातात प्रकार से उनका नियोजन हो नहीं सकता, और यदि उनको रागस्त र खित- 
रावद्यता रो बिछ़कुछ पृथक कर दिया जाए तो थे कियी प्रकार से विनियोजित नहीं हो 
राकत; अर्थात्‌ वे किसी भी इन्द्रिगगोचर प थ॑ के प्रति प्रयुमत नहीं हो राकते; 
सामान्यतः सभी बिपयों के संबंध में बोश्रवत्ति के विनियोग के शुद्ध आकार हैं, दुसरे 
घब्दी में वे बिचार के शद्च आकार हैं; तथापि उनमें इस योग्यता का अभाव है कि 
फवलछ उनके द्वारा किसी विपय का विचार था निशारशाा सिझा छा शांत! | 
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विषय समझें तो ऐसा समझने के द्वारा हम अनुभव के विज्ञिष्ट प्रकार की पृर्वकत्पना 
करते हैं अर्थात्‌ वीद्धिक अपरोक्षानुभव की पूर्वकल्पना करते हैं जो हमारे अपरोक्षा- 
नुसव का प्रकार नहीं है, एवं जिसकी संभावना तक हम अवधृत नहीं कर सकते, और 
ऐसा ही, यदि ऐसा संभव हो तो, वुद्धिग्राह्म तत्व का विधिरूप आशय होगा | 
इच्द्रियसंवेद्यता का सिद्धान्त इसी प्रकार निषेधात्मक अर्थ में बुद्धिमात्र ग्राह 
(तत्व) का सिद्धान्त मी है, अर्थात्‌ उन बस्तुओं का सिद्धान्त है जिनकी वोधवृत्त 
के हमारे इस प्रत्यक्षानुभव के प्रकार के संबंध के विता, अतएवं केवल अवभातमार 
के रूप में नहीं प्रत्युत स्वरूपतः सत्‌ वस्तुओं के रूप में विचारना चाहिये; इसके साय 
ही साथ वोधवृत्ति को यह भी भली भाँति ज्ञात रहता है कि वस्तुओं पर इस प्रकार 
दृष्टिपात करने में, प्रत्यक्षातुभव के प्रकार से पृथक्‌ ढंग से उनका विचार करने में वह 
बौद्धिक प्रकारों का कोई उपयोग नहीं कर सकती, करयोंकि ये वीद्धिक प्रकार तो देश 
भरकाल के अन्तर्गत प्रत्यक्षानुभव की एकता के संवंध में ही कुछ अर्थ (माने या भाशव) 
रखते हैं, और इस एकता को भी वै सामास्य प्रागनुभवात्मक संयोजी संवोधों के हारा, 
केवल देश और काल की मनोगतता (या मानसिकता) के हेठु ही निर्धारित कर सकते 
हैं। जहाँ यह समयगत (या कालगत) एकता उपलब्ध नहीं होती, (और इसी लिये 
चुडिग्राह्म वस्तु (या तत्व) के संबंध में भी वहाँ ही वौद्धिक प्रकारों का समस्त विर्नि- 
थोग ही क्‍यों सारा आशय भी ठप्प हो जाता है; क्योंकि वस्तुओं की वह संभावना तक 
जो बौद्धिक प्रकारों के समनुरूप होनी चाहिये, ऐसी स्थिति में विचारक्षम नहीं रहती; 
जिसके विपय में मैं (केवछ उस बात की ओर संकैत करना चाहूँगा जो मैंने पूर्ववर्ती 
अव्याय के परिशिप्ट रूप में दी हुई सामान्य टिप्पणी के प्रारंभिक वाकयों में कही है। 
किसी वस्तु की संमावना उसके संबोध की आत्मविरोध शून्यत्तामात्र से नहीं, अल्यु ते 
इस तथ्य के द्वारा सिद्ध होती है कि उस संबोध का प्रतिसंवादी प्रत्यक्षानुमव पाया जाँच 
हैं। इसलिये यदि हम बौद्धिक प्रकारों को ऐसे विपयों के प्रति प्रयुक्त करने का प्रयेल 
वरें जो अवभास रूप नहीं माने जाते, तो हमको इन्हियग्राह्म प्रत्यक्षानुमव के अति- 
रिविस अस्य किसी प्रत्यक्षानुमव को आधारभूत सिद्धान्त के रूप में मानना पड़ेगा कर 
तब एस प्रकार विषय विध्रिरुष अर्थ में बुद्धिग्राह्म वस्तु होगा । तथापि क्योंकि इसे 
प्रकार का , अर्थात्‌ वीडिक प्रकार बग अपरोक्षानुभव हमारी ज्ञानशवित के विलकुठ 
बाहर की बस्तु है, इसलिये यह विप्कर्प निकठता है कि वौद्धिक प्रकारों का विनियोग 
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वेषयों की सीमा से आगे किसी प्रकार नहीं पहुँच सकता; निस्सन्देह सत्र 
म्यडशी हन्त्िगिग्न ग्रायपय मसलाओं की ि ४ >>्हप्टी। दि ह 7 (हीर्त। ग तः 

मच हा दाखमब्राय ससाओं की अतिसंबादी बुद्धिग्राह्म सत्ताएँ (होती) हैं, तथा 
एसी बछ्धिग्रायय सत्ताएँ भी हो सकती हूँ, जिनके साथ हमारी ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानुमत 
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की शक्ति कोई संबंध नहीं रखती; पर हमारी बोधवृत्ति के संबोध, हमारे ऐन्द्रिय 
प्रत्यक्षानमव के लिये केवल विचार के आकार होने के कारण उनके प्रति लेशमात्र भी 
लागू नहीं हो सकते। अतः जो हमारे द्वारा बुद्धिग्राह्मै कहा जाता है, उसे ऐसा निषेधा- 
त्मक अर्थ में ही समझा जाना चाहिये । । 
यदि मैं अनुभवात्मक ज्ञान से (बौद्धिक प्रकारों के द्वारा) समस्त विचार को 
हटा कर दूर कर दूं, तो किसी विषय का ज्ञान अविशिष्ट नहीं रह जाएगा; क्योंकि 
प्रत्यक्षानुभवमात्र से किड्चिन्मात्र वस्तु का भी विचार नहीं किया जा (सक) ता, 
और यह तो तथ्य है कि यह इन्द्रियसंवे्यता का विकार मेरे भीतर है, यह स्वतः इस 
प्रकार की प्रत्युपस्थापना के किसी विषय के साथ संबंध के रूप तक नहीं पहुँचता । 
पर यदि मैं समग्र प्रत्यक्षानुभव को छोड़ दूँ तो भी विचार का आकार बच रहता है--- 
भर्थात्‌ किसी संभाव्य प्रत्य क्षानुमव के विविधरूप के लिये विषय को निर्धारित करने 
का प्रकार शेष रह जाता है। अतएव बौद्धिक प्रकार ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानुमव से अधिक 
आगे बढ़ जाते हैं क्योंकि वे उस विशिष्ट प्रकार का (इन्द्रियसंवेद्यता का), जिसमें 
विषय प्रदत्त हो सकते हैं, विचार किये बिना विषयों का सामान्यतया विचार करते 
हैं। परन्तु इसके द्वारा वे विषयों के बृहत्तर मण्डल को निर्धारित नहीं करते, क्योंकि 
हम यह मान कर नहीं चल सकते कि ऐन्द्रिय अपरोक्षानुभव से भिन्न अन्य प्रकार के 
अनुभव की संभावना की पूर्वकल्पना किये विना इस प्रकार विषय प्रदत्त (या उपलब्ध ) 
हो सकते हैं; और इस प्रकार के अनुभव की पूर्वकल्पना करने के लिये हमारे पास कोई 
औचित्य नहीं है। मैं उस संवोध को सविकल्प-शक्य कहता हूँ जिसमें कोई आत्मविरोध 
नहीं होता, और जो दिये संबोधों की सीमा के रूप में अन्य ज्ञानों के साथ संबद्ध मी 
होता है, पर जिसकी वैषयिक वास्तविकता किसी भी प्रकार से नहीं जानी जा सकती। 
बुद्धिग्राह्म वस्तु का संबोध--अर्थात्‌ ऐसी वस्तु का संवोव जो ऐन्द्रिय विषय के रूप 
बिलकुल भी नहीं, प्रत्युत जो स्वरूपतः सत्‌ वस्तु के रूप में केवल एक बोधवृत्ति द्वारा 
विचार किये जाने को है--विलूकुल भी आत्मविरोब से युक्त नहीं होता; क्योंकि 
इन्द्रियसंवेद्यता के विपय में यह दावा तो किया ही नहीं जा सकता कि यही एकमात्र 
प्रत्यक्षानुमव संभमाव्य प्रकार है। और इसके आगे, ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानुमव को स्वरूपतः 
वस्तुओं तक बढ़ जाने से रोकने, और इस प्रकार ऐन्द्रिय ज्ञान की वैपयिक प्रामाणिकता 
को सीमित (-मर्यादित) करने के लिये बुद्धिग्राह्म वस्तु (या तत्व) का संबोच 
आवश्यक है; क्योंकि शेप वस्तुएँ जिनके प्रति ऐन्द्रिय ज्ञान लागू नहीं होता, इसलिये 
बुद्धिग्राह्म कही जाती हैं कि जिससे यह दिखल्यया जा सके कि ऐन्द्रिय ज्ञान अपना 
गोचर ऐसी प्रत्येक वस्तु तक विस्तीर्ण नहीं कर सकता जिसका विचार बोचदृत्ति 
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करती है । पर यह सब कुछ होते हुए भी अन्त तक इस श्रकार की वद्धिग्राह्म वस्तु 
की संभावना विलकल अबवधार्य नहीं है, तथा अवभासों के क्षेत्र के वाहर जो गोचर 
हमारे लिये रीता है, अर्थात्‌ हमको एक ऐसी बोववबृत्ति प्राप्त है जो सविकल्प- 
शक्यतया (ऐच्द्रियानुभव के क्षेत्र के ) परे तक विस्तीर्ण हैं, पर हमको कोई प्रत्यक्षा- 
नभव तो क्या, वास्तव में संमाव्य अतभव का संबोध तक प्राप्त नहीं है, जिसके द्वारा 
एंन्द्रिय संवेधता के क्षेत्र के वाहर के विषय हमको उयलब्ध हो सके तथा बोधवूर्ति 
का उस क्षेत्र के बाहर दढ़तापूर्वक (दावे के साथ) विनियोग हो सके । इस भरकार 
बड़िग्राह्म वस्त का संवोध सीमा बाँवने वाला संबोव है जो इन्द्रियसंवेद्यता के दावे 
को मर्यादित करने के लिये है और इसलिये जिसका उपयोग केवल नियेबात्मक हैं) 
पर इसके साथ ही साथ यह कोई स्वच्छन्द या मनमाना आविष्कार नहीं है, भरत्युत 
इन्द्रियसंवेद्यत की सीमा के साथ समावद्ध है, यद्यपि यह इच्चियसंवेद्यता के क्षेत्र से 
किसी विधिरूुप तथ्य का कथन नहीं कर सकता । 
अतएव विपयों का इच्द्रियगोचर और बृद्धिगोचर वर्गों में, और दुनिया इसिय 
जगत्‌ तथा बद्धिग्राह्म जगत्‌ में विभाजन किसी विधिरूप (पॉजीटिव) अर्थ में 
पूर्णतया अस्वीकार्य हैं,यद्यपि संवोधों का इन्द्रिययोचर और वुद्धिगीचर वर्गों में पृथपक- 
रण सिश्चयमेव वैध है; क्योंकि द्वितीय कोटि के संबोधों के छिये किसी विपय का निर्षा 
रण नहीं किया जा सकता और इसलिये उनके बैपयिकतया प्रामाणिक होने का दावा भी 
नहीं किया जा सकता । यदि इन्द्रियों को छोड़ दिया जाएं, तो इस वात की चित्तव 
गग्य कैसे बनाया जाएगा कि हमारे वौद्धिक प्रकार (जो बुद्धिगोचर तत्वों के लय 
मात्र अवधिप्ट संबोध होंगे) इसपर भी कुछ अर्थ च्योतित करते रहेंगे, व्यो।क उत्तके 
किसी विपय से संबंध रखने के लिये विचार की एकतामात्र की अपेक्षा कुछ अविक 
क्र्थात्‌ उसके अतिरिक्त कोई संमाच्य प्रत्यक्षानमव दिया हुआ होना चाहिये जिसके 
प्रति वे छागू हो सकें ? फिर भी यदि बद्धिगोचर (या बुद्धिग्राह्म ) के संवोच को वेवर्ल 
सविकल्पणक्य अर्थ में ग्रहण किया जाए तो उपर्यक्त सब कूछ होते हुए भी बहू न कैवड 
बीकार्य रहता हे, प्रत्युत इन्द्रिवयोचरता की मर्बादा बाँवने वाला संबीध हीते री 
गगरण बह अनिवार्य नी हैं। पर ऐसी अवस्था में बुद्धिग्राह्म वस्तु हमारी बोचवबुर्सि 
विशेष प्रकार का विपय अर्थात्‌ बद़िग्राद्य विपय नहीं होता; इसलिये कि 
प्रकार की ) बुद्धि से बह संबद्ध हो सकता है बह स्वयं एक समस्या दे अर्थर्दि 
हर के (अनोसी) बद्धि हू जो अपने बिपय को वेचारिकतया बौद्धिक प्रकारों 


हटा नहीं प्रत्यत अनिन्टितानुमव में अपरोक्षयया जानती है और जिसकी सेमावना 


| लेशमात़ प्रत्यपस्थापना नी हम अपने लिये नहीं कर सकते | हमारी बोवबूर्सि 


॥क सह 
है] 
शी 
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इस (बुडिग्राह्म तत्व) के द्वारा एक नकारात्मक विस्तार को प्राप्त करती है, अर्थात्‌ 
बोचवृत्ति इन्द्रिय संवेध्यता से सीमित नहीं होती, प्रत्युत इसके विपरीत वह स्वयं स्व॒रूपत: 
सत्‌ वस्तुओं के लिये (उन वस्तुओं के लिये जो अवभास रूप नहीं मानी जातीं ) बुद्धि- 
ग्राह्म का प्रयोग करके इन्द्रिय-संवेद्रता को सीमित या मर्यादित कर देती है । पर 
ऐसा करने में वह स्वयं अपन आप के लिये भी, यह मानते हुए कि वह इन इन्द्रियग्राह्म 
बस्तुओं को किसी वीद्धिक प्रकार के द्वारा नहीं जान सकती और इसलिये उसे उनको 
किसी अज्ञात यत्किड्चित्‌ वस्तु के नाम से विचार करना पड़ेगा, सीमा बाँवती है । 
तथापि आधुनिकों की रचनाओं में इन्द्रियप्राह्म जगत्‌” और “ बुद्धिग्राह्म 
जगत्‌” पदों को एसे अर्थ में प्रत्युकत हुआ पाता हूँ, जो प्राचीनों के अर्थ से नितान्त पृथक्‌ 
है--ऐसे अर्थ में जिसमें सचमुच ही कठिनाई तो नहीं होती, पर इसके साथ ही साथ 
रीते शब्दों के खिलवाड़ के अतिरिक्त और कुछ भो हाथ नहीं आता | इस शब्द व्यव- 
हार के अनुसार कुछ लोगों ने अवभासों की समष्टि को, जहां तक उनका प्रत्यक्षानुमव 
होता है, इन्द्रियजगत्‌ का, पर जहाँ तक वोधवृत्ति के नियमों के अनुसार उनके संयोजन 
(या संबंधन) का विचार किया जाता है (इसको) वृद्धिग्राह्म जगत्‌ का नाम देना 
उचित समझा है। निरीक्षणात्मक नक्षत्रविद्या जो कि केवल तारकित आकाश के 
अवलोकन की शिक्षा देती है प्रथम प्रकार का, तथा इसके दूसरी ओर चिन्तनात्मक 
नक्षत्रविद्या, या तो कोपरनिकुस के संस्थान के अनुसार, अथवा' न्यूटन के आकर्मण 
के नियम के अनुसार आदिष्ट होने पर दूसरे प्रकार का, अर्थात्‌ बुद्धिग्नाह्म जगत्‌ का 
प्रत्युपस्थापन प्रस्तुत करेगी । पर शब्दों की इस प्रकार की तोड़-मरोड़ केवल व्यर्थ 
का वितण्डाबाद हैं जो एक कठिन प्रदन को, उसके अर्थ को अपनी सुविधा के अनुसार 
नीचा करके टालने का प्रयत्न करता है। वोधवृत्ति और वुद्धि (या विवेक ) का उपयोग, 
सचमुच ही अवमासों के संबंध में हुआ ही करता है, पर प्रदन तो यह उठता है कि आया, 
तव भी इनका कोई उपयोग होगा जब कि विपय इन्द्रिययोचर पदार्थ (फैनो- 
मेना) न हो, वुद्धियोचर हो, और जब कोई विपय केवल बुद्धिग्राह्म रूप में विचार 
किया जाता हैं, अर्थात्‌ केवल बोधवृत्ति को प्रदान किया हुआ, इन्द्रियों को प्रदान किया 
हुआ नहीं, विचार किया जाता है तो विपय को इसी दूसरे रूप में ग्रहण किया जाता 
है। अतएव प्रव्न यह है कि क्या बोधवृत्ति के अनुभवगत विनियोग के वाहर (विश्व 
की संघटना की न्यूटन द्वारा प्रत्युपस्थापना में बोववृत्ति के विभियोग के भी वाहर) 
भी उस (वोबवृत्ति) का कोई अनुमवातीत ऐसा विनियोग संभव है जिसका वास्ता 


विपय रूप बुद्धिग्राह्म वस्तु (तत्व) से हो, और इस प्रश्न का हमने नकारात्मक उत्तर 
दिया है । 
हि 


२४६ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


इसलिये जब हम यह कहते हैं कि इन्द्रियाँ विषयों को उनके अवभासित होने बाछे 
रुप में प्रत्यपस्थापित करती हैं, पर बोधवृत्ति विपयों को उस रूप में प्रत्युपस्थापित 
करती है जैसे वे हैं तो यह अन्तिम कथन किसी अनुभवातीत भर्थ में नहीं प्रत्युत आनु- 
भविक आशय में ही ग्रहण किय। जाना चाहिये, अर्थात्‌ इसका यह अर्य छग्राया जाना 
चाहिये कि विषयों को अनुभव के विपयों के रूप में यानी पूर्णतया परस्पर संवद्ध-संदव्ध 
अवमार्सों के रूप में शत्युपस्थापित किया जाना चाहिये, उस रूप में नहीं जो किसी 
संमाव्य अनुभव के संबंध से और इसी लिये सामान्यतः किसी इच्द्रिय के संबंध से पृथक 
शुद्ध बोधवत्ति के विषय के रूप में उसका स्वरूप हो सकता है। क्योंकि शुद्ध बोववृत्ति 
के एं से विषय हमको सदैव अज्ञात रहेंगे, यह तक भी तो हमको अज्ञात रहेगा कि 
इस प्रकार का अनुमवात्तीत अथवा (असाधारण) ज्ञान किन्‍्हीं भी परिस्थितियों में 
संमव है या नहीं--कम से कम तव तक तो होगा जब तक कि यह वैसा ज्ञान है जैसा 
कि हमारे सामान्य वौद्धिक प्रकारों के अधीन हुआ करता है। बोबबुत्ति और इस्दिय- 
संवेयता यह दोनों परस्पर संपृक्त होकर ही हमारे लिये विपयों का निर्धारण कर सकती 
हैं। जब हम उनको एक दूसरी से पृथक कर देते हैं तव या तो संवोचरहित प्रत्यक्षा- 
नुमव हमको प्राप्त होता है और या प्रत्यक्षानुमव-रहित संवोब,---दोनों ही अवस्थाओं 


में एंसी प्रत्युपस्थापनाएँ प्र'प्त होती हैं जिनको हम किसी भी सनिर्तारित विपय सें 
संबद्ध नहीं कर सकते । 


यदि समस्त स्पप्टीकरणों के पथ्चात भी कोई व्यक्ति वौद्धिक प्रकारों के अनूमवा- 

तीत विनियोग का त्याय करनें में हिचकिचाहट प्रकट करता हैं, तो उसको उनसे का३ 
ग्लिपिक प्रस्थापना प्राप्त करने का उद्योग करके देख लेना चाहिये । क्योंकि वेग्ले 

पिक अस्थापना तो बोधबूत्ति को विछकछ भी आगे नहीं बढ़ाती, और क्योंकि इसका 
वास्ता केवल उस वस्तु से हैं जो पहले से ही संबोध में घिचार ली. गई है, अत्तदुव 

3 बात को अनिर्णीत ही छोड़ देती है कि डस संचोच में स्वतः अपने आप में विष्यां 
के साथ काई सबच्र हू वा नहीं, अथवा बह सामास्यरूपेण केवठ विचार की एकता की 
है। सूचित करना है (जब कि उस प्रकार मे जिसमें विपय प्रदत या उपलब्ध ही सकते 
हैं पूर्ण अपकर्षण कर छिया गया हो), अपने बैकटेपिक विनियोग में बोबवृत्ति रे लिये 
“ना है। जानना पर्याप्त है कि संबोध में दया अन्तविप्ट है, पर उस विपय के संबंध 
में जिसके प्रत्ति यह संबोच स्यग हो सकता है उसके विपश में बोधबचि उदासीनत रहती 
€॥। अतेदव उसको किसी सांस्देपिक एवं तथाकथित (तथा मानित) प्रस्थापता की 
डिलाद इस अकार का उद्यम करना चाहिये, उदाहरणार्थ उसके इस प्रकार की प्रस्थाप- 


सांग लेफपर सखना 


वहिये; पत्यक वस्तु जो सत्ताबान ट्रे बह द्रव्य की झप में अथवा 
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उसमें स्वतः निविष्ट निर्धारण के रूप में सत्तावान्‌ है, प्रत्येक संभाव्य वस्तु जो सत्ता- 
वान्‌ है किसी अन्य वस्तु के अर्थात्‌ उसके कारण के कार्य के रूप में सत्तावान्‌ है,' इत्यादि 
इत्यादि । अब मैं पूछता हूँ कि जव संवोध, समाव्य अनुमव के साथ अपने संबंध में 
ल्गयू नहीं होते प्रत्यत स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं के प्रति लागू होते हैं तो बोधवृत्ति इन सांइले- 
पिक प्रस्थापनाओं को कहाँ से प्राप्त कर सकती है ? यहाँ पर वह तीसरी यत्कि- 
ड्चित वस्तु कहाँ है जो सांश्लेषिक प्रस्थापना के लिये इसलिये सर्वदा अपेक्षित होती 
है कि इसकी मध्यस्थता के द्वारा वे संवोष जो कोई भी यौक्तिक ( “ वैश्लेषिक ) 

सादृश्य नहीं रखते परस्पर संयोजित हो सकें ? (अतएवं) वह अपनी प्रस्थापना को 
कदाप सिद्ध नहीं कर सकेगा, इतना ही नहीं इससे भी अधिक बात यह है कि बोधवृत्ति 

के आनुभविक विनियोग के अभ्याह्वान के विना, और ऐसा क्रके शुद्ध और अनैन्द्रिय- 
विभावना से पूर्णतया हट विना किसी इस प्रकार के दावे की संभावना भी प्रदर्शित 
नहीं की जा सकती । इस प्रकार शुद्ध और केवलमात्र बुद्धिग्राह्म विषयों का संबोध 
उन सब मूल सिद्धान्तों से पूर्णतया रिक्त है जो उसके उपयोग को संभव बना सकते 
हैं, क्योंकि किसी ऐसे प्रकार का विचार नहीं किया जा सकता जिससे (या में ) यह बृद्धि- 
ग्राह्म विषय प्रदत्त हो सकते हैं, और शक्‍यसंमभाव्य विचार जो उनके लिये एक स्थान 

खुला छोड़ देता है, वह एक रिक्त प्रदेश के समान अपने में उन सिद्धान्तों के मण्डल 
याक्षेत्र के परे ज्ञान के अन्य विपयों की धारण या प्रदर्शित किये विना अनुमव के सिद्धान्तों 
की सीमा या मर्यादा बाँधने मर का काम देता है । 


परिद्धि८ 
बोबवृत्ति के अनुभवगत विनियोग तथा अनुभवातीत विनियोग के 
संकर से उत्पन्न चिन्तन के संबोधों को इृचर्थकता 


जिल्तन स्वतः विपयों से, उनसे सौधे संत्रोवों को प्राप्त करने के लिये कोई वास्ता 


नहीं रखता, प्रत्युत हमारे मानस की वह अवस्था है जिसमें हम पहले पहल अपने को 
उन वियश्रिगत प्रतिबन्धों को आविप्कृत करने के लिये प्रस्तत करते !हैं जिनके अर्धीन 


क्रााड्र्ता 


हस मवाबां तक पहुँच सकेते हैँ | यह हमारे ज्ञान के विविध ल्ोतों के साथ दी हैई 
सल्यपस्थापनाओं के संबंध की चेतना है, मात्र जिसके द्वारा ज्ञान के ज्ञोतों का प्रस- 
रिक संबंध ठीक प्रकार से निर्बारित कता है। हमारीं प्रत्यपस्थापनाओं के आगे 
आने बाले समस्त प्रतिपादन के देने सर्वप्रथम पूछने का प्रश्न यह है कि हमारी प्रत्यु- 
पस्थापनाए कान सी जानवृत्ति में परस्पर संयोजित हआ करती हैं ? क्या वह बोचबुर्ति 

ध्वा इच्द्रियाँ हैं जिनके द्वारा वे संयोजित की जाता अबवा परस्पर तुछना का 
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जाता हू / अनकों विमावनाएँ प्रथा के कीरण स्वाकार कर ली जाती हैं अथवा मानसिक 
लुकाब के द्वारा प्रथित कर छी जाती हैं परन्तु क्योंकि उसके पूर्व कोई चिन्तन नहीं 
किया जाता, अबबा कम से कम विभावना के पश्चात्‌ भी कोई समाछोचनात्मक 
जिन्तन नही किया जाता, अतएव बस यों हा मान लिया जाता है कि उसका उद्गम 
बोबबृन्ति में है। सब विभावनाओं के छिय्े पर क्षण अरवीत्‌ उनके सत्य के आबार 
के प्रति हमारे ध्यान को प्रेरित करन को क्षावश्यकता नहीं होती; क्योंकि यदि वे 
श्वित होती हैं, (उदाहरण के छिये, जैसे यह विभावना है कि दो 
पे केबल एक > सहछ रखा हो सकती है) तो झनके सत्य के प्रति- 

भें निकदतर और कोई चिह्न सूचित नहीं किया जा सकता 
ने व्यवत करती हूँ । फिर भी सब विमावनाओं, (इतना ही _यों) 
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हि इुतनाओ तक के छिये बिल्सन को अबत उस वानवृत्ति के विवेक की आवश्यकता 
3.20 कह 0 80 गंदा न का ववेध है । वन आता रे भी जितने 2 रि मे लामा 


वावा का स्व है। उस व्यापार को जिसके द्वारा मैं सामात्य 
भसावन प्रत्यप्स्थापनाओं की तुलना को उसे ज्ञानव 


से नानवृलि के न्मक्ष रखता हूं खिससे ये 
होड़ मे सह सद निर्यास्चि कर सकता हैं कि वे जो परस्यर तुलना 


परिशिष्ट र४९ 


किये जाने को हैं तो वह शुद्ध वोवबृत्ति से संवद्ध हैं अथवा ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानु मव से, मैं 
अनुभवातीत चिन्तन नाम देता हूँ । परन्तु वे सम्बन्ध जिनमें संवोव किसी मानसिक 
अवस्था में परस्पर संवद्ध हो सकते हैं, अमेद और मेंद, संविद्‌ और विरोब, आच्तर 
ओर वाह्य एवं अन्ततः निर्वार्य और निर्वारणा के संबंब हैं । संबंध का ठीक ठीक 
निर्वारण इस प्रदत के निर्णय पर निर्मर करता है कि संबोव ज्ञान की किस झक्ति या 
वृत्ति में विषयिगततया परस्पर संबद्ध हैं--इन्द्रियसंवेच्वता की वृत्ति में या वोवबृत्ति 
में | क्योंकि ज्ञानद्वक्तियों का विभेद उस प्रकार में जिसमें हमकों संवोधों का विचार 
करना है बड़ा अन्तर उत्पन्न कर देता है। 
किसी वैपयिक विभावना की रचना के पूर्व हम सर्वव्यापी विभावन। के निमित्त 
संवोधों में (एक संबोब के अवीन अनेक प्रत्यूपस्थापनाओं में) अमेद को, विद्येप 
बिभावना के निर्मित्त मेंद को, सकारात्मक विमावना के निमित्त संद्विदा को, नक्रारा- 
त्मक विमावना के निर्मित्त विरोब इत्यादि को, पाने के छिए उन संवोबों को परस्पर 
तुछना किया करते हैं । इस हेतु, ऐसा प्रतीत होता हँ कि हमको इन उपर्युक्त संबोधों 
को तुलनासंबंधी संवोव कहना चाहिये । परन्तु क्योंकि, अब प्रश्न संवोबों के यौक्तिक 
क्षाकार के संबंध न हो कर उनके अन्तर्विष्ट विपय के संबंध में होता है, अर्थात्‌ जब 
प्रदन यह होता है कि वस्तुएँ स्वयं अभिन्न या भिन्न हैं, अविरोबी हैं या विरोधी हैं. 
इत्यादि, तब वस्तुएँ हमारी ज्ञानशक्ति के साथ दुहरा संवंब रख सकती हैं अर्थात्‌ 
इन्द्रिय संवेद्यता के और वोबवबृत्ति के साथ संबंध रख सकती हैं, और फिर क्योंकि 
जिस स्थान में वे संबंब रखती हैं उसी पर वह प्रकार निर्मर होता है जिस प्रकार में 
परस्पर संबद्ध होती हैं, अतएव यह निष्कर्ष निकलता है कि अनुमवातीत चिन्तन 
अर्थात्‌ दी हुई प्रत्युपस्थापनाओं का एक या दूसरे ज्ञान-प्रकूर के साथ संबंबमसात्र 
ही उनके पारस्परिक संबंध को निर्वारित कर सकता है, और जहाँ तक यह निर्णय 
करने का प्रइन हूँ कि कोई वस्तुएं अभिन्न हैं या भिन्न, अविरोबी हैं या विरीवी, इत्यादि, 
तो यह तो स्वयं संवोधों से उनकी तुलनामात्र के द्वारा एकदम स्थापित नहीं किया जा 
सकता, प्रत्युत यह तो अनुमवातीत चिन्तन के माध्यम से केवल उस ज्ञान के प्रकार की 
विशिष्टता के द्वारा, जिससे वे संबद्ध हैं, स्थापित किया जा सकता है । इसलिये 
यह भी निश्चय कहा जा सकता है कि यौक्तिक चिन्तन एक तुलनामात्र है, क्योंकि 
उस ज्ञानशव्ति का जिससे दी हुई प्रत्युपस्थापनाएँ संबंध रखती हैं उसमें से पूर्ण 
अपहार कर लिया जाता हैँ, और इसलिये उन (प्रत्युपस्थापनाओं) को, जहाँ तक 
मानस में उनके स्थान का संबंध है, एक समान माना जाना चाहिये, पर अतीन्द्रिय 
विन्तन, जिसका वास्ता स्वयं विषयों से होता है, अपने भीतर प्रत्युपस्थापनाओं की 
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पारस्परिक वैषयिक तुलना की संभावना के मूलाबार को अन्तर्विष्ट रखता है, कौर 
इसलिये पूर्वोक्त चिन्तन के प्रकार अत्यविक भिन्न हैं, क्योंकि वह ज्ञानशक्ति जिससे 
वे संबद्ध हैं एक बौर अभिन्न नहीं है ! यह जनुमवातीत विचारणा या चिन्तन एक 
ऐसा कत्तंव्य है जिससे कोई व्यक्ति, यदि वह वस्तुओं के संबंब में कुछ प्रागनुमवात्मक 
विमावना बनाना चाहता हो, मक्ति पानें का दावा नहीं कर सकता । अब हम इसी 
कर्तव्य को हाथ लगाएँगे, गौर ऐसा करने से , वोववृत्ति के उचित व्यापार के विरवारण 
पर कुछ प्रकाञ्य डालेंगे । 
१. अभिन्नता और भेद । यदि कोई विपय हमारे प्रति अनेकों वार उपस्थित 
किया जाए, पर प्रत्येक बार उन्हीं प्रत्यपस्थापनाओं (गुणबात्रको, मात्रावाचकों ) 
साथ, सब यदि उसको शुद्ध बोवबृत्ति का विषय माना-जाए, तो वह सवदा एकमवा- 
द्वितीय ही रहता है, बहुत सी नहीं, प्रत्यृत केवल एकमात्र वस्तु रहता हूं। परन्तु यदि 
बह बवमास हो, तो संबोधों की तुछना का कोई महत्त्व नहीं होता, प्रत्युत चाह 
नव संबोधों की दृष्टि से कितने ही अधिक अभिन्न भी क्यों न हों, तो भी एक हो समय 
पद इन अबमासों के स्थानों की विभिन्नता इन विपयों की संस्यासंवंधी विभिन्नता 
का अत (ऐन्द्रिय) विपयों की विभिन्नता का पर्याप्ततर हेतु है। इस प्रकार पाची 
की दोबूंदों में में ( गुण और मात्रा के ) आन्तरिक नेद में से पूर्णहपेण अपकपन 
किया जा सकता है, और तव भी इतनी सी बात कि वे दोनों एक ही समय पर दा 
विभिन्न स्थानों में देखे गये उन दोनों को संख्या की दृष्टि से भिन्न मानने के लिये पर्यत 
है। लाइबनित्स ने बबनानों को स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं के रूप कम, माना, अतएंव बोब- 
गम्य वस्तुओं के अर्थात्‌ घद्ध बोबबुत्ति के विपयों के रूप में माता (यद्यपि उ्तको 
प्रत्यपत्थापनाओं की उलझन के कारण उनको भी इन्द्रियगोचर या दुग्दुध्य की हे 
नास दिया) और इस्र प्रसंग में उसका असंप्रनद्यों (अविवेच्यों) की अभिन्नता का 
सिद्धान्त निश्चय ही विधाद योग्य नहीं है। परन्तु क्योंकि वे इच्दियसंवेद्यता के वियय 
£, और क्योकि उनके संबंध में बोबवृन्ति का विनियोग शुद्ध नहीं प्रत्युत केवल आनुभ- 
वक़ है, अतगव अनेकता भर संस्यागत विभिन्नता तो पहले से ही स्वयं देश के हारे 


वबाह्यबिनासों की झर्तों के रूप में हमको प्रदान कर दी जाती हैं । क्योंकि देश वें 
थ सना ही सदथ और बरटावर क्यों मे हो, तो भी होता 


् ही अं हे 

दसक बाहर | हू अ 

जाट़ा जाता हू, सो बूहतर इस का निर्माण करता है। यही बाल उसे सब वस्तुओं के 
संबंध में छान होगी जो एचा | दम 2 गती हैं 
4 मे दाद छाया जा एक 7 में विभिन्न देशिक स्थितियों में स्थित हाता छा 
शिर घाट थे अन्पवा डिसनी ही सदश 


 आइ समान कया न हा । 
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इसने अधिक अवियोज्यतया संबद्ध हैं कि वे अन्य सव चिन्तन में अधिनिहित हैं । 
शुनमें भौतिक द्रव्य सामास्यभावेन निर्धायं को सूचित करता हूँ, आकार उराके निर्धारण 
को सूचित करता है (दोनों ही अतभयातीत अर्थ में ऐसा करते हैं क्योंकि जो कुछ 
दिया हुआ हूं उराके सब भेंदों और जिनसे उस दिये हुए का निर्वारण होता है, उन सद 
प्रकारों का अपहार कर दिया जाता है) | नैय्यायिकों ने विगत काल में रामाम्य को 
भौतिवद्वव्य नाम दिया था और विशिष्ट अन्तर को आकार नाम दिया था। किसी भी 
विभावना में दिये हुए संबोधों को योवितिक द्रव्य [अर्थात्‌ विभावता के लिये (भौतिक) 
द्रव्य | और (संवोजक के द्वारा) उनके संबंध को विभावना का आकार कहा जा 
सता है। प्रत्येक भूत में उसके रांघटक तत्व भूतद्रव्य होते हैं, और वह प्रकार जिसमें 
कि वह एक बस्तु में संयोजित होते हैं, उसका सारमूत आकार होता है। और भी 
जहाँ तक सामान्यतोमाबेग सब वस्तुओं का रांबंध है अपरिसीगित यथार्यसत्ता सगरत 
गंभवता का भौतिवद्रब्य मानी जाती थी, किन्तु उसी को रीमा निषेव उस आकार 
: रुप में मानी जाती थी जिसके द्वारा एक वस्तु दूरारी वस्तु से छोकातीत संवोधों 
जनुस्ाार पृथक्‌ का जाती हूं। बोबवबृ त्ति को, किसी भी वस्तु को सुनि्दिवत प्रकार 
निर्धारित करने के छिगे, इरा वात की अपेक्षा रहती है कि आरंभ में कछ वस्तु 
कम से कम संबोच (-रूप) में दी हुई हो। परिणामतः शुद्ध बोववुत्ति के संवोध में मौतिंक 
आकार का पूर्ववर्ती है, और छ श्वूनित्स ने इसी कारण प्रारम्भ में वस्तुओं तथ। 
उनके मात्र प्रत्युपस्थापना की शक्ति को इसलिये माना कि जिससे तताश्चात्‌ इसके 
आधार पद उनका बाह्य रब और उनकी अवस्थाओं की (अर्थात्‌ उनकी प्रत्युप- 
वापनाओं की ) सामाजिकता की नीव रसी जा राके। इस प्रकार देश और गाल-- 
बह (देश) द्व्यों के संबंध के द्वारा, और वह (काल) उनकी निर्वारणाओं के पार- 
सपरिक संयोजन के द्वारा--इस प्रकार, इस दृष्टिकोण के अनसार आवारमूत कारणों 
और परिणामों के रुप में रंगव हो गये । यदि शद्ध बोधयचि अव्यवहितितया विधवा 
पा आर प्ररिति फी जा सके, और यदि देश और का स्वरूपतः रात वस्तुओं के निर्मा- 
हुये दा ता बारतव मे एसा ही होना भी चाहिये ही। परन्तु यदि वे केवलमात इचिंग- 
जानते पनुनप हां जिनमें हम सब विषयों को के वछ अवभायों के रूपमे निर्भारित करते | 
तो (इच्टियसंतेथता की विधरयिगत मिभिष्ल्ता के रुप में) अनुगय का आवार समसस 
नोधिकद्त्य (संसेदनों) का पर्वनर्सी है 


| ५ 


हृ 


हक. 


। ड़ 


6 


सी लिये देश और काछ राव जवभगासों और 


सिभव की सब दो हुए सामग्री के पूर्वगागी है , ओर घास्तव में इराफों राब से अधभिग 
वर्म मे समन सनाते है । परन्तु बछ्िवादी दार्शनिक इस बात को साहस नहीं कर 
कि भानयर सालो का थे उमा है आर उनकी संभावना को निर्धारित करै-- 
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और यह बालोचना इस मान्यता के आधार पर पूर्णतया ठीक है कि हम वस्तुओं का वैत्ता 
ही अनु भव करते हैं जैसी वे होती हैं, यद्यपि कुछ अस्पप्ट और उलझी सी प्रत्युपस्थापना 
मे अनुभव करते हैं। पर क्योंकि ऐन्द्रियानुमव॒ विछकूलछ एक ऐसी विशिष्ट विपश्रिगत 
शत है, जो प्रागनु मवात्मकतबा समस्त प्रत्यक्ष की नींव में स्थित रहती है, और जिसका 
आकार मौलिक (था आदिम) है, इससे यह निष्कर्ष निकलता हैं कि आकार स्वतः 
दिया हुआ होता है, और भौतिक द्रव्य (अथवा स्वतः वे बस्तुएँ जो अवमासित होती 
हैं) मूलाबार-रूप होने से (जैसा कि केवल संबोधों के अनुसार विभावित करना 
पड़ेगा) इतनी दूर होता हैँ कि स्त्रयं उसकी (भौतिक द्रव्य की) संभावना एक औप- 
चारिक (>-आकारिक) अनुभव (देश और काल) पूर्वतः प्रदत्त कल्पित करती 


हद 


चिन्तन के संबोधों की दृच्मर्थंकता पर टिप्पणी 


जो स्थान हम किसी संबोच के छिये नियत करते हैं, उसको मुझे या तो इन्द्रिय- 
संवेद्ता में अथवा बुद्ध वोधबृत्ति में, जो उसका छोकातीत स्थान है, कहने दिया 
जाए। यदि ऐसा हो तो उस स्थान का निर्णय करना जिसका प्रत्येक संवोध से उम्तके 
उपयोग की भिन्नता के अनुसार संबंध है, और समस्त संवोधों के लिये इन स्थानों को 
निर्बारित करने के छिए निदेश यह दोनों बातें लोकातीत विपय होंगी ; प्रत्येक प्रसंग 
में संबोध किस ज्ञानशक्ति (या ज्ञानवृत्ति) से संबंध रखते हैं इसके विवेक के द्वारा 
यह सिद्धान्त शुद्ध बोबवृत्ति की प्रच्छन्न चाल्यालियों तथा उससे उद्मूत पश्रान्तियों 
से जड़मूल से ही रक्षा करेगा। ऐसे प्रत्येक संबोध को, प्रत्येक शीरपंक को जिनके अन्तर्गत 
बहुत से ज्ञान-प्रसंग क्षाते हैं बौक्तिक स्थाननिर्देशन कहा जा सकता है। अरिस्तु के 
बौवितक प्रकरण इसी आवार पर आश्ित हैं जिनका उपयोग शिक्षक और बनता विचार 
के निदिप्ठ घीर्षकों के अस्तर्गत उन बातों को इंड निकालने के लिये (जो प्रस्तुत दियय 
के खिये उपयुकततम हों), और तद॒परान्त पूर्णता के आभास के साथ उसके विषय में 
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तलना सब से पहले चिन्तन की अर्थात्‌ उस स्थान के निर्वारण की अपेक्षा रखती 
जिससे उन वस्तुओं की प्रत्युपस्थापनाएँ संबंध रखती हैं जिनकी तुलता की जानी है 
कि वे शद्ध वोबवत्ति के द्वारा विचारित हैं अथवा इच्द्रियसंवेद्यता के हारा इन्द्रिय- 
गोचर (दुगदृदय ) पदार्थों के रूप में दी गई हैं । 

संबोधों की यौक्तिक तछना तो बिना इस बात की चिन्ता किये हो सकती है कि 
उनके विपयों का संबंध किस ज्ञानवत्ति से है--आया वे वोबवृत्ति के लिये वुद्धिनआाह्य 

वस्तुएँ हैं अथवा इन्द्रियसंवेद्यता के लिये दृष्टिगोचर हैं | परन्तु यदि इन संवाधा 

साथ हम विपयों की ओर बढ़ना चाहें तो इसके लिये सबसे पहले छोकातीत चिन्तन 
आवश्यक होगा, जिससे यह निश्चय किया जा सके कि वे किस ज्ञानशक्ति के लिये 
--धद्ध वोबवत्ति के लिये अथवा इन्द्रियसंवेदनशीलता के लिये--विपय रूप है । ६ 
िन्तन के बिना मैं इन संवोधों का बड़ा ही अनिश्चित उपयोग कर सकता हैं और 
ऐसा करने से ऐसी तथाकथित सांइलेपिक प्रस्थापनाएँ उत्पन्न हो सकेता हू जिनक 
आलोचनात्मक बद्धि स्वीकार नहीं कर सकती औौर जो केवल अनुमवातीत दचर्थकता 
पर, अर्थात्‌ दद्धवद्धि के विषय के, अवभास के साथ मिथ्याग्रहण पर आवारित है । 

इस प्रकार के लोकातीत प्रकरण (या प्रसंग) के अमाव में और इसी लिये चिन्तन 
के संबोयों की दयर्थकता के धोखे में पड़ कर सुविख्यात दार्शनिक छाइवबनित्सू ने एक 
-विद्व-संस्थान का मवन उत्थापित किया अथवा यह कहना अधिक उपयुक्त 
होगा कि उसका यह विश्वास था कि सत्र विपय्रों की केवल बोबबृत्ति के और उसके 
विचार के पृतरक्कृत औपचारिक संबोधों के साथ तुलना करने से वस्तुओं के आन्तरिक 
स्वरूप को जाना जा सकता है । हमारी चिन्तन के संवोधों की यह तालिका हमक 
एक ऐसी अग्रत्याशित सुविबा प्रदान करती है कि जिससे उसके दर्शनशझास्त्र को सवा: 
गीण विश्वेषताएँ, और साथ ही साथ इस विल्‍छक्षण विचार पद्धति का (जों कि स्रान्त- 
घारणा के अतिरिकत और किसी बात पर आश्रित नहीं है) अग्रणी मूलाबार हमारे 
नेत्रों के समक्ष स्त्रापित किया जा सकता है। उसने सब वस्तुओं की केवल संवोधा न 
द्वारा ही परस्पर तुलना की, जोर जैसा स्वानाविक ही था, उसमे देखा कि उन नेंदी 
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दस व्यवच्छिन्न किया करती है । ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानुमव का 
शर्तों को जो आपने साथ अपने भेदों को लिए हवए चलती हैं उसने मौलिक नहीं मानों; 
पयोगि इख्रियों की संबेदनगीटला उसकी दृष्टि में प्रत्यपस्थापना का एक अस्तेब्यस्स 
प्रटरमात थी ने वि प्रत्यस्थापनाओं का विशिष्ट उद्गम; अवसास उससे बिचाद 
में स्वनप्रदः सन्‌ बरसु की ही प्रत्यपस्थापतना थी, यशथ्वपि यह प्रत्यपस्थापनां आपने 


परिशिष्ट रण 


यौक्तिक आकार में वोधवृत्ति के द्वारा प्राप्त ज्ञान से भिन्न थी, क्योंकि विश्लेषण के 
अपने प्रायिक अमाव के कारण वह (अवमास) अपने साथ सहचारिणी उपस्थाप- 
नाओं का एक ऐसा निश्चित सम्मिश्रण वस्तु के संबोब में छाया करता है, जिसको 
बोबवृत्ति उससे अछग करना जानती हैं। एक दवब्द में, लाइवूनित्स्‌ ने अवमासों का 


उसी प्रकार वौद्धिकीकरण कर दिया जिस प्रकार लॉक ने नूगीनी (यदि मुझे इस पद 


के प्रयोग की अनुजा दी जाए) नामक दर्शनपद्धति के अनुसार वोववबृ त्ति के समस्त संबोधों 
का ऐन्द्रीकरण कर दिया, अर्थात्‌ उनकी इस प्रकार व्याख्या कर दी कि वे आनुमविक 
तत्व अथवा चिन्तन के पृथक्क्ृत (अपाकृप्ट) संबोधों के अतिरिक्त और कुछ नहीं 
हूं | वोबवृत्ति और इन्द्रिग्राह्मता में प्रत्युपस्थापनाओं के दो नितान्त पृथक्‌ उद्गमों 
को खोजने के स्थान पर (जो दोनों केवल अपने संयोग से वस्तुओं के विपय में वेपयिक- 
तया प्रामाणिक विमावना प्रदान कर सकती हैं), इन दोनों महान्‌ पुरुषों में से प्रत्येक 
उपर्युक्त दोनों व्‌ त्तियों में से केवल एक को ही चिपटा रहा, और यह मानता रहा कि 
यह ही स्वरूपतः सत्‌ वस्तुओं के साथ अपरोक्षतया संवद्ध है, और दूसरी वृत्ति प्रथम 
वृत्ति की प्रत्युपस्थापनाओं को अस्तव्यस्त अबवा व्यवस्थित करने के अतिरिवतत और 
कुछ नहीं करती । 

इसलिये लाइवनित्स्‌ ने ऐन्द्रिय विषयों की केवल बोबवृत्ति की दृष्टि से, उनको 
सामान्यतोमावेन वस्तुएँ मान कर, पारस्परिक तुलना की। उसने उनकी उस सीमा 
तक तुलना की जहाँ तक वे बोधवृत्ति द्वारा अभिन्न अबवा भिन्न निर्णय किये जाने है । 


ब्न्फ 


पु 


स्थान (केवल जिसमें विपय दिये हुए हो सकते हैं) उसके समक्ष नहीं था, और वयोंकि 
उसने इन संबोधों के अनुनवातीत स्थान को (कि विधय की गणना अवनासों में की 
जानी चाहिये अथवा स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं में ) विचार के छेतच्र से बिल्कुल बाहर छोड़ 
दिया था, अतएवं इसका परिणाम इसके अतिरिकत और कुछ नहीं हो सकता था 
कि वह अपने अव्यवच्छेदों की अभिन्नता के आधारनूत सिद्धान्त को, जो कि सामान्यतः 
चस्नुओं के संबोधों के संबंध में ही प्रामाणिक है, इस्द्रिययोचर विययों (मउ्दस फदरना- 
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तुलना सब से पहले चिन्तन की अर्थात्‌ उस स्थान के निर्वारण की अपेक्षा रखती है 
जिससे उन वस्तुओं की प्रत्युपस्थापनाएँ संबंध रखती हैं जिनकी तुलना की जानी हैँ 
कि वे शुद्ध बोबवत्ति के द्वारा विचारित हैं अथवा इन्द्रियसंवेच्ता के द्वारा इन्द्रिय- 
गोचर (दुगदृइ्य) पदार्थों के रूप में दी गई हैं । 
संबोधों की यौक्तिक तुलना तो बिना इस वात की चिन्ता किये हो सकती है कि 
उनके विपयों का संबंध किस ज्ञानवत्ति से है--आया वे बोधवृत्ति के लिये बद्धिनयाह्य 
बस्तुएँ हैं अथवा इन्द्रियसंवेच्यता के लिये दृष्टिगोचर हैं । परन्तु यदि इन संबंधों के 
साथ हम विपयों की ओर बढ़ना चाहें तो इसके लिये सबसे पहले लोकातीत चिन्तन 
आवश्यक होगा, जिससे यह निश्चय किया जा सके कि वे किस ज्ञानशक्ति के लिये 
शद्ध वोबवत्ति के लिये अथवा इन्द्रियसंवेदनशीलता के लिये--विपय हूप हूँ। ड्स 
चिन्तन के बिना मैं इन संबोधों का बड़ा ही अनिश्चित उपयोग कर सकता अरि 
ऐसा करने से ऐसी तथाकथित सांब्लेपिक प्रस्थापनाएँ उत्पन्न हो सकती हैं जिनक 
आलोचनात्मक वद्धि स्वीकार नहीं कर सकती और जो केवल अवुमवातीत द्रबर्थकंता 
पर, अर्थात्‌ शुद्धवुद्धि के विषय के, अवमास के साथ मिथ्याग्रहण पर आधारित हूँ । 
इस प्रकार के लोकातीत प्रकरण (या प्रसंग) के अमाव में और इसी लिये चिन्तन 
के संवोधों की हृचर्थकता के धोखे में पड़ कर सविख्यात दार्शनिक लाइबनित्सू वे एक 
बौद्धिक-बिध्व-संस्थान का मवन उत्थापित किया अथवा यह कहना अधिक उपयुव॒तत 
होगा कि उसका यह विश्वास था कि सब विपयों की केवल बोचवबृत्ति के और उसके 
विचार के पृथककृत औपचारिक संवोधों के साथ तुलना करने से वस्तुओं के आन्तरिय 
स्वरूप को जाना जा सकता है । हमारी चिन्तन के संवोधों की यह तालिका हमका 
एक ऐसी अप्रत्याशित सविधा प्रदान करती है कि जिससे उसके दर्दानश्ञास्त्र की सेवी: 
गीण विद्येपताएँ, और साथ ही साथ इस विलक्षण विचार पद्धति का (जो कि ख्रात्ति- 
घारणा के अतिरिक्त औरं किसी बात पर आश्रित नहीं है) अग्रणी मूलाबार हमार 
नेत्रों के समक्ष स्थापित किग्रा जा सकता है। उसने सब वस्तुओं की केवल संवाद 5 
द्वारा ही परस्पर तुलना की, और जैसा स्वामाविक ही था, उसने देखा कि उन मंदा 
पेट अतिरिक्त और कोई अन्य मेद नहीं था, केवलमात्र जिनके द्वारा बोबदुत्ति धरने 


शक दूसरे से व्यवच्छिन्त किया करती है । ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानुमव वेग 





शर्तों को जो जे साथ अपने सदा को न्दिए हुए चलती है उसने मौलिक नहीं मसाना; 
प्योकि :न्द्धियों की संवेदनभीदता उसकी दृष्टि में प्रत्युपस्थापना का एक अस्तव्यस्त 
प्रहारमाम थी ने कि प्रत्यपस्थापनाओं का विशिष्द उगस; अवनास उसके विवाद 


ड्् 
हे 

मे स्यनापदः: नाल शर्त 
ऊ के 


ही ही प्रत्युपग्यापना थी, यद्यपि यह प्रत्यपस्वापना भा 
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यौक्तिक बआाकार में वोववत्ति के द्वारा प्रास्त ज्ञान से निन्र थी, क्योंकि विच्लेषण के 
फपतिद्धा अमाव ० ध कारण वह बजल्ड््। उससद+ प््् 

अपन प्रायक जनाव के कारण वह [ वनात्त ) अपव चाय सहचात्या उपक्चाप- 


बल 


साआा का एुक्त एचा दाचइ्चत्र चाम्नश्रण इच्छ के संचोध म॑ लाया करता नली जिसको 


ही! 





बज 


वाधवज्ति उच्चच्न अल्य करना जानता हू। एक झब्द म, लाइद्ानत्सू न अदमाता का 


च्े ० का. 
सी प्रकार वौद्धिकीकरण कर दिया जिस प्रकार रॉक ने नयौनी झेइस पद 
० हक न 0 न नम 
के प्रयाग का जनुना द जाए) नामक द नियद्धति के अनुसार वोबद त्ति के समस्त संवोधों 
क्रा सेन्द्रीवूरूणा दिया कक 00. > 8 6० की 3००-. अानभविक 
का एच्द्राकरण कर द हा अयथात उनका इस प्रकार व्याल्या कर दा कि द्‌ मर 





पा 














हम घबोववत्ति डे बा +>>जडल्च्ज नजर >> प्रत्यपस्थायनाओं +>प्र5 नितान्त घघथवदः उदरुमों न 
हूं | वाववृत्त इकन्द्रग्राह्मता न अत्युपत्थायचनाआ क दा नितान्त पृथक्‌ उद्नमा 
जल जलती 5 जो दोनों पर तर >>ुउझा जय: संयोग >> चवस्तञों >> विपय बटर जी वैपधयिक -- 
को खोजने के स्थान पर (जो दोनों केवल अपने संयोग से वस्तुओं के विपय में वेपयिक- 
तथा प्रामाणिक विनावना प्रदान कर सकती हैं), इन दोनों महान पुरुषों में से प्रत्येक 


उपर्युक्त दोनों वृत्तियों में से केवल एक को ही चियदा रहा, और बह मानता रहा कि 


स्वरूपत हे 4 दस्तञों ह्सरी जल फििजराओ प्रथम 
यह ही स्वरूपत: स्तुओं के साय अपरोनतया संवद्ध है, और दूसर्र वृत्ति प्रथम 


बदल क्की अयवबा अब. खप अतिरिक्त नमक आऔर कि 
त्ृ त्ति की प्रत्यपस्थापनाओं को अस्तव्यस्त अयवा व्यवस्थित करने के अतिरिक्त और 
काछ नहां करता । 


इसलिये बट +>£-.... विययों की उनको 
इसलिये लाइवनित्स ने ऐन्द्रिय विययों की केवल बोबवत्ति की दृष्टि से, उन 


सामान्यतानावन दस्तए समान कर, प्ररत्यारक्त तुलना का। उस्नन उसका उस सामा 
तक तुलना की जहाँ तक वे वोधवृत्ति द्वारा अभिन्न बबवा निन्न निर्णय किये जाने है 
ओर क्योंकि उसके समक्ष केवल उनके संवोद ही थे, परन्तु प्रत्यक्षानुमव में उनका 
स्थान (केवल जिसमें विपय दिये हुए हो सकते हैं) उत्तके समक्ष नहीं था, और क्योंकि 
उसने इन संवोधों के अनुमवातीत स्थान को (कि विपय की गणना अवनासों में क॑ 
जानी चाहिये जयवा स्वरूपतः सत्‌ वस्तुओं में ) विचार के केत्र से विलकुल वाहर छोड़ 
दिया था, अतएव इसका परिणाम इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकता था 
कि वह अपने अव्यवच्छेदों की अभिन्नता के आवारमूत सिद्धान्त को, जो कि सामान्यतः 
वस्तुओं के संबोधों के संबंध में ही प्रामाणिक है, इन्द्रियगोच्र विपयों (मुग्दुस फइनौ- 
मनान्‌ ) को भी व्याप्त करने के लिये विस्तीर्णतर वना दे, और यह विश्वास करे कि 
ऐसा करने में उसने हमारे प्रकृति-संवंधी ज्ञान का अनल्प विस्तार किया हैं| यह सत्य 
है कि यदि मैं एक जल के विन्दु को उसकी समस्त आन्तरिक निर्वारणाओं के अनुसार, 


3|, 


) 
2 











चाप ७ वकन्कमममकोक वमकभमकाम-»७ फेक ख्प्‌ डे यदि एक कह पा छ-+ हो 
च्च्र्प्त:ः सत्‌ वस्तु क॑ रूप म जानता हु, ण्व दे किसी एक वदिन्द्र का समग्र संवाध 
किसी थे अन्य जज 3 संवचोध जम अभिन्न नस जज यह सकता सती जिन्द दसर 
ति।नाजन्यक सवाव स बानन्न हू ता म यह नहा मान सकेता क्र काइ बिन्दु दूर 
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वृत्ति में (संबोदों के मध्य में ) होगा अपितु इन्द्रियगोचर वाह्म प्रत्यक्षानुभव (देश के 
मध्य ) में भी होगा, और फिर भौतिक स्थल भी होंगे जो वस्तु की आच्तरिक निर्धार- 
णाओं की दृष्टि से पूर्णतया तटस्थ हैं, और एक स्थान >ःव एक ऐसी वस्तु को जो कि 
स्थान >अ में स्थित एक दूसरी वस्तु के पूर्णतया सदुश और बराबर है, ठीक इतनी 
सरलता से घारण कर सकता है जितनी सरलता से उस समय जब कि वे आन्तरिकतया 
हुत अधिक भिन्न होतीं। बिना किन्‍्हीं अतिरिक्‍त प्रतिवन्धों के स्थानों का मेंद ही विपयो 
की अनेकता और पृथक्ता को, अवभासों के रूप में न केवल संमाव्य अपितु अनिवार्य 
नी वना देता है। इसलिये वह लाइबनित्स्‌ का प्राकृतिक नियम जैसा प्रतीत होने 
बाला नियम प्रकृति का कोई नियम नहीं है । यह तो बस संवोधोंमात्र के द्वारा वस्तुओं 
की तुलना करने के लिये वेइकेपषिक नियममात्र है । 
२ यह आधारमूत सिद्धान्त कि वास्तविकताएँ (केवल दावों के रूप में ) कदापि 
एक दूसरे का विरोध नहीं करतीं, संबोधों के संबंध की दृष्टि से एक पूर्णतया सत्य 
: प्रस्थापना हूँ, परन्तु यह न तो प्रकृति के संबंध में ही लेशमात्र आशय सूचित करता है 
ओर न किसी स्वरूपतः सत्त्‌ वस्तु के विपय में ही (जिसके विपय में हमको कोई संबोध 
प्राप्त नहीं होता) । क्योंकि वास्तविक संघर्प ऐसे सब स्थानों पर घटित होता है जहाँ 
थ- ब०होता है, अर्थात्‌ जहाँ एक वास्तविक सत्ता दूसरी के साथ एक ही विषय में 
संबद्ध होती हैं पर एक दूसरी के प्रभाव को मिटा देती हैं, जिसको प्रक्षति के 
भीतर घटित होने वाली समस्त बाबाएँ और प्रतिघात लगातार आँखों के सम 
प्रस्तुत्त करते रहते हूं, तवा इसके साथ ही साथ, जो शक्तियों पर निर्भर होने के कारण 
वास्तविक दृष्टिगोचर विपय कहलाने चाहिये | साधारण गतिशक्ति गणितशास्त्र 
सचमुत्र हा इस संघप की जानुभविक शर्त को एक प्रागनभवात्मक नियम में हमकों 
दान कर सकता है, वर्योकि वह झक्तियों की दिल्लाओं में जो विरोध है उसका विचार 
हैं" आन जा एक ऐसी शत है जिसके विपय में वास्तविकता का लछोकातीतें 
व्राध कुछ ना नहा जानता । यद्यपि श्रीमान रलाइवनित्स महोदय ने इस उपर्ययता 
गापना का सचमृच हा नये सिद्धान्त के रूप में घमघाम के साथ विज्ञापित नहीं किया, 
वापि उन्होंने दसका उपयोग नये दावों के छिद्रे अवध्य किया और उनके उत्तरानु- 
सियों ने तो इसको प्रकट रूप में अपने छाटवनित्स -वील्फ़-दर्शन-संस्थान में सम्मि 
खिल कार लिया । उदाहरण के लिये इस सिद्ध द्वान्त के अनसार सब बराद्यां सप्टमत 





रन |: 


हि । 


डा खामानओा के पारणामां के अतिरिनत्त और कछ नहीं हैं, अर्थात दसरे घाइदा में 4 
हु साय £ कमाल 
लिपयय या असाय £ं, वर्योकि निषेध तो बारतबिकता से संघर्ष करते (पर यह बात 
गममन जर्य तक बस्सः सामास्यन: से 

कक डेली के सामान्यतः संबोयों का संबंध है बहां तक ठीक है, कि 


नरह् 


परिशिष्द ' र५७ 


अवभास रूप में वस्तुओं के संबंध में ऐसा नहीं है)। इसी प्रकार उसके अनुयाबी समस्त 
वास्तविकता को बिना संघर्ष की चिन्ता के एक सत्ता में एकीभूत कर देने की न केवल 
संभव अपितु स्वाभाविक भी ख्याल करते हैं, क्योंकि वे जिस एकमात्र संघर्ष के 
अतिरिक्त किसी संघर्ष को स्वीकार नहीं क रते वह व्याधात है (जिसके द्वारा किसी वस्तु 
का संबोच स्वतः मिटा दिया जाता है), परन्तु वे पारस्परिक विध्वंस के संघर्ष को 

नहीं जानते, जिसमें एक वास्तविक कारण दूसरे के प्रभाव को नष्ट कर देता हैं, और 
जो एक संघर्ष जिसको हम केवल उन दर्तों के रूप में ही अपने प्रति प्रत्युपस्थापित 
कर सकते हैं जो हमको इन्द्रिय संवेदनशीलता में ही प्रस्तुत की जाती हैं । 

३, लाइवनित्स के भतैकवादी दर्शन का उसके आन्तर और वाह्य के भेद को 
केवल बोचवृत्ति के संबंध में प्रत्युपस्थापित करने के प्रकार को छोड़ कर अन्य के ई 
आधार छेझ्षमात्र भी नहीं है। द्वव्यों का सामान्यरूपेण कुछ न कुछ आल्तरिक स्वमाव 

अवश्यमेंव होना चाहिये, जो इसलिये समस्त वाह्य संबंधों से और परिणामतः समाहार 
से भी यकक्‍त होता है। अतएव जो स्वरूपतः सत्‌ वस्तुओं में आन्तरिक है उसका आवार 
अमिश्रित है । परन्तु किसी द्वव्य की अवस्था में जो आन्तरिक तत्व हैं, वह स्थान, 
आक्ृति, सम्पर्क अथवा गति में स्थित नहीं हो सकता (यह निर्वारणाएँ तो सब की 
सव वाह्म संबंध ही हैं) और इसलिये हम पदार्थों या द्रव्यों के लिये उस अवस्था के 
अतिरिक्त अन्य कोई आस्तरिक अवस्था निर्दिष्ट नहीं कर सकते, जिसके द्वारा हम 
स्वयं अपनी इन्द्रिय को व्यच्छिन्न या निर्वारित करते हैं और जो दूसरे शब्दों में प्रत्युप- 
स्थापनाओं की अवस्था है। इस प्रकार से वह मृतैक वन कर तैयार हुए, जिनकी समस्त 
सुप्टि के आधारमत उपादान का काम देना था, पर जिनमें उस शक्ति के अतिरिक्त 
और कोई सक्रिय शक्ति नहीं है जो प्रत्युपस्थापना में संस्थित है तथा जिसके द्वारा व 


वास्तव में अपने ही में सक्रिय हो सकते हैं । 
इसी कारण से उसके द्रव्यों की संमाव्य पारस्परिक सामुदायिकता के सिद्धान्त 


को पूर्वत: स्थापित सामझ्जस्य (जअविरोध) होना पड़ा, और (वह ) भौतिक 
प्रभाव नहीं हो सका । तब तो, क्योंकि सब कुछ आन्तरिकमात्र है, अर्थात्‌ अपनी 
ही प्रत्यपस्थापनाओं से वास्ता रखता है, एक द्रव्य की प्रत्युपस्थापनाओं का बदस्था 
दूसरे द्रव्य की प्रत्यपस्थापनाओं की दशा के साथ किसी प्रभावशाल्ा सतत म अव- 
स्थित नहीं हो सकती; प्रत्यत यावन्मात्र समस्त द्वव्यों को निर्वारित करने, तथा 
उनकी अवस्थाओं को समनरूप बनाने के लिये सबको सम्मिलित रूप से प्रभावित 
करने वाले किसी एक तीसरे कारण का होना अनिवार्य हो पड़ा जो प्रत्येक व्यप्टिगत 


प्रसंग में ऐसा किसी यदाकदा होने वाले विशिष्ट अन्तराय (या हस्तक्षेप) के द्वारा 
१७ 
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नहीं करता, प्रत्युत सब द्रव्यों या पदार्थों के लिये प्रामाणिक कारण के भाव की एकता 
के द्वारा ऐसा करता है तथा जिस (एकता) में सव के सब की अपनी सत्ता और स्था- 
यित्व की और परिणामतः सर्वव्यापी नियमों के अनुसार अपनी पारस्परिक समनु- 
झरूपता की भी उपलब्धि होती हैँ 
४. छाइव्‌नित्स्‌ का देशकाल संबंबी सुविस्यात सिद्धान्त जिसमें उसने इच्द्रिय- 

संवेदनशीकूता के इन आकारों का बौद्धिकीकरण कर दिया, इसी लोकातीत ( 
अनुभवातीत) चिन्तन की मायिक प्रवच्चना से प्रादुर्मूत हुआ । यदि मैं केवल बोब- 
बत्ति के द्वारा वस्तुओं के बाह्य संबंधों को अपने प्रति प्रत्युपस्थापित करना चाहू तो 
ऐसा उनके पारस्परिक कर्म के संवोध के द्वारा ही किया जा सकता है; और यदि 
में एक और अभिन्न वस्तु की दो अवस्थाओं को एक दूसरी से संयोजित करना चाहे 

ऐसा केवल हेतुओं और परिणामों के ऋरम में ही घटित हो सकता है। अतएवं लाई 
बुनित्स ने देश को द्रव्यों (या पदार्थों) के समुदाय में एक निश्चित क्रम के रूप मं 
विचार किया, तथा काछ को उनकी अवस्थाओं के गत्यात्मक परिणाम के रूप में | 
जो कुछ (विशेषता) देश और कार अपनी निजी विश्येपता के रूप में और वस्तुआ 
से पृथक्‌ स्वाधीनतया धारण किये हुए प्रतीत हुए, उसको उसने उनके संबोधों के 
संथ्रम के कारण हुआ माना, जिस (संमत्रम) के कारण वह जो कि गत्यात्मक संबंध 
का आकारमात्र है ऐसे विश्विष्ट प्रत्यक्षानभब के रूप में माना जाता है जो आत्मोप- 
जीवी एवं स्वयं वस्तुओं से प्रागुमावी है । इस प्रकार (उसके छिए) देश और काठ 
स्थवहपत: सन्‌ वस्तुओं (द्रव्यों और उनकी अवस्थाओं) के संयोजन (या संबंध 28 
बुद्धिगम्य आकार थे । परन्तु बस्लुएँ बद्धिगम्य द्रव्य थीं। इसके साथ ही साथ उसके 
बीदिवीकुत संबाधों को इन्द्रियगोचर तत्वों के वियय में भी प्रामाणिक माना, 

बेबोकि उसने इन्द्रियंवेदनभीलता को प्रत्यक्षानमव के प्रकार के रूप में स्वीकार 
नटी किया, प्रत्युत सभी कुछ को, बहाँ तक कि बिययों की आनभविक प्रत्युपस्थापनाओं 

| उसने बायबूलि मे हा साजा, तथा दर्द्रियों के छिये बोबवत्ति की प्रत्युपस्था- 
पनाओं की विखानत और दिद्रप कर खाने के घृणित कार्य को छोड़ कर और कुछ मी 
साय रहसे दिया । 
परस्तु सदि हम शद्ध थे सवृत्ति के द्वारा स्वरूपत: सत्‌ बस्तुओं के विपय में सा 
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का (जो सद्यपि अमंगव है), तो वह अबमासों के प्रति लागू 


से हा सहला, जो स्वसपतः सस्‌ सस्लुओं को प्रत्यधथापित नहीं करते । शत्ताव ऐसी 
गे | को क्न सवासीत चिन्तन में केवल सर्वदा इस्ट्रियर्सवे्ला 


>-> जाओ 


॥, झोर इसी लिये देश और काल ररूयघतः संत 
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बस्तु की निर्वारणाएँ नहीं प्रत्यत अवमासों की निर्वारणाएँ होंगी; स्वहूपतः सत्‌ 
चस्तुएँ क्या हो सकती हैं बह मैं नहीं जानता, और न उनको जानने की मुझे आवश्यकता 
है, क्योंकि मेरे समक्ष तो कोई वस्तु अवमास-रूप के अतिरिक्त अन्य किसी रूप 
में कमी भी नहीं आ सकती । 
चिन्तन के अवशिप्ट संवोधों के प्रति मी मैं इसी प्रक्रिया का अनुसरण करता हूँ । 
भौतिक पदार्थ इन्द्रिय-गोचर द्रव्य है । जो कुछ मौतिक तत्व से आन्तरिकतया संबद्ध 
है, उसको मैं उस देश के सब भागों में खोजता हँ जिसको वह पूरित किये हुए है, और 
उन सब परिणामों में खोजता हूँ जिनको यह प्रवरतित करता है और जो सचमुच केवल 
सर्वदा ब्राह्मन्द्रियों के (हारा प्रत्यक्षीकृत) अवमासमात्र हो सकते हैं । अतएवं मुझको 
ऐसी कोई वस्तु प्राप्त नहीं होती जो निरपेक्षतया आन्तरिक हो किन्तु वही प्राप्त होती 
है जो केवल अपेक्षाकृत आन्तरिक है और फिर जो स्वयं वाह्य संबंधों से संघटित 
हुई है । बस, श॒द्ध वोववत्ति के अनुसार मौतिक तत्व का निरपेक्ष्य आन्तरिक स्वरूप 
तो मात्र एक मन की वहक भर है; क्योंकि भीतिक द्रव्य कदापि शुद्ध वोबवृत्ति का 
विपय नहीं है, किन्तु वह अनुमवातीत विपय जो उस अवमास का मूलाधिप्ठान हो 
सकता है जिसको हम भौतिक द्रव्य कहते हैं एक कुछ ऐसी वस्तुमात्र हैं जिसको यदि 
कोई हमको बता भी सके तो मी हम यह न समझ सके कि वह क्‍या है। क्योंकि हम उस 
(वस्तु) के अतिरिक्त, जो कि अपने साथ प्रत्यक्षानुमव में कुछ ऐसी चीज़ लिये हो 
जो हमारे झब्दों के समनुरूप हो, और कुछ भी नहीं समझ सकते | यदि इन शिकायतों 
से कि “हम वस्तुओं की भीतरी दक्ला को विरूकुल नहीं देख सकते” यह तात्पर्य 
हो कि हम उन वस्तुओं को जो कि हमको अवमासित होती हैं उनके स्वकीय आन्तरिक 
रूप में शुद्ध वोबवत्ति के द्वारा विचार नहीं सकते, तो यह शिकायतें पूर्णतया अवेध 
र अयुक्तियुक्त हैं; क्योंकि वे यह चाहती हूँ कि वस्तुओं को बिना इन्द्रियों के जान 
लिया और परिणामत: देख लिया जा सके, और इसलिये हमको ज्ञान की ऐसी वृत्ति 
या थकित प्राप्त होनी चाहिये जो मानवीय ज्ञानवत्ति से नितान्त भिन्न हो और सो 
नी न केवल मात्रा में अपितु प्रत्यक्षानुमव ओर प्रकार ग़र में मी सचमुच भिन्न होनी चाहिये; 
इस प्रकार हमको मानव नहीं प्रत्युत सत््व (या मूतसत्त्व) होना चाहिये जिनके 
विपय में हम यह नहीं कह सकते कि आया वह संभव नी हैँ वा नहीं, भर यह और 
भी बहुत कम कह सकते हैं कि वे किस प्रकार संघटित होते हैँ । अवमातों का निरीक्षण 
ओर विश्लेषण प्रकृति के अन्तर में प्रवेश करता है जौर यह नहीं जाना जा सकता कि 
यह (ज्ञान) काछांतर में कितनी दूर तक विस्तृत हो जागुगा। परन्तु वे लाकातात 
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अध्न जो कि प्रकृति के भी परे पहुँचते उनका उत्तर तो ,हम इस सब ज्ञान के टात 
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हुए तव भी कदापि नहीं दे सकेंगे जब कि समस्त प्रकृति हमारे प्रति अनावृत ही जाए- 
गी, वयोंकि यह (भी) तो हमारा भागधेय नहीं है कि हम अपने ही चित्त का आत्तरिक 
अवेक्षण इन्द्रिय के अतिरिक्त अन्य किसी अनुभव के द्वारा कर सकें। क्योंकि चित्त मे 
ही तो हमारी संवेदनशीलता के मूलोद्गम का रहस्य संनिहित है। इस ऐरच्द्रिय-संवेदन- 
शीछता के साथ विपयों का संबंध, तथा इस वैषयिक एकता का अनुभवातीत मूछावार 
क्या हो सकता है, यह ऐसी वातें हैं जो निस्‍्सनन्‍्देह इतनी गहरी छिपी हुई हैं कि ही 
जो कि अपने आपको भी अन्ततः अन्तरिन्द्रिय के द्वारा जानते हैं, अतएंव अवमास के 
रुप में जानते हैं, एक ऐसे अनुपयुक्त ओऔजार को अपने अनुसंधान के लिये प्रयुवत 
करके सर्वदा और पुनः अवभासों के अतिरित और कुछ नहीं पा सकते, यद्यपि 
उसके अनिन्द्रिय मूल कारण का अनुसंवान करने के लिये हम सहर्ष उत्कप्ठित 
। 
केवल चिन्तन के व्यापारों पर आश्रित निर्णयों की इस मीमांसा को अर्तिशय 
उपयोगी बना देने वाली वात यह है कि यह उन विपयों से संबंध रखने वाले सब 
निर्णयों की निरर्थकता को स्पष्टतया अमिव्यक्त कर देती है जो (विषय) कैवलमात्र 
बोधवूत्ति में ही परस्पर तुलना किये जाते हैं और इसके साथ ही यह उस बात को 
पुष्ठ नी करती हैं जिसकी छाप हम इतनी प्रवलता के साथ डालना चाहते हैं कि यद्यपि 
शुद्ध वोचवृत्ति के विषयों के मध्य में अवमास स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं के रूप में सम्मिलित 
नहीं हूँ तथापि तो भी वे ही ऐसे विषय या पदार्थ हैं जिनके संबंध में हमारा ज्ञान वप- 
यिक यथार्थता से समन्वित हो सकता है, अर्थात्‌ जिसके संबंध में संबोधों के समनुरुप 
प्रत्यक्षानुभव भी रहता है । 
जब हम केवल यौवितकतया चिन्तन करते हैं, तब हम केवल अपने संबोधों की 
परर्पर एक दूसरे के साथ बोचवृत्ति के अन्तर्गत यह जानने के छिये तुलना किया करते 
हूँ कि क्या दोनों की अन्तविष्ठ सामझ्री एक समान है, क्या वे परस्पर विरोधी हैं या 
नहीं, कया कोई बात संबोध में अन्तविप्ट अथवा उसमें जोड़ दी गई है, और दोतों 
संब्रोधों में से कौन सा संवोध दिया हुआ है और कोन सा ऐसा है जो दिये हुए के प्रति 
विचारने के प्रऊार का वगम देगा | परन्तु यदि में इन संबोधों को (अनुमवातीत) अर्थ 
में सामास्वतोमावेन किसी विषय के प्रति छाग करों, बिना इस बात का निर्धारण किये 
क्कि यह विषम पुख्टियानसब का विधय है अंयना बोद्धिफानुमव का तो वियय के माव- 
माप से हो तत्काल घन संत्रोतरों से बाहर न जाने देने के लिये सीमाएँ प्रकट हो जाती 


5 है ४ ४ 
का (अस्तव्यस्त या निषिय) कर देती ई# 


£ जी उनके समस्त आनुभविक उपयोग 
भर इसी तथ्य के द्वारा यह सिद्ध कर देसी हैं कि किसी थिपय की सामान्यतः गिसी 


के 


ग्प 
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चस्तु के रूप में प्रत्युपस्थापना न स्यात्‌ केवल अपर्याप्त है, प्रत्युत स्वयंहइन्द्रियग्ना ह्य 
निर्धारणा के बिना, और आनुमविक प्रतिबन्धों से मुक्त रूप में तो यह आत्मविरोधी 
(भी ) हैं; अतएव या तो सब विषयों से उसी प्रकार अपकर्षण कर लिया जाए (अर्थात्‌ 
विषयों का विचार ही न किया जाए) जैसा कि तकंशास्त्र में[]होता है, या यदि किसी 
विषय को ग्रहण किया जाए, तो उसका विचार अवश्य ही इन्द्रियगोचर प्रत्यक्षानुभव 
की शर्तों के अधीन किया जाना चाहिये; परिणामतः बुद्धिग्राह्य (विषय) एक 
बिलकुल विलक्षण प्रकार के अनुमव की माँग करेगा, जो हमको प्राप्त नहीं है, और उसके 
अमावमें वह हमारे लिये कुछ भी नहीं होगा, जब कि दूसरी ओर अवभास भी स्वरूपतः 
सत्‌ विषय नहीं हो सकते । क्योंकि जब मैं अपने लिये वस्तुओं का सामान्यरूपेण विचार 
करता हूँ तो निश्चय ही वाह्म संबंधों का भेंद स्वयं उन वस्तुओं के (आन्तरिक) 
मेद को घटित नहीं कर सकता, प्रत्युत वह इस मेद को प््वेत: सत्‌ प्रकल्पित करता है, 
और यदि दो वस्तुओं में से एक का संबोध आन्तरिकतया दूसरी के संबोध से विककूछ 
भी भिन्न नहीं है, तब तो मैं एक और अभिन्न वस्तु को ही पृथक पृथक्‌ संबंधों में प्रस्था- 
पित कर रहा हूँ । फिर इसके भी आगे यह बात है, कि किसी एक सत्‌ मात्र के दूसरे 
के साथ जोड़ने से विधिरूप सत्ता की वृद्धि ही होगी, उसमें से कूछ भी निकाला या 
उठाया नहीं जाएगा ; इसलिये वस्तुओं के अन्तर्गत जो यथार्थ या वास्तविक है वह 
स्वयं अपना विरोध नहीं कर ५ ता“ इत्यादि इत्यादि | 


जैसा कि हम दिखला चुके हैं, चिन्तन के संबोधों ने एक निश्चित घ्रान्त व्याख्या 
के कारण बोधवृत्ति के विनियोग पर एक ऐसा प्रभाव डाला है कि जिसने समस्त दा्श- 
निकों में से एक अत्यन्त कुशाग्रबुद्धि दाशनिक (अर्थात्‌ लाइबूनित्स) को भी एक 
तथाकथित बौद्धिक दशेनशास्त्र को अंगीकार करने के लिये वहका दिया, जी (दर्शन- 
शास्त्र ) अपने विषयों को बिना किसी ऐन्द्रिय सहायता (या हस्तक्षेप) के निर्वारित 
करने का वीड़ा उठाता है। इस कारण इन संवोधों की हृचर्थकता में जो कुछ प्रवध्चना- 
त्मक है उसके कारण का उद्घाटन, (जो इन वितथ सिद्धान्तों का जनक है) वोधवृत्ति 
की सीमाओं को निर्वारित और सुरक्षित करने की विश्वसनीय पद्धति के रूप में अत्यन्त 
उपयोगी है । 
यह निश्चयमेव कहा जाना चाहिये कि जो कुछ सर्वव्यापकतया किसी संवोध 
के साथ अविरोधी अथवा विरोधी होता है वह उन सब विशेषों कि साथ भी संवादी 
अथवा विसंवादी होता है जो उस संवोध में अन्तविप्ट होते हैं (सर्वव्यापी संवादिता 
ओर घिसंवादिता का सिद्धान्त), पर इस यौक्तिक सिद्धान्त को इस प्रकार बदलना, 
के इसका आशय यह हो जाए कि जो किसी सर्वब्यापी संवोध में अन्त्विष्ट नहीं हैं 
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की संभावना का निराकरण अवश्य करती है जो केवल संबोधों के द्वारा निर्धाये है, 
अर्थात्‌ जो केवल बुद्धिगम्य है। निव्चय ही यह बात सुनने में चौंका देने वाली मालूम 
देगी कि किसी वस्तु को केवल संबंधों से संघटित मानना पड़े (या माना जाए), 
परन्तु इस प्रकार की वस्तु मात्र अअभास (-रूप) भी है और शुद्ध बौद्धिक प्रकारों 
से उसका विचार नहीं किया जा सकता ; स्वयं यह जिस वस्तु से संघटित होती है 
वह यत्किचित सामान्य का इन्द्रियों के साथ संबंधमात्र है । इसी तरह, जब संबोधों 
से ही आरंभ किया जाता है, तो वस्तुओं के संबंधों को अपकर्षण में (भावमात्र में) 
किसी एक वस्तु को अन्य में निर्धारणों का कारण माने बिना, अन्य किसी प्रकार से 
विचार नहीं किया जा सकता, क्योंकि हमारी बोधवृत्ति संबंधों का विचार इसी प्रकार 
से किया करती है। परन्तु क्योंकि ऐसी अवस्था में हम समस्त प्रत्यक्षानुभव की अवहेलना 
करते हैं, अतएव हमसे वह पूरे का पूरा प्रकार खो जाता है, जिससे विविधरूप अपने 
संघटक अवयवों के पारस्परिक स्थानों का नियंत्रण करता है, जो दूसरे शब्दों में इन्द्रियों 
की संवेदनशीलता का आकार (दिक्‌ या देश ) है, परन्तु जो फिर भी समस्त आनुभ- 
विक कार्यकारणभाव का पूर्वगामी है । 
यदि शुद्ध बुद्धिगम्य विषयों से हम ऐसी वस्तु समझें,जो संवेदनशीलता की किसी 
भी आकार कल्पना के बिना, शुद्ध बौद्धिक प्रकारों से विचारी जाती हैं, तो ऐसे विषय 
असंभव हैं। क्योंकि हमारी बोधवृत्ति के समस्त संबोधों के वैषयिक विनियोग की 
शर्ते तो केवल हमारे ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानुमव का प्रकारमान्र है, जिसके द्वारा हमको 
विपय प्रदान किये जाते हैं, और यदि हम इन विषयों से अपकर्षण कर लें तो संबोधों 
का किसी विषय से संबंध नहीं रहता । इतना ही नहीं, यदि ऐद्द्रिय प्रकार से भिन्न 
अन्य किसी प्रत्यक्षानुभव के प्रकार को स्वीकार करना चाहा जाए, तो भी हमारे 
विचार की वृत्तियाँ उसके संबंध में कुछ भी अर्य नहीं रखेंगी । यदि इससे हमारा आशय 
अनैन्दिय-अत्यक्षानुभव के विपयों से हो, जिनके संबंध में हमारे वौद्धिक प्रकार सच- 
मुच ही प्रामाणिक नहीं हैं, और जिनके विपय में हम इसी लिये किसी प्रकार का ज्ञान 
(न प्रत्यक्षानुमव और न संवोध ) कमी प्राप्त नहीं कर सकते, अतः केवल इस नकारा- 
रात्मक अयं में बुद्धिग्राह्म तत्व को निश्चयमेव मान लिया जाना चाहिये ; क्योंकि 
यह तो ऐसा कहने से भिन्न और कुछ नहीं है कि हमारा पत्यक्षानुभव का प्रकार सच 
वस्तुओं तक नहीं प्रत्युत केवल हमारी इन्द्रियों के विययों तक ही पहुँचता है, परिषामतः 
उसको वैपयिक प्रामाणिकता सीमित है और इसलिये किती अन्य प्रकार स्नललानु- 
भय जौर इस प्रकार उसके विपयस्वरूप वस्तुओं के लिये स्पान बच रहता हूं। पर 


हा 


ऐसी अवस्था में किसी वुद्धिग्राह्म विषय का संबोव अनिश्चित रहता हूं, जेवत पह 
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प्रत्यृत केवल अवभासों तक ही पहुँचना चाहिये, यह अपने आप स्वयं स्वरूपतः विपय 
का विचार तो करती है, परन्तु केवल अनुभवातीत विपय के रूप में, जो अवभासों 
का कारण होता है (पर इसलिये स्वयं अवभास नहीं होता ), और जो न तो मात्रा के 
रूप में, न यथार्थता के रूप में और न द्रव्य इत्यादि के रूप में विचारा जा सकता है 
(क्योंकि यह संबोध सर्वेदा ऐन्द्रिय-संवेचच आकारों की अपेक्षा करते हैं, जिनमें वे किसी 
विपय को निर्वारित करते हैं ),इसलिये जिसके विपय में यह पूर्णतया अज्ञात रहेगा कि 
उसकी प्राप्ति हमें अपने भीतर होगी अथवा बाहर, और वह ऐन्द्रिय संवेदनशीरूता 
के रुक जाने पर तत्काल दूर हो जाएगा या जब हम उस (ऐन्द्रिय संवेदनशीलता) 
को दूर कर दें तो भी अवशिष्ट बचा रहेगा। यदि हम इस विपय को इसलिये वुद्धिगोचर 
कहना चाहें, क्योंकि इसकी प्रत्युपस्थापना इन्द्रियसंवे्य नहीं है तो हमको ऐसा करने 
की स्वाघीनता है । परन्तु क्योंकि हम इसके प्रति अपनी वोबवृत्ति के किसी भी संवोच 
को लागू नहीं कर सकते, अतएव यह प्रत्युस्थापता हमारे लिये रिक्त रहती है, और 
हमारे इन्द्रियग्राह्म ज्ञान की सीमा को चिन्हित करने के अतिरिक्‍त लेशमात्र भी और 
किसी काम नहीं आती, और इस सीमा के पर ऐसा प्रदेश छोड़ देती है जिसको हम न 
तो अनुभव से पूरित कर सकते हैं और न शुद्ध बोववृत्ति के द्वारा। 
इस शुद्ध बोबवृत्ति की मीमांसा तो इस प्रकार हमको उत क्षेत्रों के परे, जो इसके 
समक्ष अवमासों के रूप में प्रस्तुत किये जा सकते हैं, विषयों के एक नये क्षेत्र के निर्माण 
की अनुज्ञा नहीं देती ओर बुद्धिगोचर जगत्‌ में प्रवेश करना तो रहा बहुत अधिक 
उसके संवोच तक की प्रकल्पना नहीं करने देती । वह ग्रान्ति, जो स्पष्टतम प्रकार से 
इस परिणाम तक पहुँचा देती है तथा जो पूर्णतया क्षन्तव्य हो सकती हूँ पर जिसके 
अचित्य को सिद्ध नहीं किया जा सकता, इस बात में निहित है कि वोबवृत्ति का विनि- 
योग, उसके उद्देश्य के विपरीत, छोकातीत (या अनुमवातीत) बना दिया जाता हें, 
और विपयों को अर्थात्‌ संमाव्य प्रत्यक्षानुमवों को संवोधों के समनुरूप बनाने का 
प्रयत्त किया जाता है, न कि संवोधों को संमाव्य प्रत्यक्षानुमवों के, फेवल जितके 
ऊपर उनकी विपयमत प्रामाणिकता आश्चित हैं। और फिर इस खान्ति का कार्य 
यह है कि स्वात्मप्रत्यक्ष और उसके साथ विचार प्रस्थापनायों की समस्त सुनिर्धारत 
व्यवस्था के पूर्व आता है। परिगामतः हम पत्किण्चित्‌ सामान्य वा विचार परत 


है, और जब कि एक मोर इसको इन्द्रिय संबेधतया निर्धारित करते हैं, पुसरी 
है, और जब कि उया ओर इसफ़ो इन्द्रिय संवेद्तया निधारित करत हूं, हमदा 
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| रसफ रस प्रतगर से अनमद करन कंग पद्ंते से मावमात मे झूप बा-ुकड 4 
भ्ऊ 

दिए भजन पंयाती) विधय को परवझ करते है; कर क्रय एमारे पास वश्यिय 

दत्त सावन (सर्वस्यायों ) वियय का पृथर झरतस ६३ भह अब इसार दास व्पिय 


दाम निस्ति करने का प्रहार खूब रगया है के बन 53 
धिचार मे दशारा निर्शारित मारने का प्रहार रथ 5 गता # का भन्ता एट 
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वियम से रिकत केवलमात्र यौवितक आकार है परन्तु जो तिसगर भी हमको स्वरुपतः 
सत्‌ विषय (बद्धिगस्य विषय) के प्रत्यक्षानमच (जो हमारी इन्द्रियों तक सौई£ः 
है) से स्वतंभ अस्तित्व का प्रकार प्रतीत होता 
यु मे 

लाकातात वश्केषिकी से विदा लेने के पड़छे हमको कुछ थोड़ी बाते और जोड़नों 
भाहिये जो स्थयं तो विशेष महत्त्व की बातें नहीं है, परन्तु फिर जो दर्शन-संस्थान की 
पूणता के लिये अपेक्षित हैँ । जिस सर्वोच्च संबोच मेः साथ लोकातोत दर्शनशास्त को 
रस करने की प्रथा है, वह उसका संगम और असंगव में सामान्य विभाजन है । 
परन्तु वयोकि समस्त विभाजन विमाज्य संत्रोथ को पृवत्त: मानकर चजता है, अत 
उपबुक्त संबीय से भो उच्चतर संत्रोच अपेक्षित होता है, और यहू एव विपय सामास्य 
संग (अनिश्चिततया स्वाकृत ) संबोच होता है, जिसने विपय में यह निर्गंग नहीं हुआ 
होता कि वह यलिझ्चित सत्‌ है अयवा कछ मो नहीं है। क्योंकि बौद्धिक प्रकार 
कबद एस नवाब हैँ जो विययों के साथ सामान्यतः संबद्ध हैं अतठव विययों को ४ 
पतगर का पृथकरण, कि बह फकछ संत वस्तु है था कुछ भो नहीं है, बौद्धिक प्रगागरा 
कस झवस्था और मा रमन के अवसर चछेगा | 
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४. किसी संवोव का विषय जो स्वयं अपना विरोवी (<-विसंवादी है) “कुछ 
नहीं” (असत्‌ ) है, क्योंकि कुछ नहीं” संवोध असंभव है, (अयवा संबवोच “कुछ नहीं” 
है--असंभव है) जंसे दो भुजाओं वाली आयताकृति । 

इसलिये “कुछ नहीं” के संवोध के विमाजन को तालिका इस प्रकार प्रस्तुत 
करनी होगी (रहा 'कुछ”का विभाजन जो इसका संवादी है इससे स्वतः अनमित हो 
जाता है) । | 

“कछ नहीं” 
१. 
विषय के विना रीते संवोध के रूप में 
२. रे 
किसी संबोध के रोते विषय के रूप में विषयज्ञून्य रीते अनुभव के रूप में 
है 
संबोषशून्य रीते विषय के रूप में 

यह दीख पड़ता है कि विचारगम्य वस्तु (सं०१) निषेच जन्य अभाव (सं० ४), 
से इस बात में भिन्न है कि उसकी (स०१) की गणना संभावनाओं की कोटि में नहीं 
की जा सकेगी, क्योंकि यह विल्क्‌ ल कल्पनाप्रसूति (यद्यपि अविसंवादी) है, पर संख्या 
४ तो इसछिये संभावना की विरोवी है कि संवोब स्वयं अपने को स्वविसंवादिता 
द्वारा विलुप्त कर देता है। तथापि दोनों ही रिक्त संवोध हैं। इसके विपरीत “अमाव- 
रूप कूछ नहीं” (सं०२) और “कल्पनाजन्य सत्ता” (सं० ३) संबंधों के लिये रिक्त 
तत्वोपन्यास हैं । यदि इन्द्रियों को प्रकाश न दिया गया होता, तो किसी अन्धकार को; 

और यदि विस्तारय्‌ कत सत्ताओं का प्रत्यक्ष न हुआ होता, तो देश (दिक्‌) को प्रत्युप- 
स्थापित न किया जा सकता | जैसे निषेध वैसे ही अनुभव का शुद्ध आकार किसी 
वास्तविक (तत्व) के बिना विषय नहीं हो सकते । 
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 ्यप्टतया प्रदर्शित कर दा जाता हैं, तब उसके पश्चात ना वाजत चहा 





। 
ज्तलजात 5 सो: धस्रम को ले सकते हैं कि संसार क 
होता । ( उद्दहरण के ठिय्रे, इस प्रस्थापना के श्रम को छ सकते हूँ क्रि संसार का 





जी होना हि. 2 लि 2: क$ कि मारी दद्धि 5 फ््ि 

कालमतल आरन हाता हा चाहिये । ) इसका कारण दह हू कहमारा दुद्ध ( जाकर 
हू & ६4 

दिया: दाना अाच- दर 2ि७िललनओ जल वि, मानी के जार्त ०2 2 ० पीली 3 मर पा ० ल्व्यि 82.4 

वेयबिदया मानवीय तान की शक्षिति या वृत्ति मानी जाती हैं) के उपवाग के दिए 





मुख्मत नियम और सत्र हैं, जो पूर्णतया विपयगत सिद्धाल्तों की सी सूरत वाले हैं, 

और जिसके द्वारा यह ब्रठित होता है कि हमारे संबोबों के किसी संबंध की वियशि- 

गत कनिदार्यता बोबवृत्ति के छिय्रे सुविबाजवक स्वरूपतः सत्‌ वस्तुओं के निर्बारण 

के लिये वैधधिक अनिवायता के रूप में ग्रहण कर ली जाती है | बह एक ऐसा अ्रम है 

जिसको निवारण करने की उसी प्रकार संसावना ह्दीं हे जिस प्रकार समुद्र को तट 

कपेक्षा मच्य में अधिक ऊंचा दिखछाई पड़ने के श्रम को निवारण करने की संभा- 
कि 


वना नहीं है, क्योंकि हम उसको वहाँ उच्चतर प्रकाशकिरणों के माध्यम से देखते 


त्रा और +> 2 जिस प्रकार ज्ब्र 53 9-2 ब्रज 
बबब र॒ भी अच्छा उद्यहरण छीजिए ) जिस प्रकार ज्योतिदिद्‌ के लिये 
रो द््ज्ट ++ उजर घक वडा ० ख़छ प ज्चय > अ्रम निवारण 
उदय द्वात हुए जनक के अपक्षाईत आबक वड़ा दिखलछाई पड़ते के ४ सवारण 


३ 


करना संभव नहीं है, यद्यवि वह इस साग्रिकावइमास से बोला नहीं खाता 
ह्ठै। 
“4 





अताव बट अनेक कप पारंगत विभावना बन पक क्का मे ०्डाः ल्‍ 

अतग्व अन मवातात आखालक्षका अपने का पारगत वनसाइना के क्रम क डा- 
फाड़ करके सतुप्ट मानता, ओऔर साथ हा साथ इस वात का सा साववाना बरतगा 
कि बह बोला न दे सके; बह म्रम, यौक्तिक 


बहू अम, बोक्तिक त्रम के समान, अन्तवान है। जाए भार 
वास्तव मे श्रमच्य म प्रतात दाना द 


र्र 





हूा। जाए इतना करन का सवात मे बहू ( अनु- 
नवातात दान्वालक्षका ) कंदापि नहीं हो सकती | इसका 

हमारा बास्ता एक ऐसे अ्रम से है जो प्राकृतिक है और अथरिदार्य 
सिद्धाल्तों पर आश्रि 


स्थान पर ताक्षिक आन्वीक्षिकी 








केवल दिद्धान्तों के अनुसरण में जो गरूती होती है उससे काम पड़त 





4०३ सके _ध्> आथ 
ऐसे अनमानों के कृत्रिमतया उत्पा। 


एक स्वानाधिक तथा अपरिंहार्य झुद्ध 


5१ 
, 


अप 


न 22 दी पट धान 
॥ च८ह। £ ।4२ [६ 5८०४ 4४८5 
(22 
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| 


हु 
रे 

हे (१ 
३84 + 


के ७ 


रा 


१ १] व्‌ तमिल अत तक लय के दा नव्राफ़ालः कम 
छ काव्मतथा दा वसछ्ठ 


डरे 

है. 
4 हद 
2 ५ 


के साय अवियोज्यतया आवद् है, त 


हि 
फाडइ हा जाने के पश्चात्‌ भी, बुद्धि 


५ 


२७४ शुद्ध चुद्धि मीमांसा 


वार दर करता 


क्षणिक पथच्युति में ठेलने से विरत नहीं होता, अतएवं जिसको वारंबार दूर कर 
वावश्यक होता है 


के 
शुद्ध बुद्धि का अनुभवातीत भ्थम के अधिष्ठान के रूप में निरूपण 
' कक 


बुद्धि सामान्य का निरूपण 
हमारा समस्त ज्ञान इन्द्रियों से आरंभ होता है, वहां से वोषबृत्ति की और 
प्रवृत्त होता है और बुद्धि में पर्धवसित हो जाता है, जिसकी अपेक्षा, प्रत्यक्षानुतत 
के! उपादान को परिष्कृत करने बाला एवं तदुपरान्त उसको विचार की उच्यत्म 
एकता के अबीन करने वाछा, उच्चतर तत्व हमारे अन्दर अन्य कोई मी प्राप्त नह 
१ । गयोंकि अब मशे इस राबेच्च ज्ञानवत्ति की व्यास्या करनी है, अतः में भव 
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ख 
बुद्धि का यौक्तिक (तकंगत) उपयोग 


जो कुछप्रत्यक्षतया जाना जाता है तया जिसका मात्र अनुमान किया जाता है, 
इन दोनों के मध्य में सामान्यतया भेद किया जाता है। एक आकृति जो तीन सरल 
रेखाओं के घिरी हुई है उसमें तीन कोण होते हैं,यह तथ्य ऐसा है जो प्रत्यक्षतया जाना 
जाता है, परन्तु यह तथ्य कि यह तीनों कोण मिल कर दो समकोण के वरावर हैं,अनु- 
मान भर किया जाता है। क्योंकि हमको लगातार अनुमान का उपयोग करना 
पड़ता है' इसलिये अन्ततः हम उसके पूर्णतया अभ्यस्त हो जाते हैं और फिर हम इस 
उपर्युक्त भेद को अन्त में ध्यान में मी नहीं रखते, और प्रायः, जैसा कि तथाकथित 
इन्द्रियम्रम में हुआ करता है, हम, जो वास्तव में अनुमान किया होता है, उसको 
अपरोक्षतया प्रत्यक्षीकृत जैसा मान लेते हैं। प्रत्येक अनुमान संवाक्य में एक ऐसी 
प्रस्थापना होती है जो आधार-स्थानीय होती है, और एक दूसरी निष्कर्ष होती है जो 
भ्रथम से निष्पादित होती है, और अन्त में अनुमान, जिसके अनुसार द्विवीय का सत्य 
अवियोज्यतया प्रथम के सत्य के साथ आवद्ध होता है । यदि अनुमित 
विभावतना प्रथम विसावना में पहले से ही कूछ इस प्रकार अन्तर्विष्ट हो कि वह 
उससे तृतीय प्रत्युपस्थापना की मध्यस्थता के बिना ही व्यूत्पादित हो सकती हो तो 
ऐसा अनुमान अव्यवहित अनुमान कहलाता है; मैं इसको बोववृत्ति का अनुमान 
कहना अधिक पसन्द करूँगा । परन्तु यदि उस ज्ञान के अतिरिक्त जो कि आधारभूत 
ज्ञान है, निष्कर्ष को निष्पादित करने के लिये एक और भी दूसरी विभावना आवश्यक 
हो तो अनुमान को बौद्धिक कहा जाता है। सब मनुष्य मरणशील हैं” इस प्रस्थापना 
में निम्नलिखित प्रस्थापनाएँ तो पहले से ही अन्तविष्ट हैं कि “कुछ मनुष्य मरणशील 
हैं“कुछ मरणशील सत्ताएँ मनुष्य हैं”,“कोई ऐसी सत्ता जो मरणशील नहीं है मनुष्य 
नहीं है” ---अतएव ये उपर्युक्त विभावना के अव्यवहित अनुमान हैं। पर इसके विपरीत 
यह प्रस्थापना कि सब विज्ञ व्यक्ति मरणशील होते हैं आधारभूत विभावना में अन्तर्विष्ट 
नहीं है (क्योंकि विज्ञ व्यक्ति का संबोव उसमें ताममात्र भी अन्तर्विष्ट नहीं है) और 
उसमें यह दूसरी विभावना के माध्यम के द्वारा ही अनुमित हो सकता है। 

प्रत्येक अनुमान-संवाक्‍्य में प्रथम मैं वोववृत्ति के द्वारा एक नियम (व्याप्त्यवयव, 
गुवंबयव) का विचार करता हूँ । दूसरे, मैं किसी ज्ञान को विभावना शक्ति के माध्यम 
से उपर्युक्त नियम के अवीन उपगृहीत कर लेता हूँ (यह गौणावयव या पक्षावयव है).। 
अन्त में, मैं अपने ज्ञान को नियम के विधेय के द्वारा निर्धारित करता हूँ (निगमन या 
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जो कुछ प्रत्यक्षतयया जाना जाता है तथा जिसका मात्र अनुमान किया जाता है, 

इन दोतों के मध्य में सामान्यतया भेद किया जाता है। एक आकृति जो तीन सरल 
रेखाओं के घिरी हुई है उसमें तीन कोण होते हैं,यह तथ्य ऐसा है जो प्रत्यक्षतया जाना 
जाता है, परन्तु यह तथ्य कि यह तीनों कोण मिल कर दो समकोण के बराबर हैं,अनृ- 
मान भर किया जाता है। क्योंकि हमको लरूगातार अनुमाव का उपयोग करना 
पड़ता है' इसलिये अन्ततः हम उसके पूर्णतया अभ्यस्त हो जाते हैं और फिर हम इस 
उपर्युक्त भेद को अस्त में ध्यान में भी नहीं रखते, और प्रायः, जैसा कि तथाकथित 
इन्द्रियश्नषम में हुआ करता है, हम, जो वास्तव में अनुमान किया होता है, उसको 
अपरोक्षतया प्रत्यक्षीकृत जैसा मान लेते हैं। प्रत्येक अनुमान संवाक्य में एक ऐसी 
प्रस्थापना होती है जो आधार-स्थानीय होती है, और एक दूसरी निष्कर्ष होती है जो 
अथम से निष्पादित होती है, और अन्त में अनुमान, जिसके अनुसार द्वितीय का सत्य 
अवियोज्यतया प्रथम के सत्य के साथ आबडद्ध होता है । यदि जनुमित 
विभावना प्रथम विभावना में पहले से ही कुछ इस प्रकार अन्तविष्ट हो कि वह 
उससे तृतीय प्रत्युपस्थापना की मध्यस्थता के बिना ही व्युत्पादित हो सकती हो तो 
ऐसा अनुमान अव्यवहित अनुमान कहलाता है; मैं इसको बोबवृत्ति का अनुमान 
कहना अधिक्‌ पसन्द करूँगा परन्तु यदि उस ज्ञान के अतिरिक्त जो कि आघारमूत 
ज्ञान है, निष्कर्ष को निष्पादित करने के लिये एक और भी दूसरी विभावता आवश्यक 
हो तो अनुमान को बौद्धिक कहा जाता है। सब मनुष्य मरणशील हैं” इस प्रस्थापना 
में निम्नलिखित प्रस्थापनाएँ तो पहले से ही अन्तरविष्ट हैं कि “कुछ मनुष्य सरणशील 
हैं”“कुछ मरणशील सत्ताएँ मनुष्य हैं”,“कोई ऐसी सत्ता जो मरणशील नहीं है मनुष्य 
नहीं है ---अतएव ये उपर्युक्त विभावना के अव्यवहित अनुमान हैं। पर इसके विपरीत 
यह प्रस्थापना कि सब विज्ञ व्यक्ति सरणशील होते हैं आधारभूत विभावना में अन्तर्विष्ट 
नहीं है (क्योंकि विज्ञ व्यक्ति का संवोष उसमें ताममात्र भी अन्तर्विष्ट नहीं है) और 

उसमें यह दूसरी विभावना के माध्यम के द्वारा ही अनुमित हो सकता है। 

प्रत्येक अनतुमान-संवाक्‍य में प्रथम मैं वोबवृत्ति के द्वारा एक नियम (व्याप्त्यवयव, 
गुवंबयव) का विचार करता हूँ। दूसरे, मैं किसी ज्ञान को विभावना शक्ति के माध्यम 
से उपयुक्त नियम के अधीन उपगृहीत कर लेता हूँ (यह गौणावयव या पक्षावयव है ).। 
अन्त में, मैं अपने ज्ञान को नियम के विधेय के द्वारा निर्धारित करता हूँ (निगमन या 
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अल्पकाल के लिये व्यापृत करते हैं। सच तो यह है कि नियमों की अनेकता और सिद्धांतों 
की एकता, वोबवृत्ति को स्वतः अपने में ही पूर्णतया समन्वित करने के निमित्त, वृद्धि 
की ही माँग है, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार कि वोचदृत्ति प्रत्यक्षानुभवों की बहुविवता 
को संवोधों के अधीन कर देती है और इस प्रकार वहुविधता को सुसंवद्ध बना डालती 
है। पर इस प्रकार का सिद्धान्त विषयों के लिये कोई नियम नियत नहीं करता, तथा 
विषयों को स्वरूपतः जानने अथवा निर्घारित करने की संभावना के सामान्य आधारभूत 
हेतु को भी अपने में अन्त्विष्ट नहीं रखता है, प्रत्युत यह तो केवल हमारी बोबवृत्ति 
के वस्तुमण्डार के संवोधों की तुलना के द्वारा उनको यथासंभव घटा कर अल्पतम 
संख्या में परिणत करके गृह का सुप्रवंध करने के लिये एक विषयिगत नियममात्र है; 
परन्तु इसके आधार पर स्वयं विषयों से ऐसे ऐकमत्य की माँग नहीं की जा सकती जो 
बोचवृत्ति की सुखसुविधा और क्षेत्रविस्तार के लिये सहायक हो,और उस सूत्र के लिये 
किसी वेपयिक प्रामाणिकता का प्रतिपादन किया जा सके । एक शब्द में प्रइन यह 
है कि क्‍या वुद्धि अपने आप में ही स्वरूपत:---अर्थात्‌ क्या शुद्ध बुद्धि, प्रागनु मवात्मक 
सांइलेषिक सिद्धान्तों और नियमों को घारण किये होती है, और यदि ऐसा है, तो यह 
सिद्धान्त कया हैं ? 
अनुमान संवाक्य में बुद्धि की औपचारिक और यौक्तिक प्रक्रिया हमको उस आवधार- 
भूत हेतु के संबंब में पर्याप्त नेतृत्व ( --पथप्रदर्शन) प्रदान करती है. जिसके ऊपर 
शुद्ध वुद्धि का अनुभवातीत सिद्धान्त (>-तत्व). अपने सांइलेपिक ज्ञान में आश्रित 
होगा । - 
प्रथम तो अनुमान-संवाक्य में वृद्धि प्रत्यक्षानुमवों के साथ, उनको नियमों के 
अधिकार क्षेत्र के मीतर लाने के लिये (जैसे कि बोबवृत्ति अपने संवोधों से वास्ता रखती 
है). कोई वास्ता नहीं रखती प्रत्युत संवोधों और विभावनाओं से वास्ता रखती है। 
इसलिये यदि शुद्ध बुद्धि विषयों से कोई वास्ता रखती भी है तो भी यह उनके और 
प्रत्यक्षानुमवों के साथ कोई अव्यवहित संबंध नहीं रखती,प्रत्युत केवल बोववृत्ति और 
उसकी विभावनाओं के साथ वास्ता रखती है, जो अपने को इन्द्रियों और उनके प्रत्यक्षा- 
नुभवों के साथ उनके विषयों को निर्वारित करने के लिये व्यापृत किया करती हैं । 
अतएव बुद्धि की एकता किसी संमाव्य अनुभव की एकता नहीं है, प्रत्युत इस एकता 
से, जो कि बोबवृत्ति की एकता है, सारतः भिन्न है। प्रत्येक वात जो घढित होती है, 
उसका कोई कारण होता है--यह सिद्धान्त बुद्धि के द्वारा जाना और नियत किया 
हुआ सिद्धान्त नहीं है। यह सिद्धान्त अनुभव की एकता को संभव बनाता है, और बुद्धि 
से कुछ भी उबार नहीं लेता, वुद्धि संमाव्य अनुमव के साथ इस संबंध के अतिरिक्त 
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के रूप में रखते हैं)। वह जो आधारभूत सिद्धान्त है कि शर्तों का प्रतिबन्धों की मालिका 
(चाहे तो अवभासों के संइलेपण में, अथवा चाहे वस्तु सामान्यों के विपय में विचार 
करने में हो) अनवस्थित तक पहुँचती है, यह वेैषयिक औचित्य से समन्वित है अथवा 
नहीं ? बोबवृत्ति के आनुभविक विनियोग के संबंध में इस सिद्धान्त के अनुमान 
क्या निकलते हैं? अथवा क्‍या कोई ऐसा वेषयिकतया प्रामाणिक वौद्धिक सिद्धान्त 
है ही नहीं, प्रत्युत केवल निरंतर उच्च से उच्चतर प्रतिवन्धों की ओर आरोहरण के- 
द्वारा पूर्णता की ओर अग्रसर होने और उसके द्वारा हमारे ज्ञान में यथासंभव अधिक- 
त्तम बौद्धिक एकता को लाने के लिये एक यौक्तिक उपदेशमात्र है ? अथवा, मैं कहता 
हुँ कि कहीं ऐसा तो नहीं है कि मिथ्याबोध के कारण बुद्धि की यह अपेक्षा (या आव- 
'शयकता ) शुद्ध बुद्धि का अनुभवातीत सिद्धान्त मानी जाकर विवेचित हो गई है, और 
"कहीं स्वयं विषयों में शर्तों की श्रंखला की इस प्रकार की असीम परिपूर्णता को आधार- 
"मूत तत्व के रूप में स्थापित करने में हमने अत्यधिक श्ीघध्रता तो नहीं की है ? ऐसी 
अवस्था में और भी कौन कौत से अन्य मिथ्यावोध और व्यामोह उस अनुमान-संवाक्यों 
में छिपकर घुस बैठे होंगे, जिसका व्यास्यवयव (जो आधारतत्व की अपेक्षा स्थात्‌ 
उपग्रहण अधिक है) शुद्ध वृद्धि से ग्रहण किया गया है, तथा जो अनुभव से चल कर 
'उसकी शर्तों की ओर आरोहरण करते हैं ? इन प्रश्नों का उत्तर देना ही अनुभवात्तीत 
'आच्वीक्षिकी में हमारा कार्य होगा, इस आन्वीक्षिकी को मानवीय बुद्धि में गहरे छिपे 
स्थल में निहित उद्गमों से हम विकसित करने का उयोग करेंगे। हम इसको दो 
विज्ञाल जण्डों में विभकत करेंगे जिनमें से प्रथम में शुद्ध बुद्धि के पारगामी संवोधों का 
विवेचन होगा, तथा दूसरे में स्वयं उसके पारगामी आन्वीक्ष्यात्मक अनुमान-संवाक्यों 
न्‍का। 
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करती है, परन्तु जो स्वयं कदापि भी आनुभविक संइ्लेषण का घटकांग नहीं होती । 
परन्तु तो भी यदि इस प्रकार के संबोव विषयगत प्रामाणिकता से युक्त हों|तोवे, सम्यक्‌ 
प्रकार से अनुमित संवोव” कहला सकते हैं; परन्तु जहाँ वह ऐसे नहीं हैं, जहाँ वे कम 
से कम चोरी छिपे के दिखावे के अनुमान के द्वारा प्राप्त किये गये हैं, वे वितथ-बौद्धिक 
संवोध' कहे जा सकते हैं। परन्तु क्योंकि यह वात तो शुद्ध बद्धि के आन्वीक्षिक्पात्मक 
अनुमानों के अध्याय में ही सव से पहले स्थापित की जा सकती है, अतएवं यहाँ हम 
इसका विचार नहीं कर सकते; प्रत्युत यहाँ प्रारंभिकतया, जेसे कि हमने शुद्ध बोब- 
वृत्ति के संबोधों को वीद्धिक प्रकार का नाम दिया था, शद्ध वृद्धि के संबोधों को एक नया 
नाम प्रदान करंगे और उनको अनुमवातीत (या लोकातीत) भाव (अथवा विचार) 
कहेंगे, पर अब हम इस नामकरण की व्याख्या और इसके ओऔचित्य का प्रतिपादन 
करेगे। 


लोकातीत आन्वीक्षिकी की प्रथम पुस्तक 
प्रथम खण्ड 
विचार सामान्य का विवरण 


हमारी भाषाओं की महूती समृद्धि के होते हुए भी, विचारवान्‌ मस्तिष्क प्रायः 
अपने को ऐसे अभिव्यञ्जक शब्दों के संबंध में, जो उसके संवोचों के लिये समुपयुक्त' 
हों, वड़ी कठिनाई में फंसा हुआ पाता है, और उनके अमाव के कारण वह अपने को न 
तो दूसरों के प्रति वोबगम्य बना सकता है और न अपने प्रति । नवीन शब्दों को गढ़ना, 
भाषा के क्षेत्र में कानून बनाने के अधिकार का दावा करना है जो विरले ही सफल 
होता है, और इसी लिये ऐसे दुःसाहसपूर्ण उपाय को आजमाने के पहले, पुरातन और 
वेदुष्यपूण मापा में यह खोज करके देख लेना उचित होगा कि कहीं उसमें संवोध और 
उसके लिये समुपयुक्त आभिव्यञजक शब्द पहले से ही तो विद्यमान नहीं हैं; और यदि: 
किसी शब्द का पुरातन उपयोग उसके प्रवत्तेकों की असाववानी के कारण कुछ अनि- 
श्चित भी हो चुका हो तो (चाहे यह भले ही सन्दिग्व हो कि यह शब्द प्राचीन काल 
में ठीक इसी अर्थ में प्रयूबत हुआ था) अपने को दुर्वोच बना डाल कर, अपने उद्देश्य 


की हा केवल उसके द्वारा नप्ठ कर देने की अपेक्षा यह फिर भी कहीं अधिक अच्छा 
है कि उस शब्द के विशिष्दतया निजी अर्थ का अनसरण किया जाए । 
नंगरण, यदि किसी निश्चित संबोच के छिये केवल एक समेसखा ऐसा शब्द 


मिलता हो जो पहले से ही स्वीकृत अय॑ में उस संबोच के दिये पर्याप्तिरपेण उपयुक्त 


है, ता पाक, दर से संबोध को अन्य संबोधों से रृपप्दलया परथाह रखना अत्यना मात्पय- 


लोकातीत आयी क्षिकी 
प्रभग पुरतक 
शुद्ध बुद्धि के रांबोध 


शुद्ध बुद्धि से ब्यूपादित संतोधों को संभावना के संयंग में सादे किसो भी प्रहार 
पी परिस्थिति गयों ने हो, परन्तु एतना निश्चित है कि से फैसल सिन्‍्यन से उपलब्ध 
ऐने णछे नहीं, प्रगुत अनुमान से प्राप्त शोसे बाछे संवोस हैं । सोसबूि के संयोध 
भी प्रागगु गगात्गगतवा अनुशय से पूर्ण ही एवं अनुगय के निभित्त विनारिय हुआ फरे 
ऐ; परूतु उसमें अयगासों ऐे संबंध में, जहाँ तगर मिः महू अवमास अनिवार्यत्या फिसी 
रांगाग्य अगगगात्मक शेतना से राबंध रगते हैं, भिद्यम गो एकता के अतिरियत और 
फुछ भी अन्तनिष्ट गद्दी तोता । केगल उन्ही के धारा किसी पिषय पंत शान और निर्भा- 
रण ऐना रांगय है। अतएय थे ही पहले पहुछ अनुमान के छिसे सामग्रो प्रदाग परते 
हैं, भौर विषयों के कोई भी प्रागनु गयाणक रायोस उनके पूर्गगामी नहीं होते, जिनके 
उगको अनु गित किया जा राकता हो। एसगे! तिपरीत उसकी विधयंगत सधार्रता पेयछ 
एस बात पर आधारित है कि गयोंफि से रागरूत अनगव के वीडिक जाकार ये रापटक 
हैं, अपएन जनु भय में उसके व्यापार को प्रदशित करना सर्वदा ही रांभय होना साहिये। 

किन्तु, “सौछिक रांबीग या नाग ही एस बात की प्रारंभिक सुनना ऐ कि यह 
शपने को अगशय की सीशा के भीतर सीगशित रसना नहीं भाएँगा, गगोंकि उसका ऐसे 
शान से राबंध ऐ, जिस शान का कोई भी आनुभषि रे शान ( रधातू रागरत रागाण शान 
भी, अथया उराका आवनुभगिक संश्लेषण) एक संडगाल होता है, छला जिसे एक 
फोई भी पास्तविक अनुशय, (यथपि रांवदय उरी के साथ है ), पर्णयसा कभी भी पे; 
गें रागभ नदी एआ ऐै। बुद्धि फे रोबोग प्रर्मक्षों के अपधारण गें फाग जाते है जैसे कि 
बोधयूक्ति फे रंथीग उनको राणशमे में काग देते हैं। जब बुद्धि के संयोत जननरिवेत 
फो अन्तपिष्ट करते एँ, शो थे फिसी ऐसी परतु रे पारता रणते हैं, रागरण जगूगंग जिशफे 
णतीग होता छः प्रण्तु जो स्वयं फशी अनुगग फा तिपय गहीं ऐपफ़ा ;-+जिरा परतु 
फो शोर बुद्धि अनूभग से निष्पादित अपने अगुमानों में से (एुगो) छे जाती है, 
और जिराफे जपुयार प्‌ अपने जा गुण घिके विन्षिगोग की गाजा फा गूछ किसे जौर भाप 
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करती है, परन्तु जो स्वयं कदापि भी आनुभविक संइलेषण का घटकांग नहीं होती । 
परन्तु तो भी यदि इस प्रकार के संबोव विषयगत प्रामाणिकता से युक्त हों|तो;वे, सम्यकू 
प्रकार से अनुमित संबोव” कहछा सकते हैं; परन्तु जहाँ वह ऐसे नहीं हैं, जहाँ वे कम 
से कम चोरी छिपे के दिखावे के अनुमान के द्वारा प्राप्त किये गये हैं, वे वितथ-बौद्धिक' 
संवोध' कहे जा सकते हैं। परन्तु क्योंकि यह वात तो शुद्ध बुद्धि के आन्चीक्षिक्यात्मक' 
अनुमानों के अध्याय में ही सब से पहले स्थापित की जा सकती है, अतएव यहाँ हम 
इसका विचार नहीं कर सकते; प्रत्युत यहाँ प्रारंभिकतया, जैसे कि हमने शुद्ध वोब- 
वृत्ति के संबोधों को वौद्धिक प्रकार का नाम दिया था, शुद्ध बुद्धि के संवोधों को एक नया 
नाम प्रदान करेंगे और उनको अनुमवातीत (या लोकातीत) भाव (अथवा विचार ); 
कहेंगे, पर अब हम इस नामकरण की व्याख्या और इसके औचित्य' का प्रतिपादना 
करंगे। 


लोकातीत आन्वीक्षिकी की प्रथम पुस्तक 
प्रथम खण्ड 
विचार सामान्य का विवरण 


हमारी भाषाओं की महती समृद्धि के होते हुए भी, विचारवान्‌ भस्तिष्क प्राय: 
अपने को ऐसे अभिव्यञ्जक शब्दों के संबंध में, जो उसके संवोयों के लिये समुपयुक्त' 
हों, वड़ी कठिनाई में फेंसा हुआ पाता है, और उनके अमाव के कारण वह अपने को न 
तो दूसरों के प्रति बोवगम्य बना सकता है और न अपने प्रति । नवीन शब्दों को गढ़ना, 
भाषा के क्षेत्र में कानून बनाने के अधिकार का दावा करना है जो विरले ही. सफल" 
होता है, और इसी लिये ऐसे दुःसाहसपूर्ण उपाय को आजमाने के पहले, पुरातन और 
वैदुष्यपूर्ण भाषा में यह खोज करके देख लेना उचित होगा कि कहीं उसमें संवोध और: 
उसके लिये समृपयुक्त अभिव्यञ्जक शब्द पहले से ही तो विद्यमान नहीं हैं; और यदि" 
किसी शब्द का पुरातन उपयोग उसके प्रवत्तेंकों की असावधानी के कारण कुछ अनि- 
रिचत भी हो चुका हो तो (चाहे यह मले ही सन्दिग्व हो कि यह शब्द प्राचीन काल 
में ठीक इसी अर्थ में प्रयुक्त हुआ था). अपने को दुर्वोध वना डाल कर, अपने उद्देश्य 
को ही केवरू उसके द्वारा नष्ट कर देने की अपेक्षा यह फिर भी कहीं अधिक अच्छा 
है कि उस शब्द के विशिष्टत्तया निजी अर्ये का अनुसरण किया जाए । 

इस कारण, यदि किसी निश्चित संवोव के लिये केवछ एक अकेला ऐसा शब्द 
मिलता हो जो पहले से ही स्वीकृत अर्थ में उस संवोच के लिये पर्वाप्तव्पेण उपयुक्त" 
हो, तो क्योंकि, इ स संवोच को अन्य संवोधों से स्पण्टतया पृथक्‌ रखना अत्यन्त महृत्त्व- 
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पूर्ण है, यह उपदेष्टव्य वात है कि उस शब्द का अपव्यय न किया जाए अथवा उसका 
“उपयोग विविवता के ही लिये (या) दुसरे शब्द के स्थान पर उसके पर्यायवाची के रूप 
में न किया जाए,प्रत्युत उसके अपने निजी विशिष्ट अर्थ को सावबावी से सुरक्षित रहने 
दिया जाए; क्योंकि, नहीं तो ऐसा हो जाना अत्यन्त आसान है कि उस शब्द के एक 
विशिष्ट अर्थ में व्यान को आक्ृष्ट करना बन्द कर देने और अत्यन्त विभिन्न अर्य वाले 
अन्य दब्दों के ढेर में खो जाने के पश्चात्‌ वह्‌ विचार भी खो जाया करता है जिसको 
केबल वही शब्द सुरक्षित रख सकता था । 
प्लातीन्‌ ने इडे शब्द का प्रयोग इस प्रकार से किया है कि उससे भले प्रकार प्रतीत 
होता है कि उसके लिये इस शब्द का अर्य कुछ ऐसा था जो न केवल कमी भी इच्द्रियों 
से उवार लिया हुआ नहीं था प्रत्युत जो बोवबुत्ति के उन संबोधों से भी अत्यन्त दुराति- 
शायी था, (जिनके साथ अरिस्तू ने अपने को व्यापृत किया था). क्योंकि अनुमव में 
'उससे मेल खाने बाली वात कदापि भी उपलब्ध नहीं होती है। उसके लिये इडेन्‌ स्वयं 
वस्तुओं के आद्यचित्र हैं, न कि वोद्धिक प्रकारों के समान, सं माव्य अनु मव की कुंजियाँ । 
'उसके मतावुसार वे सर्वोच्च बुद्धि के स्रोत से प्रवाहित हुए हैं, और उस उद्गम से वे 
मानव वुद्धि का भागवेय बने हैं, पर जो भानव वुद्धि अब अपनी आदिम अवस्था 
में नहीं मिलती, प्रत्युत जिसको बड़े परिश्रम के साथ, स्मृति के द्वारा (जो दर्शनश्ास्त्र 
'कहलाती है) उत अब अत्यन्त अस्पण्ट इडेन्‌ को पुनः स्मरण द्वारा उपलब्ध करना पड़ता 
है। मैं यहाँ उस अर का निर्णय करने के छिप्रे (जिसको इस सम्मान्य दार्शनिक ने 
“इस शब्द के आवद्ध किया था) किसी साहित्यिक अनुसंवान में नहीं पड़ना चाहता। 
मैं केजल इतना ही कहूँगा कि यह कोई अशद्नामान्य (या अनहोनी) घटना नहीं है कि 
सामान्य वार्त्तालाप में भो और लिखित रचनाओं में मी, उत विचारों की, जिन्हें किसी 
'प्रन्थ कार ने अपने विपय के संवंब में प्रकट किया है, तुलना के द्वारा हुम उस छेखक को 
'उससे भी अधिक अच्छे प्रकार से समझ पाते हैं जैसा कि उसने स्वयं अपने को समझा 
है, क्योंकि उसने अपने संबोयों को पर्याप्तरूपेण सुनिर्वारित नहीं किया है अतएवं कमी 
कर्मी अपने आशय के विरुद्ध कथन एवं विचार तक भी किया है। 
प्लातीनू इस वात को मली भाँति जानता था कि हमारी ज्ञानशक्ति केवल अब- 
'जासों के (उनको अनुभव के रूप में पढ़ सकने के छिये) सांइ्छेषिक एकता के अनुसार 
'हिज्जे करने की अपेक्षा कहीं उच्चतर आवश्यकता का अनुभव करती है, और (वह 
यह भी जानता था). कि हमारी बुद्धि स्वामाविकतथा अपने को उड़ान मर कर ऐसे 
ज्ञानों तक पहुँचा देती है, जो अनुमव से बहुत परे की बस्तुएँ हैं एवं ऐसा कोई विपय 
जिसको अनुभव प्रदान कर सकता है, उन (ज्ञानों) के समनृरूप' नहीं हो सकता, परन्तु 


मर 
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फिर भी जो अपनी वास्तविकता रखते हैं और किसी प्रकार केवल मस्तिष्क की रचना- 


प्लातौन्‌ ने अपने इ डेतू को मुख्यतथा जो व्यावहारिक है 7 उस सव में पाया अर्थात्‌ 
उसमें पाया जो स्वाबीनता पर आश्वित हैं तवा जो (स्वावीनता).,स्वतः उन ज्ञानों पर 
वाश्चित है जो बुद्धि के अपने विशिष्ट उत्पादन हैं। जो सदाचार के संवोव को अनुभव 
से ब्यूत्वादित करना चाहेगा, और जो उसको जो कि अधिक से अविक अपूर्ण प्रकार 
की व्याख्या के लिये उदाहरणमात्र दे सकता है उसको ज्ञान के उद्गम का आदरों 
मानदण्ड बनाना चाहेगा, जैसा कि वहुतों ने वास्तव में किया है, वह तो संदाचार को” 
काल और परिस्यिति के अनुसार बदलते रहने वाली ऐसी हृयर्थक असंमव विसंगति” 
बना देगा जिससे किन्हीं नियमों का निर्माण संमव नहीं होगा। इसके विपरीत, जैसा 
कि प्रत्येक व्यक्ति देख सकेगा कि यदि कोई व्यक्ति हमारे समक्ष सदाचार के आदझशें 
उदाहरण के रूप में प्रस्तुत किया जाएगा तो वह सच्चा मौलिक आदर्श जिसके साथ 
हम इस तयाकथित आदर्श की तुलना करेंगे तथा केवल जिससे हम उसका मूल्यांकन 
करेंगे।वह मात्र हमारे अपने मस्तिष्क में ही मिलेगा । यही मौलिक (आद्य आदर्श ) सदाचार_ 
का इडे (आइडिया) है, जिसके संवंव में समस्त संमाव्य अनुभव के विषय निरचय ही” 
उदाहरण का काम दे सकते हैं (जो इस वात का प्रमाण है कि वृद्धि का संवोव जो माँग 
करता है वह एक निश्चित मात्रा तक व्यावहारिक वात है), परन्तु आद्यचित्र का काम 
नहीं दे सकते । सदाचार के शुद्ध माव में जो तत्व अन्तविष्ट है उस्के लिये उपयुक्त 
प्रकार से कोई मी मनुष्य कमी कार्य नहीं करेगा यह युक्ति इस वात को विहूकुल भो 
सिद्ध नहीं करती कि इस विचार में कुछ मिथ्या कल्पना निहित है। क्योंकि सदाचार्‌ 
संबंधी सारवतता और निःसारता के विषय जो विमावना संभव है वह इसी भाव के 
द्वारा संमव है; अतएव सदाचार संबंबी पूर्णता के समीप पहुँचने की प्रत्येक चेष्टा' 
के लिये यह अनिवायं वुनियाद का काम देता है, फिर चाहे मानव स्वभाव की वे बाबायें, 





कां. उसने वास्तव में अपने सवोध को परिकल्पित ज्ञान की परिधि तक विस्तृत कर दिया 
बशरतें कि वह झुद्ध ज्ञान हो एंढ॑ पूर्णता प्रागनुमवात्मकतया प्रदत्त हो; इसके अतिरिक्त उसने 
गपित को मी उसी के पेट में ले लिया, यद्यपि इस विज्ञान का विपय समाब्य अनुमव के: 
अतिरिक्त अन्यत्र कहों भी नहीं मिलता; इस संबंध में में उसके विचार का अनुत्तरण नहीं 
कर सका, इसी के समान उत्तके इन मार्दों के रहस्यात्मक निगमन अथवा उन अतिरकनाओं 
को ही समझ सका जिसके द्वारा उसने उनको मार्नों स्वतंत्र व्यक्तित्व प्रदान कर दिया, यद्यपि, 
जेसा स्वीकार किया जाना चाहिये, जिस उदात्त मापा का उसने इस क्षेत्र उपयोग किया. 
है, एक ऐसी मृदुल व्याज्या के लिये भी उपयुक्त है जो वस्तुओं के स्वरुप से मेल खाती है । 
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जिनकी गाम्रा के लिये कोई निर्माय सीमा नहीं है, इस पूर्णता को प्राप्त करते से कितनी 
ही दूर क्यों न रोके रहें । 
प्लातीन्‌ का प्रजातंत्र राज्य तो एक दाल्पित बिस्मयकारक स्वप्निड परिपूर्णता 
'के उदाहरण स्वरूप, जिसका स्वान निठरले विचारक के मस्तिष्क में ही हो सता 
है, लोकोगित सा बन गया है; और बुएर ने, प्लातीन के इस दावे की कि कोई शासक 
यदि वह भावों या विचारों में कोर्द भाग नदी रखता, कमी मे प्रकार शाराव नहीं 
कर सकता, हँसी उड़ाई है। इस विचार को अव्यावहारिकता के विपादगू्ण एवं हानि- 
'फारक बहाने के कारण अकिश्चितर मान कर स्याग देने की अपेक्षा अविवा अच्छा 
यह होगा कि हम इसका अधिक अनुसंधान करें, और (जहां उस स्षेप्ठ पुरय ने एमी 
अराहाय छोड़ दिया है) हम इसको नवीन उद्योग से प्रकाश में स्वापित पारे। एक ऐसी 
व्यवस्था जो ऐसे नियमों के अनु सार अधिकतम मानव स्वाधीनता की ब्यवस्या है, जिनके 
दारा प्रत्येक की स्वायीनता अन्य सब की स्वाधीनता फे साथ सम्पक्‌ गाव से समस्वित 
घटित की जाती है (भविकृतम सुझ की नहीं, वयोंकि यह तो स्वयं पहले ही इसका 
अनुरारण करेगी), कम से कम एक अनिवार्य गाव है, जो मि न केवल विस्तों व्यवस्था 
के आरंभिक प्रारुप में आवारमूत तत्व के रूप में ग्रहण किवा जाना चाहिगे प्रत्युत समी 
नियमों की भी बुनिवाद के रुप ग्रहण किया जाना चाहिये, तथा जिस संयंव में आरंभ 
से ही वियमान उन बाधाओं की ओर ध्यान नहीं दिया जाना चाहिये जो स्पात्‌ उतनी 
गानव स्वभाव से अनिवार्यतया उत्पन्न नहीं होती है जितनी अधिक नियम पिर्माण के 
काये में शुद्ध भावों के प्रति उनेक्षा बरतने से उत्तन्न होगो हैं। क्योंकि, तथाकथित 
प्रतिकूछ अनुभव के नाम पर जनराधारण की बुहाई देने को अपेक्षा अधिक हानिकारए 
और किसी दाशचिक के लिये अशोगन कूछ भो नहीं हो सकता, राय तो यहु है कि संदि 
उत्तित समय पर भावों (या विचारों) के अनुसार उन संस्थाओं को स्वापित कर दिया 
गया होता, और यदि रादुभाव (या विचार) उन गाच्ने संबोचों के द्वारा विस्थापित 
मे कर दिये गये होते, जिन्होंने, इस कारण कि थे अनुगव से व्युत्वादित हुए हैं, रामस्त 
नेक इरादों को नष्टम्रष्ट कर दिया है, तो ऐसे अनुमव की सत्ता ही नहीं होतों। नियम 
निर्माण और शासनकार्य जितने ही अधिक उपर्यूषत भाव या विचार के साध राग- 
ज्जस्थ को प्राप्त होते जाएँगे, दण्ड उतना ही घिरल होता जाएगा, और इराछिये यह 
दावा करना (जैसा कि प्लातौन्‌ मे किया है) बिलफुल बुद्धिरंगत है कि परिषुर्णता 
हु ॥00 शासन व्यवस्था में दण्ड जैसी कोई वस्तु आवश्यक नहीं होगी। अब ययपिं 
परियुर्ण शारान व्यवस्था कभी भी अस्तित्व को चाहे प्राप्त न हो सके, तो भौ यह विचार 


'जो, मानव की नियम बनाने वाली संघटनाओं को अधिकतम संभाव्यपूर्णवा के विकट 
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से निकटतर लाते के लिये, इस सूत्र को आदर्शचित्र के रूप में प्रस्तुत करता है, बिलकुल' 
सही विचार है। क्योंकि, वह कौन सी सब से ऊंची कोटि हो सकती है जिसपर मानव 
जाति को ठहर जाना पड़ेगा (या ठहर जाना चाहिये), और इसी प्रकार वहू खाई 
कितनी बड़ी होगी जो किसी आदर्श विचार और उसकी कार्यान्विति के बीच में फिर 
भी रहनी ही चाहिये, यह ऐसे प्रश्न हैं कि जिनका निर्धारण न कोई कर सकता है और 
न किसी को करना ही चाहिये, और इसका हेतु यह है कि यह्‌ प्रसंग स्वाधीनता का है 
और वह स्वाघीनता ही है, जो प्रत्येक निदिष्ट सीमा (या मर्यादा ). को पार कर सकती 
है। 
परन्तु प्लातौन्‌ (जो इस प्रकार की दृष्टि रखता है) केवल वहीं नहीं है 
जहाँ मानवीय बृद्धि सच्ची कारणता को प्रदर्शित करती है, एवं जहाँ विचार (कर्मों 
और विषयों के ). सक्तिय कारण होते हैं, अर्थात्‌ ऐसा केवल सदाचार के क्षेत्र में ही' नहीं, 
अत्युत स्वय प्रकृति के प्रसंग में सी ( ८ संबंध में भी ) यही वात है कि प्लातौन्‌ विचारों 
से ही मूलोत्पत्ति की स्पष्ट उपपत्ति को ठीक प्रकार देख (प)ता है। कोई भी पौदा, 
कोई भी प्राणी, सुष्टि की क्रमपूर्ण व्यवस्था (और इसी लिये संभवतथा समस्त प्राकृतिक 
व्यवस्था) स्पष्टतया यह प्रदर्शित करते हैं कि वे सब विचार के अनुसार ही संभव हैं; 
और यद्यपि कोई भी एक अकेला सृष्ट मूत, अपने व्यक्तिगत अस्तित्व के प्रतिबन्धों 
में, अपनी जाति के पूर्णतम (तत्व) के भाव के साथ समनुरूप नहीं होता (अर्थात्‌ 
उतना ही थोड़ा उसके समान होता है जितना कि कोई मनुष्य मानवता के आदर्श के 
समान, फिर भी जिस आदर्श को वह अपने कार्यो के आदर्शचित्र के रूप में अपनी आत्मा 
में वहन करता है) फिर भी यह भाव चरम बोधवृत्ति में एक एक व्यक्तिशः और अपरि- 
वत्तेनीयतया, पूर्णरूपेण निर्धारित हो जाते हैं, और यही वस्तुओं के मौलिक कारण हैं, 
तथापि यावसन्मात्र वस्तुएँ, विश्व के रूप में परस्पर संबद्ध होने पर ही--अननन्‍य अकेले 
रूप में---भाव के लिये पूर्णतया पर्बाप्त हो सकती हैं। यदि प्लातौन्‌ की अभिव्यञ्जना 
शैली से अतिरञज्जना को अलूग कर दिया जाए, तो इस दाशेनिक की, भौतिकी विश्व- 
व्यवस्था पर अनुक्ृत्यात्मक चिन्तन से हुट कर, उद्देश्यानुसार उसको वास्तु-रचना 
कौशलपूर्ण सुव्यवस्था करने, अर्थात्‌ भावों के अनुसार व्यवस्था करने के लिये आध्या- 
त्मिक शक्ति आरोहण एक ऐसा साहसपूर्ण उद्यम है जो समादर और अनुकरण के 
योग्य है। परन्तु जिस प्रसंग में उसकी शिक्षा अपनी नितान्‍्त विशिष्टता प्रदर्शित करती 
है उसका संबंध सदाचार, विधान-निर्माण और घर के सिद्धान्तों से है, जहाँ कि भाव 
ही स्वयं अनुमव को (प्रस्तुत प्रसंग में हित या कल्याण के अनुमव को) सबसे प्रथम 
संभव बनाते हैं, ययपि अनुभव में उनकी पूर्ण अभिव्यक्ति कदापि नहीं हो सकती। 
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पर इस विशिष्टता को जो मान्यता प्राप्त नहीं हुई उसका कारण यह है कि इसका 
परीक्षण (या विभावन) उन्हीं अनुभवाश्चित नियमों के द्वारा किया जाता है, सिद्धान्त 
के रूप में जिनकी प्रामाणिकता को स्वयं इसने हो विनष्ट कर दिया है। क्योंकि प्रकृति 
के प्रसंग में तो अनू मव ही हमको नियम हस्तगत कराता है और सत्य का उद्गम होता 
हैं; परन्तु सदाचार के नियमों के संबंव में (खेद की वात है). अनुभव प्रान्तियों की 
जननी है; और यह वात तो अत्यन्त भहंणीय है कि जो मुझे करना चाहिये उसके संबंध 
के नियमों को जो किया जाता है, उससे व्यूत्यादित किया जाए अथवा उसके द्वारा 
सीमित किया जाए । 
इन सब विचारों के स्थान पर, जिनका समुचित अनुसंधान वास्तव में दर्शनशास्त्र 
को उसकी विलक्षण गरिमा प्रदान करता है, हमको इस समय अपने को एक ऐसे 
कार्य में लगाना है जो इतना कान्तिमान तो नहीं है किन्तु जो किसी प्रकार भी कम 
उपयोगी नहीं है, अर्थात्‌ उस घरती को सदाचार संबंधी भव्य-मवन के निर्माण के ु 
लिये समतरू और पर्याप्त रूवेण सुरक्षित बना देना है जो इस समय उन सब व्यर्थ 
घरातलान्तगेत प्रक्रियाओं से छछती के समान खोब्वली हो चुकी है जिनको बुद्धि ने 
छिपे हुए कोश को पाने के लिए विश्वासपूर्वक किन्तु व्यर्थ ही अनुष्ठित किया था, तथा 
जिन्होंने भवन-निर्माण कार्य को असुरक्षित बना दिया है। हमारा वर्तमान कर्तव्य 
शुद्ध वृद्धि के लोकात्तीत विनियोग, उसके सिद्धान्तों और भावों का ठोक ठोक ज्ञान 
प्राप्त करना है जिससे कि उसके प्रभाव और मुल्य का उचित निर्वारण और अंदाज 
, किया जा सके । तथापि इस प्रारंभिक विषय-प्रवेश को छोड़ने के पूर्व, जो लोग दर्शन- 
शास्त्र से हादिक स्नेह करते हैं ( जो जितना सामान्यतया उपलब्ध होता है उससे 
अधिक कहा जाता है ) उससे मैं प्रार्थना करता हूँ कि यदि वे इन उपर्पुक्त और आगे 
भाने वाले विचारों से आइवस्त हुआ अनुभव करें तो वे इस शब्द इडे (विचार) को 
उसके मौलिक अर्थ में अपनों रक्षा में ले लें, जिससे कहीं यह भी उन्हीं शब्दों में न 
लो जाएं जो सामान्य रूपेण सभी और किसी जी प्रकार की प्रत्युपस्थापनाओं को 
असावबानी क्के साथ सूचित करते हैं एवं जिससे विज्ञान को बड़ी हानि पहुँचती है । 
प्रत्यक प्रकार की प्रत्युपस्थापना को सम्पक्‌ प्रकार से सूचित करने के छिये नामों की 
कोई कर्मी नहीं है कि जिस कारण इस प्रकार किसी दुसरे शब्द के क्षेत्र पर आक्रमण 
किये बिता काम न चल सकता हो । उनकी ऋतिक श्यूंखछावद्ध व्यवस्था इस प्रकार 
है। जाति या प्रजाति सामान्य प्रत्युपस्थापता है । इससे निचले स्थान पर है चेतना 
सहित प्र॒त्युपस्थापना । वह प्रत्यक्ष जिसका संबंध विपयोमात्र के साथ उसकी अवस्था 
के विकार के रुप में होता है उसको संवेदन कहते हैं, और वैवयिक प्रत्यक्ष ज्ञान है ॥ 


बह 
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यह या तो प्रत्यक्षानमव होता है बबवा संवोव । इनमें से प्रथम अपरोक्षतया विपय 
से संवद्ध होता हैं और व्यप्टि-रूप होता है, दूसरा उससे किसी चिन्ह के द्वारा परीक्ष- 
तथा संवद्ध होता है, जो वहुत सी वस्तुओं में सामान्यरूपेण उपलब्ध हो सकता है । 
संवोव भी या तो बतुभवाश्रित होता है जयवा शुद्ध, और छुद्ध संवोव भी, जहाँ 
तक उसका उद्गम वोववृत्ति में ( इन्द्रियसंवेच्ता के शुद्ध विव में नहीं ) होता हैं 
नोटियो (-मावमात्र ) कहलाता है । भावमात्रों से निर्मित संवोव, जो कि अनुभव 
की संभावना का अतिक्रमण करता है इडे अबवा वृद्धि का संवोध होता है। जिस 
किसी ने अपने को इन भेंदों से परिचित वना लिया है, उसके लिये हाल रंग की 
प्रत्युपस्थापना को भाव नाम से अभिहित हुआ सुनना असह्य होना । इसको तो बोब- 
वृत्ति का संबोध या भावमात्र मी नहीं कहा जाना चाहिये । 
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यह या तो प्रत्यक्षानुमव होता है अथवा संवोव । इनमें से प्रथम अपरोक्षतया विपय 
से संवद्ध होता है और व्यष्टि-रूप होता है, दुसरा उससे किसी चिन्ह के द्वारा परीक्ष- 
तया संवद्ध होता है, जो बहुत सी वस्तुओं में सामान्यरूपेण उपलू्ध हो सकता है 
संबोच भी या तो अनुमवाश्रित होता है अयवा शुद्ध, गौर छाद्ध संवोव भी, जह 
तक उसका उद्गम वोबदवृत्ति में ( इन्द्रियसंवेद्ता के शूद्ध विव में नहीं ) होता है, 
नोटियों (-मावमात्र ) कहुलाता है। भावमात्रों से निर्मित संवोव, जो कि अनुभव 
की संभावना का अतिक्रमण करता है इडे अथवा वृद्धि का संवोध होता है। जिस 
किसी ने अपने को इन भेदों से परिचित वना लिया है, उसके लिये छाल रंग की 
प्रत्युपस्थापना को भाव नाम से अभिहित हुआ सुनना असह्य होगा । इसको तो वोब- 
वृत्ति का संबोध या मावमात्र भी नहीं कहा जाना चाहिये । 
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अनुभवातीत आन्वीक्षिकी की प्रथम पुस्तक 
द्वितीय खण्ड 
अनुभवातीत भाव 


अनुभवातीत वैश्लेपिकी ने हमें बताया कि हमारे ज्ञान का यौक्तिक आकार- 
भात्र किस प्रकार अपने अन्दर (उन) मौलिक शुद्ध प्रागनुभवात्मक संवोधों को अच्त- 
विष्ट रख सकता है, जो समग्र अनुभव के पूर्व ही विषयों को प्रत्युपस्यापित करते हैं 
अथवा यह कहना अधिक उपयुक्त होगा कि जो उस सांइलेषिक एकता को सूचित 
करते हैं केवलमात्र जो विषयों के अनुभवात्मक ज्ञान को संभवपर बनाती है। 
विमावना के आकार ने (प्रत्यक्षानुभवों के संश्छेषण के संबोध में रूपान्तरित किये 
जाने पर)वौद्धिक प्रकारों को उत्पन्न किया जो अनुभव में वोधवृत्ति के समस्त विनि- 
योग का संचालन करती हैं | इसी प्रकार हम यह आशा कर सकते हैं कि अनुमान- 
संवाक्य का आकार, यदि उसको वौद्धिक प्रकारों के निर्देशन के अनुसार, प्रत्यक्षान्‌- 
भवों की सांइलेषिक एकता के प्रति प्रयुक्त किया जाएं, तो वह विशिष्ट प्रागनुभवा- 
त्मक संबोधों के मूलोद्गम को अपने में घारण करेगा जिनको हम वुद्धि-संवोध अथवा 
अनुभवातीत भाव कह सकते हैं, तथा जो सिद्धान्तों के अनुसार इस बात का निर्धारण 
करेंगे कि समूचे राशिभूत अनुभव के प्रति बोधवृत्ति का विनियोग किस प्रकार किया 
जाए । 
अपने अनुमानों में बुद्धि का कार्ये ज्ञान की उस सर्वव्यापकता से संघटित होता 
है जिसको यह संबोधों के अनुसार उत्पन्न करता है तथा अनमान-संवाक्य स्वयं एक 
ऐसी विभावना है जो अपनी शर्तों के समग्र आयाम में 'प्रागनमवात्मकतया निर्धारित 
होती है। “काइयूस्‌ मरणधर्मा है” इस प्रस्थापना को, अनभव से, केवल बोधवत्ति 
के द्वारा, वास्तव में व्यूत्पादित किया जा सकता है। परन्तु मैं एक ऐसे संबोध की 
खोज करता हूं जो उस शर्त को अन्तर्विष्ठ रखता है जिसके अधीन इस विभावना 
का विधेय (जो कथन किया जाए उसके लिये सामान्य कथन) दिया हुआ हो (जो 
अस्तुत प्रसंग भें मनुष्य का संवोध है ) और पूर्ण आयाम में गहीत इस शर्तें ([ सब 
मनुष्य मरणवर्मा हैं ) के अबीन विधेय का उम्रहरण कर लेने के पदचात्‌ उसके अनु- 
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मैं अपने विपय के ज्ञान को निर्वारित करता हूँ (कि काइयुस्‌ मरणवर्मा है )॥। 
इसके अनुसार हम अनुमान-संवाक्य के निष्कर्ष में विवेय को (पहले मुख्य कयन 
या व्याप्ति में उसको किसी दी हुई झर्तें के अवीन उसके पूर्ण आयाम में विचार कर 
चुकने के उपरान्त ) एक विश्विप्ट विषय तक परिमित कर देते हैं । इस प्रकार की 
शत के साथ आयाम की यह पूर्ण मात्रा सर्वव्यापिता कहलाती है। प्रत्यक्षानमवों के 
संब्केपण में इसके समनुरूप प्रतिवन्धों का सामग्रय या साकल्य है। अतएवं वद्धि 
का अनुमवातीत संवोव, किसी दी हुई अवस्थित सत्ता के छिये थर्तो के साकल्य के 
अतिरिक्‍त अन्य बौर कछ भी नहीं है । अब क्योंकि केवछमात्र अनवस्थित ही शर्तों 
के साकल्य को संमव बनाता है, और इसके प्रतिकूल दूसरी ओर प्रतिवन्धों का साकल्य 
स्वयं सर्वदा अनवस्थित होता है, अतएवं सामान्यर्येण बुद्धि के शुद्ध संबोव की व्याख्या 
अनवस्बित के संवोव के द्वारा (जहाँ तक कि वह अवस्त्वितों के संश्छेषण के मूलावार 
को अपने में अन्तर्विष्ट किये रहता है) की जा सकती है | 
वोववृत्ति वोद्धिक प्रकारों के द्वारा संबंब के जितने प्रकारों को अपने प्रति प्रत्युप- 
पस्थापित करती है बुद्धि के शुद्ध संवोधों की संख्या भी उतनी ही होगी, इसलिये 
छमकों प्रथम किसी उद्देध्य में स्पप्ट निरपेक्ष संडकेपण के अनवस्थित (तत्व) को खोजना 
है, दूसरे किसी श्रेणी (अथवा श्टंखछा) के अवयवों के सीपाधिक (या औपकाल्प- 
निक ) संड्छेपण के अनवस्थित को खोजना है और तीसरे किसी संस्थान के भागों 
के वैकल्पिक संदेपण के अनवस्यित तत्व को खोजना है और तीसरे किसी संस्थान के 
आगों के वैकल्पिक संदलेपण के अनवस्थित तत्व को खोजना 
इस प्रकार अनुमान-सं वाक्‍्यों की संख्या भी ठीक उतनी है, और जिनमें से प्रत्येक 
पूर्व-संवाक्य के द्वारा अनवस्थित की ओर गतिमान हुआ करता है ; प्रथम ऐसे उद्देदय 
की ओर जो कमी विवेय नहीं होता, दुसरे उस पूर्वकल्पना की ओर जो अन्य कोई 
पूर्वकल्यना नहीं करती, जार तोसर किसी संवोच के विनाजन के नागों के ऐसे समूह 
की ओर जो विमाजन को पूर्ण करने के छिये आगे किसी वस्तु की अपेक्षा नहीं करता । 
इस प्रकार--पअ्रतिवन्धों के संइक़ेपण में साकल्य के---ब्रुद्धि के शुद्ध संबोच कम से कम 
छहुमारे छिये, जहाँ संमव हो, वोववृत्ति की एकता को अवस्थित पर्थन्त विस्तृत करने 
ले कार्य का निर्देश करने के लिये अनिवायं हैं, तवा मानवोय बद्धि के स्वन्त्य में बावा- 
रित हैँ; तवापि बह अनुनवातीत संबोव वाक्तविक स्थिति में समुचित समनुरूप 
विनियोग के काम के न हों, भीर इसलिये वोववृत्ति का इस प्रकार से निर्देशन करने 
(कि उपयोग अधिकतम विस्तीर्ण हो जाने पर भी उसके साथ ही स्वयं अपने साथ 


ञ 
श्रूणंत्वा संवादी घना रहे ) के अतिरिक्त उसकी उपयोगिता और कुछ भी हू 


पे 
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परन्तु जब हम यहाँ शर्तों के समग्र समूह और अनवस्थित, दोनों की चर्चा 
बुद्धि के सब संबोधों के एक समान शीर्षक के रूप में, करते हैं तो हम पुनः एक ऐसे 
शब्द से टकराते हैं कि जिसके बिना हमारा काम नहीं चल सकता, परन्तु इसके साथ 
ही साथ जिसको दीर्घकालीन दुरुपयोग के हेतु उसके साथ लगी हुई द्ृचर्थकता के कारण, 
हम स्‌ रक्षितता की भावना के साथ प्रयुक्त भी नहीं कर सकते । निरपेक्ष' उन थोड़े 
से शब्दों में से है जो अपने मौलिक अर्थ में एक ऐसे संबोव के लिये उपयुक्त थे जिसके 
लिये उसी भाषा का कोई अन्य शब्द, बाद को ठीक उपयुक्त नहीं होता, और जिसकी 
हानि, अथवा दूसर शब्दों में उसके प्रयोग की अस्थिरता अपने साथ संवोध की हानि 
को भी घसीट लाएगी; जो (संबोध ), क्योंकि बुद्धि उसके साथ अत्यधिक कार्य- 
संलग्न रहती है, बिना समस्त अनुभवातीत परीक्षणों को नुकसान पहुँचाए त्यागा 
नहीं जा सकता। इस समय यह शब्द 'निरपेक्ष' बहुधा केवल इस तथ्य को प्रदर्शित 
करने के लिये प्रयुक्त होता है कि कोई बात किसी वस्तु के अपने स्वरूप के संबंध में; 
अतएव उसके आन्तरिक स्वरूप के प्रति छागू होती है। इस अर्थ में “निरपेक्षतया 
संभव” का आशय उस वस्तु से होगा जो अपने आप में संभव है, जो वास्तव में किसी 
विषय के संबंध में कही जा सकने वाली कम से कम (या अल्पतम) वात है | इसके 
विपरीत दूसरी ओर यदा-कदा 4ही शब्द इस बात को भी सूचित करने के लिये 
प्रयुकत होता है कि कोई वस्तु सब संबंधों में प्रामाणिक है (जैसे उदाहरण के लिये 
पूर्णतया निरंकुश शासन ), और इस अर्थ में पूर्णतया संभव का आशय उसको 
सूचित करना होगा जो सब दृष्टियों में सब संबंधों में संगव है, जो पुन: ऐसी अधिक 
से अधिक बात है जिसको मैं किसी वस्तु की संभावना के विषय में कह सकता हूँ । 
बहुधा यह दोनों अर्थ एक साथ मिले हुए प्राप्त होते हैं । जैसे उदाहरण के लिये, 
जो आन्तरिकतया असंभव होता है, वह सब संबंधों में मी असंभव होता है, अतएव 
पूर्णतया असंभव होता है । परन्तु अधिकांश प्रसंगों में वे एक दुसरे से अत्यन्त भिन्र 
होते हैं, और मैं किसी प्रकार यह निष्कर्ष नहीं निकारू सकता कि क्योंकि कोई वस्तु 
स्वतः अपने आप में संभव है, इस हेतु वहु सब संबंधों में मी संभव होगी, और इस 
कारण पूर्णतया संभव होगी । हाँ, यह सच है कि, जैसा मैं आगे चल कर दिखलाऊँगाः 
ऐकास्तिक अपरिहार्यता, किसी भी प्रकार से सर्वंदा आन्तरिक अपरिहायैता पर निर्मेर 
नहीं है, और इसी कारण उसके साथ समानार्थक नहीं मनी जानी चाहिये ।जिसका 
प्रतिपक्ष आन्तरिकतया असंभव है, तो यह्‌ प्रतिपक्ष सभी दृष्टियों से असंभव होगा, 
ओऔर इसलिये वह वस्तु स्वयं पूर्णतया अनिवाये है; परन्तु मैं इस यूक्ति को पलट 
कर यह निष्कर्ष चहीं निकाल सकता कि जो वस्तु ऐकान्तिकतया अनिवार्य है, उसका. 
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प्रतिपक्ष आन्तरिकतया असंमव होगा, अर्यात्‌ किसी वस्तु की निरपेक्ष अनिवार्यता 
उसकी आन्तरिक अनिवार्य ता है; क्योंकि यहु आन्तरिक अनिवार्यता कुछ निदिचत 
प्रसंगों में एक रिक्त निरर्थक शब्दमात्र होती है जिसके साथ हम किसी संवोव को 
नाममात्र भी नहीं जोड़ सकते; जवकि इसके विपरोत किसी वस्तु के (प्रत्येक 
संभव वस्तु के साथ) सब संबंधों में अनिवायंता का संबोध अपने साथ कतिपय 
बिलकुल विशिष्ट निर्वाराओं को लिये रहता है । क्योंकि विचारणापूर्ण विज्ञान 
के क्षेत्र में किसी अत्यन्त महत्त्वपूर्ण संब्रोष को हानि दार्शनिक के लिये उदासीनता का 
विपय नहीं हो सकती, अतएव मेरा विद्वास है कि जिस शब्द पर संचोच बवलुंबित 
है उसको स्थिर करना और सावधानो के साथ उसको रक्षा करना भी उसी प्रकार 
उसके लिये उदासीनता का विपय नहीं हो सकता । 
तो मैं तो इस निरपेक्ष शब्द को इस विस्तृत॒तर अर्थ में प्रयुवत करूँगा, भर 

झसको उसके विरोब में रखूंगा जो केवल तुलनात्मकतया अथवा किसी विश्योप दृष्टि 
से प्रामाणिक है; क्योंकि यहू अन्तिम वस्तु तो प्रतिबन्धों से मर्यादित है, किन्तु निर- 
पेक्ष किसी भी परिसीमन से मुक्त है । 

अब जहां तक कि बुद्धि के अनुमबातीत संबोच का संबंच्र है, यह स्वदा केवल- 
मात्र प्रतिवन्‍्धों के संब्लेपण में निरपेक्ष समस्तता की ओर निरदेशित हुआ करता है, 
ओर जो कुछ अत्यन्त अर्थात्‌ सब संबंधों में, अनवस्थित है उसको छोड़ कर कमी 
अन्यत्र समाप्त नहीं होता । क्योंकि शुद्ध वुद्धि तो सब कुछ वोबबृत्ति के ऊपर छोड़ 
देती है, जो स्वयं प्रत्यक्ष अनुभव के अववा यह कहना अधिक ठीक होगा कि कल्पना 
में उनके संप्लेपण के साथ निकट संबंध स्थापित करती है । बुद्धि तो बोववृत्ति के 
संयोधों के: विनियोग में निरपेक्ष समग्रतामान्र से वास्ता रखती है, तबा उस सॉस्लिगिफक 


की । 


एकता को जो कि बौद्धिक प्रकारों के अन्तर्गत विचार की जाती है, पूर्णतया 


अनवस्थित तक बहन कार ले जान का चप्दा करता हू। इस अवनमासा का छक्ता 
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करने के छिय्रे ऐसा करती जिराका कोई संबोध स्वयं उराये पारा चहीं होता, और 
व्यापृत अपने को कुछ एक ऐरो ढंग रो करती है कि जिरा बोधचूत्ति के प्रत्येक विपय- 
रांबंधी कर्म एक ऐकान्तिका अवयवी में एकीमूत हो जाएँ। अतएब बुद्धि के शुद्ध 
रांबोबों का विषयगत विनियोग राबदा ही पारगामी होता है, जबकि बोबचूत्ति के 
घुद्ध रांबोधों का विनियोग उनकी प्रकृति के अनुसार, और इस कारण वर्योंकि वे 
(धोगित रुप में) केवल रांभाव्य अनुभव के प्रति छागू होते हैं, अदनुभवान्त व्यापी 
होना चाहिये । 
भाव! (दे) शब्द रे हीं बुद्धि के एक ऐसे संबोध का आशय रागझता हूं जिसके 
रागन्‌ रुप ऐन्द्रिय अनु शव कोई विपय नहीं दिया जा राकता । अतएव, राम्प्रति विचारा- 
घीन हारे बुद्धि के शुद्ध संबोध अनुभवातीत गाव होते हैं। वे शुद्ध बुद्धि के संवोष 
हैं; वर्योंकि थे रामस्त अनुभवजन्य ज्ञान को प्रतिवन्धों की निरपेक्ष समग्रता के द्वारा 
निर्वारित हुआ देखते हैं । वे स्वच्छन्दतया निर्मित नहीं होते, प्रत्युत स्वयं बुद्धि के 
स्वभाव द्वारा आरोपित किए हुए होते हैं, ओर इसी लिये वे बोबवृत्ति के समस्त्त 
विनियोग के राथ अनिवायंतया संबद्ध होते हैं । और अन्ततः वे अतिशायी होते हैं एवं 
अनुभव की सीगा का अतिक्रगण कर जाते हैं जिरामें इस प्रकार कभी ऐसा कोई गाव 
उपलब्ध नहीं हो राफेगा, जो अनू गवातीत भाव के लिये रमुपयुकत हो । यदि किसी 
बाब का नामोल्छेख किया जाता है, तो ( शुद्ध बोबबूत्ति के विषय के रूप में ). इसके 
विपय के लिये बहुत अधिक कहा जाता है, परन्तु जहाँ तक बिपयी के साथ इसके 
संबंध का प्ररांग है (अर्थात्‌ आनुभविता प्रतिबन्धों के अवीन' उसकी वास्तविकता का 
संबंध है) उसी कारण से बहुत कम कहा जाता है, वयोंकि किसी अधिकतम के रॉबोच 
के रूप भें यह रामनूरूपतया वास्तविक गूत में कदापि भी प्रदत्त नहीं हो सकता । अब 
क्योंकि बुद्धि के केवडमात चिस्तचनाताक विनियोग यह हुरारी बात (अर्थात्‌ आनु- 
मविका प्रतिबन्धों के अथीन भाव की यथार्थ ता का. निर्धारण करना ही) वास्वव में हमारा 
समग्र उद्देश्य होता है, और (वर्योकि) किसी रॉंबोध के सिकट पहुँचना (जो वास्त- 
बिकता में कदापि हो नहीं राकता ), रांबोध के बिलकुल न होने के बराबर है, इरालिये 
ऐसे रॉबोत के विपय में कहा जाता है-- यह बेवछ भावगात्र है।इस प्रकार यह 
मद्दा जा राकता है कि समस्त अवभारों का निरपेक्ष राकछावयवी केवछ शावगान 
है, और क्योंकि हूम इसको बिम्ब में कदापि प्रत्युपस्थापित नहीं कर राकते अतएव 
यह एक ऐसी समस्या है जिसका कोई रामायान नहीं है । पर, क्योंकि हुरारी भो७ 
बोलवूत्ति के व्यावहारिया विनियोग में हमारा एकमात्र बास्ता नियमों के अनुसार 
व्यवहार से रहता है, इसलिये व्यावहारिक बुद्धि का गाव या विचार रार्वदा वास्त- ' 
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विक रूप में, यद्यपि केवल भागशः, दिया जा सकता है। सच तो यह है कि यह वृद्धि 
के समस्त व्यावहारिक विनियोग की अप रिहाये शर्ते है । इसका व्यापार सर्वेदा सीमित 
और त्रुटिपूर्ण होता है, परल्तु वह निर्धारण योग्य सीमाओं के भीतर सीमित नहीं 
होता, इसलिये वह सर्वदा एक आत्यनिक परिणूर्णता के संबोध के प्रभाव 
के अधीन रहुता है। अतएव व्यावहारिक भाव या विचार सर्वदा अत्यधिक मात्रा 
में फलवान्‌ होता है, और व्यावहारिक कार्यों के सम्बन्ध में अपरिहार्यंतया आवश्यक 
होता है | इसमें शुद्ध बूद्धि कारणता से युक्त हो जाती है जिससे वह उसको जो उसके 
संबोध में अन्तविष्ट है, उत्पादित करने में समर्थ होती है,इसलिये इस व्यावहारिक 
बुद्धिमत्ता के लिये तिरस्कारपुर्व से यह नहीं कहा जा सकता है कि यह तो एक भाव- 
मात्र है, पर दूसरी ओर, ठीक इसी लिये कि यह समस्त उद्देश्यों की अनिवार्य एकता 
का भाव है, इसलिए समस्त व्यवहारों के लिये इसको एक मौलिक एवं कम से कम 
नियमों को मर्यादित करने वाली शर्तें के रूप में काम देना चाहिये । 
अब यद्यपि बुद्धि के अनुभवातीत संवोधों के विषय में हम को ठीक अवश्यमेव यह्‌ 
कहना चाहिये कि वे केवल भावमात्र हैं ; तथापि इससे हम उनको किसी प्रकार भी' 
निरर्थक अथवा शून्य नहीं मानेंगे । क्योंकि यदि उनके हारा कोई त्रिषय निर्धारित 
न भी किया जा सकता हो तो भी वे एक आधारभूत और अनिरोक्षित ढंग से बोब- 
वृत्ति के लिये उसके विस्तारित और संगत विनियोग के सिद्धान्त के रूप में काम 
आ सकते हैं; वोधवृत्ति इसके द्वारा किसी विषय का उससे अधिक ज्ञान प्राप्त नहीं 
करती जितना कि अपने निजी संबोधों से कर लेती, पर वह इस ज्ञान की प्राप्ति के 
लिये इनसे अधिक अच्छा और अधिक व्यापक मार्ग दर्शन (या नेतृत्व) प्राप्त करती 
है। यह तो कहने की भी आवश्यकता नहीं है कि बुद्धि के संवोध स्यात्‌ प्रकृति के 
संबोधों से व्यावहारिक संवोधों को ओर संक्रमण को संमव वना दें और इस प्रकार से 
स्वयं आचार संबंधी भावों को, उनको बुद्धि के चिन्तनात्मक ज्ञान के सम्पर्क में लाकर, 
सहारा दे सकते हैं । इन सव बातों के स्पष्टीकरण के लिये हमको आगे प्रतीक्षा करनी 
करनी चाहिये । 
पर अपने उद्देश्य (या लक्ष्य) के अनुसार हम यहाँ व्यावहारिक भावों को एक 
भोर रख देते हैं, और इसलिये वृद्धि का ही उसके चिन्तनात्मक (अयवा विचारात्मक ), 
विनियोग में क्षथवा अपने को इसकी अपेक्षा और भी अधिक सीमित करके केवल 
उसके अनुभवातीत विनियोग में विचार रकरते हैं | यहाँ पर अब हमको उसी मार्ग 
पर चलना चाहिये जो हमने ऊपर वौद्धिक प्रकारों के निगमन के प्रसंग में ग्रहण किया 
था ; अर्थात्‌ हमको बुद्धि द्वारा प्राप्त ज्ञान के यीक्तिक आकार का विचार करना 
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चाहिये और यह देखना चाहिये कि क्या कुछ बुद्धि मी तो कहीं इसके द्वारा संवोधों 
का एक उद्गम नहीं हो सकती, जो हमको स्वरूपत: विपयों को वैसे रूप में देखने 
सोग्य बचा दे जैसे रूप में वे बुद्धि के किसी न किसी कार्य के रांबंध में अनुभव के पूर्व 
निर्मारित होते हैं । 

जाग के किसी निश्चित यौवितक आकार की शविद दे रूप गें विचार फिये जाने 
पर,बुक्धि जगुगान करने की, अर्थात्‌ (रांभाव्य विभावना की शर्त को कियी दी हुई विभा- 
विभाग मे अधांस उपगृहत करके ) व्ययहिततवा विभावन करने की शक्ति है। 
दो हुई विभावना रावजब्यापी नियम होता है। एक एुरारो रांभाज्य विभावना की शर्ते 
वो नियग की छर्त के अधीन उपगृहीत करना पश्चाययव है। चह वास्तविक 
विभायणा, णो उपगूहीत प्रशंग भें चियम के कथन की घोषणा करती है अनुमानावयव 
होती है । नियग, फियी सिश्चित छर्त फी अवीसता में किसी सर्वव्यापी (तत्व)फा 
वाथत परता है और नियम की शर्त एक वास्तविक प्ररांग में पुरी हुई उपछब्ध होती 
है। इसलिगे जा थात उस एछर्त के अधीन राज॑व्यापी रुप से प्रमाणित कही गई है 
दी गान सीश्यतिया प्ररांग शें मी, जिसमें बह णर्ते निद्चित होती है, प्रमाणित हुई 
गानी जागी साएिगे । अपएथ सह रारखता हे देखा जा सकका है फि बुद्धि शान 
वी बोधबृति के दब फार्यों के द्वारा प्राप्त करती है जो प्रतिबन्धों फी शयंसाला फो 
गंस्थापित वारत है । यदि मे इस प्रस्थापवा पर कि “सब मूर्त-पदार्थ परिवतंनीय होते 
' अक्षाहंत अधिक पुरपर्ती शञान से आरंग करके ही पहुँचूँ (जिसमें मू्ते पदार्थ 
वा संवाध ता विद्यगान गे दी फिर शी जिसमें उस संबोध के प्रतिबंध अवए्ग विय- 
गान ही ), अधीन इस भाग से पहुँचूँ फि “प्रत्येक रांघात परियर्तनीय होते हैं ; 
तब पढि इस ५४ हे जान तप ऐस  स्वापना की. ओर अग्रसर होछें, जो अपेक्षाकृत 
8 20 ॥ एस गणित प्रस्थापना की शर्त के जधीनस्थ है, अर्थात्‌ इश 
पल्वापना की और न कि पद मूर्त राघात होते हैं? ; और यदि एससे मई अच्ततः 
काजगास रावरभाएवा के पार था. पहुँचूँ, जो अवेक्षाकृत अधिक पुर के ज्ञान (परि- 
3) की उस जप थे जा हती ऐ जो ययार्थ में मेरे रामक्ष है, और इस प्रकार यह 
(४१ १६ कि /॥ 7 पदाव॑ ५३१४ चीग ऐते हैं"--तो एस प्रकिया से ही प्रतिवन्धों 
को पक जज को ॥।४। जावे का आता हुआ हूँ । प्रत्येक शुंखछा गा गाछा जिराफा 
"व तक के (१. गध्पंश अकार से अथवा सोपाधिक प्रकार से ) दिया 
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दर निप्क्त्प ऊ्ती) घर वद्धि द्ाक्ता इुम सात्यना के खआधार पर द्री पह्ेचा जा 
लतछुठत इन (निप्क् ) बुद्ध द्वात्त, इच चसाच्यद्ा क दावरर पर हा पेहुचआ 5 
सकना डे टविल्ाला कऋिटल्ी समय जाए +झ- चज2रजलजजजिर ८१5० ल्‍तज> 55  ] 
सकदा है (वन्‍्चया किसी प्रकार नहीं ) कि प्रतिवत्यों की कोर क्ी हाॉंचलाकोंके 
हज न ० ०७ 2 ० 2 कक ल्‍ 5 न 5. ००-०९८५० वह 

चमस्त ददयव ह्य हुए हूं (अर्थात्‌ अदयवा का ख्खला न पारगउनगत्ता है) क्याक 
० 2] मान्यता 2 मन शक अमन पर जा मऔद 24 हम नकदी 23 मल लव रिम/ -2कल-लक अल क प्रागननमवात्मकठया 
कदवेस इया सास्यता के बावार पचर हमार सनक्ष अच्तुचत॒ दनावदयात्रानवुनवात्मकतय 
८ ड > बवस्थित 5 दर्द >नज>ः परियान 7 द्प्टिः उू ल्जल्द्रल स्तन 
सनव ; जवाक ददास्थत का बार झबदा पाक्यान का दुष्ट सं, कल एुके 
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जा लो र लक्ल्ट्जजजजजज ॥> जे अ्फिल नतदी आजतचरज अशजिजलदर जाता डे 
जा सकता ह जा दधक््यमातचर हू । इसाल्य याद काइ ज्ञान वदचस्यित मादा जात्ाह 
जले ्र>5 आरनोह कजी ऊज्चत >> न्यो5 प्रत्धिवन्धों डा जूंखला >म्ज > पूर्णता झ्ः प्राप्त न््न्स 
ता वाद्ध बाराह्य रखा म जा प्रातवन्या का ख्ुखला है उनका पूर्णता का प्राप्त हु 
अ््जि उज्डस्द्री 5 55 मत्रत्ता जल >> ऋत मा मानने 5 अप लय विद ० न जज्ज्पपा उप वहीं ४ 
थार दपदा समतन्रत्ता म दा हुद्ड साचच के (छथ जिदथ हा जाता हू । परन्तु याद वह 
ड्व्ज्डः साय पे सा पम्प किन्हीं उव >>द77 ज्ञानों भा >लप्स 2 अपर प८े साता जाता त्ज्ज > थी अजफिाण सआाज+ 
आन ज्ञाय हा साथ कनन्‍्हा दनन्‍्य ज्ञाना का दात के रूप म नावा जाता हू जा (अन्य जन ) 

द परस्पर एक अदरोही कंतदा ओे फजिडलदस जी अन्चक्ू+ जोड़ घटित तन बे ते 
अजतथ प्रखर एक बदराह्दा रचा स पारयासा का ख्खला का घादत करत 
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वद्धि खाद्य पदिपय "5 "५ चिल्कल पादरी न >य- ्र्स् फक््ि ह्ल्ज प्रःसरण कितनी +> >प्ह ऋाथाः 
लुद्धि इस वर्नय मावल्कल उदाचान हा सकता हूं ककथह पुरस रण कितना दुरा तक 
झंताफ्र- इचान मदात्मकतया साप्पपाल्जट्स्तजत पिज्जा लाल | >> अऔआदफडजता >2£5 समग्रता सलमान भाचिातलः 
अद्यतः पद्चानुमवात्मकतया विच्ताण हू आर ख्टखला का समग्रता दशमात्र सनव 
भी >> या नहीं + क्योकि व्जाज़ असक्‍जमर निर्णय से किया इसको इस प्रकार न 
हू या नहीं ; क्योंकि कपने समक्ष स्थित निर्णय क्ले लिये इसको इस प्रकार को 
ज्यंखला के आवदधद्यक्तता ज्ञात जी इसलिये ड् निष्कर्ष > भ्त पहले न दओ आधार: 
खवला का आावद्यकता नहा हवा, इसालय यह निप्कप ता पहुल हु अपन लावा २- 


याप्तल्पण सनिध्चित ब््रिदा मादा धश्यिलः 
पथ साचाइचत बार तुच्ालत 
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है. गज 3 चसन पल झार्चों जनक मम ओर 35 ले नाल मालिक्ता ज+ 
दह्ाता वे एसा हाना सनव हे के या तो झता का जार अवयवा का मालका म 
सअवनावयव हा जा उसक सवाच्च प्रातवन्च (या झते) क रूप मे है, जमबवा इसका 
प्रधमाचयव न हो और दस च्यि यह अंद्वतः प्रागन नवात्मकतया ड् पत्ता त्रीान पर 
बधाववव न हू आर इच्चाल्य यह जद्यतः सावन नवात्मकत्या सानावधट हा; प 
सेसत रा 55 ०-२० क््यं ० मल कल 4 ८ पलट कपल 5 जप न न “>> > लिन सादिय ऊाफे 
जिसाकूछ मादकयानदा उच्चम दाता का समग्रद्ा अवद्यनत्र अच्चावष्ट हवा 3॥6५, १।6 
नत्ष्म उसको न 55 कक 5 सफल न हॉट और यदि उस ट नो गो 
टूल उनका ववधृत करन ने कसा ना सफल न हा; बार बाद उच्च कवाल्यत का (जा 





जी 
१९] 
70९ 
१44 १4 
ञ 
न्‍ति 
3 
९१, 
नं | ४ 
न 
द्रा 
5| 
। 
| 
हित 
थ् 
रत 
न्प 
| 
बन 
| 
र्न्न 
दी 
8 
ल्ञ 
27 
हि 
१ 
8 
श् 
ध 
(4| 


२९८ शुद्ध बुद्धि भीसांसा 


किया ) जाना है तो समग्न शयंखला को अप्रतिबन्धतया (गा बिला शर्ते) सत्य होता 
होता चाहिये । यह बुद्धि की एक सांग है जो उराके ज्ञान को प्रागनभवात्मकतया निर्धा- 
रित और अनिवार्य घोषित फरती है और ऐसा या तो वह ज्ञात स्वयं आप में होता 
है (तो ऐसी अवस्था में उसको हेतुओं की आवश्यकता नहीं होती) अथवा यदि चह 
व्यूत्पादित होता है, तो ऐतुओं की एक ऐसी शख्ूंखला के अंग के रूप में होता है, जो 
खरा स्वतः बिला शर्ते सत्य होती है । 


अनुभवातीत आस'्वीक्षिकी की प्रथम पुस्तक 
तृतीय खण्ड 
अनुभवातीत भावों का संस्थान 


यहाँ हमारा वास्ता ताकिक आन्वीक्षिकी से नहीं है, जो ज्ञान के समस्त अन्त- 
विप्ट विषय का कुछ भी विचार नहीं करती, और केवछ जनुमान-संवाक्य के आकार 
में छिपे हुए हेत्वामासों को ही उद्घाटित किया करती है, प्रत्युत अनुमवातीत 
आन्वीक्षिकी से है, जिसमें, पूर्णतया प्राननुमवात्मक प्रकार से, शुद्ध वृद्धि से उद्भ्‌ 
होने वाले कुछ निश्चित ज्ञानों तथा कुछ निश्चित अनुमित संवोधों का (जिनका विपय 
कदापि भी अनुभव द्वारा प्रदान किया हुआ नहीं हो सकता, अतएवं जो समग्रतया 
शुद्ध वोबवृत्ति के क्षत्र के वाहर स्थित है ) मूलोद्गम अवश्यमेव अन्त्विष्द होना 
चाहिये । अनुमान-संवाक्य तथा विभावनाओं में हमारे ज्ञान के अनुभवातीत और 
ताकिक विनियोग में जो स्वामाविक संवंब होना चाहिये उससे हमने मालूम कर लिया 
है कि तीन प्रकार के अनुमानों के (जिनसे सिद्धान्तों के द्वारा वृद्धि ज्ञान तक पहुँच 
सकती है ) समनुरूप केवल तीन प्रकार के आल्वीक्षिक्यात्मक अनुमान-संवाक्य हो 
सकते हैं, और इन सवबमें बुद्धि का कार्य अवस्थित संडलेपण से (जिस तक वोब वृत्ति 
सर्वेदा सीमित रहती है) अनवस्थित संब्लेपण की ओर आरोहण करना है, जिस 
तक बोबवृत्ति कदापि नहीं पहुँच सकती । 

हमारी सब प्रत्युपस्थापनाओं में जो संबंब सर्वव्यापकतया पाये जाते हैं, वे या 
तो अवमासों के अथवा विचार सामान्य के विपय के रूप में विपयी के साथ संबद्ध 
होते हूँ, या विषयों के साथ संवद्ध हैं। यदि इस उपविभाजन को मुख्य विभाजन के 
साथ जोड़ दिया जाए, तो प्रत्युपस्थापनाओं का सव संबंब, जिसका हम कोई संवोव 
या भावनिर्माण कर सकते हैं, त्रिविव प्राप्त होता है--( १) विपयी के साथ संचंच; 
(२) अवमभासों में विपय के वहुविध रूप के साथ संबंध (३) सब वस्तु सामान्य के 
साथ संबंध । 

समस्त छुद्ध संवोध सामान्य तया प्रत्युपस्थापनाओं की सांग्लेपिक एकता के 
साथ वास्ता रुखे हैं, परन्तु घुद्ध बुद्धि के संबोबों (- बनुमवातीत भावों) का 


३०० शुद्ध वृद्धि मोमांसा 


वास्ता सामान्यतः समस्त प्रतिवन्धों की अनवस्थित सांइ्लेपिक एकता के साथ होता 
है परिणामतः सब अनुमवातीत भाव तीन वर्गों में क्रमवद्ध किये जा सकते हैं--प्रथम 
जिसमें विचार करने वाले विषयी की निरपेक्ष एकता अचन्तविष्ट है; द्वितीय 
जिसमें अवमासों के प्रतिवन्धों की श्ंखला की निरपेक्ष एकता और तृतीय जिसमें 
सामान्यतः विचार के सब विपयों के प्रतिवन्‍्व की निरपेक्ष एकता अन्तर्विष्ट 
रहती है। 
विचार करने वाला विपयी मनोविज्ञान का विपय है, समस्त अवमासों का समग्र 
योग (संसार) सृष्टि-विद्या का विपय है, और वह वस्तु जो उस सवकी (जो विचार 
किया जा सकता है ) संभावना की सर्वोच्च शर्त को अपने में अन्तविष्ट रखती है 
(जो सव सत्ताओं की सत्ता हे), देवविद्या का विपय है | इस प्रकार शुद्ध वुद्धि आत्मा 
के अनुमवातीत सिद्धान्त के लिये विचार विश्व की अनुमवातीत विद्या के लिये विचार 
और अन्ततः ईश्वर के अनुमवातीत ज्ञान के लिये विचार प्रदान करती है। बोववृत्ति 
के द्वारा तो, यदि वह बुद्धि के सर्वोच्च ताकिक विनियोग के, अर्थात्‌ उसके एक विपय 
(अवभास ) से लेकर समस्त अन्य विषयों तक--किसी भी संसाव्य आनुभविक 
संश्लेषण के दुरतम खंडों तक, समस्त संभव निष्कर्षों के साथ संवद्ध हो जाए, इनमें से 
किसी अथवा दूसरी विद्या की केवल रूपरेखा भी प्रस्तुत नहीं की जा सकती--प्रत्युत 
इनमें से प्रत्येक केवल शुद्ध वुद्धि की ही विल्कुल शुद्ध और असली उपज या समस्या 
है । 
समस्त अनुमवातीत भावों के इन तीन शीर्षकों से वृद्धि के किस प्रकार के शुद्ध 

संवोव अवबृत होते हैं, यह वात आगे आने वाले अध्याय में पूर्णतया स्पष्ट कर दी 
जाएगी | वे वीड्िक प्रकारों के सूत्रों का अनुसरण करते हैं । क्योंकि शद्ध वद्धि का संबंध 
सीया विपयों से नहीं होता प्रत्युत वोबवृत्ति के द्वारा निर्मित विषयों के संवोधों के 
साथ हुआ करता है । इसी प्रकार यह भी वात पूर्ण व्याख्या में ही. स्पष्ट हो पाएगी कि 
वुद्धि किस प्रकार एकमात्र उसी वृत्ति के सांडलेषिक विनियोग के द्वारा, जिसका उपयोग 
वह निरुपाधिक अनुमान-संवाक्‍यों में करती है, क्रश: अनिवार्यंतया विमर्शकारी (या 
विचारक ) विपयी की ऐकान्तिक एकता के संवोब को प्राप्त हो जाती है; किस प्रकार 
ओऔषाबिक अनुमान-संवाक्यों में प्रयुक्त यौक्तिक पद्धति दिये हुए प्रतिवन्धों की शुखला 
के मव्य में पूर्णतया अनवस्थित (तत्व) के भाव की ओर ले जाती है, और अन्तत' 
किस प्रकार वैकल्पिक के आकारमात्र को अपने में वद्धि के सर्वोच्च संवोध---सत्ताओं 


का सत्ता के सवोव को--जो कि आप।ततः पूर्णतया विरोवाभासात्मक प्रतीत होता 
हं--संनिहित रखना पड़ता है । 


अनुभवातीत आन्चीक्षिकी ह ३०१ 


जिस प्रकार का वैपयिक निगमन हम वौद्धिक प्रकारों के संबंध प्रस्तुत कर सके 
थे उस प्रकार का कोई वैपयिक नियमन इन अवुमवातीत भावों के संबंब में संभव 
नहीं है । वे केवल मावमात्र हैं और इसी कारण वे किसी (ऐसे) विपय से संबंध 
नहीं रखते जो उनके साथ (अनुभव में ) मेल खाने वाले हों । किन्तु हम अपनी बुद्धि 
के स्वरूप से उनके एक विपयिगत व्यूत्पादन का उपक्रम कर सकते हैं और प्रस्तुत 
अव्याय' में इसी को प्रदान किया गया है । 
यह सरलता से देखा जा सकता है कि शुद्ध वुद्धि, प्रतिवन्धों की ओर संश्लेषण 
की ऐकान्तिक समग्रता [ चाहे वह अन्तर्व्‌ त्ति-संबंधी हो, अथवा निर्मरता-संबंबी हो, 
या संमति-(अथवा संगमन-) संबंधी ] के अतिरिक्त अन्य कोई लक्ष्य नहीं रखती, 
तथा अवस्थित की ओर एं कान्तिक पूर्णता से कोई वास्ता नहीं रखती । क्योंकि प्रति- 
वन्‍वों की समस्त श्रृंखला की पूर्वकल्पना के लिये एवं उसको बोववृत्ति के प्रति प्रागनु- 
भवात्मकतया उपस्थित करने के लिये इनमें से केवल पहली बात ही अपेक्षित है । 
"पर यदि हमको एक बार एक पूर्ण प्रतिवन्ध प्रदान कर दिया जाए तो फिर शू खला के 
सांतत्य (लगातार चाल्यू रहने) के लिये बुद्धि के संवोब की आवश्यकता नहीं होगी, 
क्योंकि तब तो प्रतिबन्ध से छेकर अवस्थित तक प्रत्येक अगला कदम स्वयं वोबवृत्ति 
के द्वारा प्रवृत्त किया जाता है । इस प्रकार से अनुमवातीत भाव, प्रतिबन्बों की श्रेणी 
में अनवस्थित तक अर्थात्‌ सिद्धान्तों तक पहुँचने में केवल आरोहण में काम आते हैं । 
परन्तु जहाँ तक अवस्थित तक अवरोहण का संबंध है, निश्चय ही वोधवृत्ति के निय- 
मों का एक ऐसा अत्यन्त विशाल और विस्तीर्ण यौक्तिक उपयोग है जिसको हमारी 
बुद्धि काम में छाया करती है, परन्तु अनुमवातीत विनियोग किसी भी प्रकार का नहीं 
है, और यदि हम इस प्रकार के संडकेषण की निरपेक्ष समग्रता का कोई विचार बनाएं, 
ज॑सा कि उदाहरण के लिये विश्व में होने वाऊे समस्त भावी परिवत्तंनों की समस्त 
श्रेणी का विचार है, तो यह मन:प्रसूत्ती होगी जो यादृच्छिकतया सोची-विचारी गई 
होगी, बुद्धि की अपरिहार्य प्राकृकल्पना (या पूर्व कल्पना). नहीं होगी। क्योंकि अव- 
स्थित को संभावना उसके प्रतिवन्धों की समग्रता की तो प्राकृकल्पना करती है, पर 
उसके परिणामों कौ.नहीं करती । परिणामतः इस प्रकार का कोई संवोष अनुमवातीत 
भावों में से कोई माव नहीं होता, और हमारा वास्ता यहाँ ऐसे ही अनुमवातीत भावों 
से है । 
अन्त में, ऐसा भी सूझ पड़ता हैँ कि स्वयं अनुमवातीत भावों में स्वयमेव एक 
विशिष्ट संयोजन और एकता स्पष्ट मासते हैं और उनके माध्यम से शुद्ध बुद्धि अपने 
समस्त ज्ञानों को एक व्यवस्थित संस्थान में आवद्ध कर देती हैँ । अपने स्वयं के ज्ञान 
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सेसंसारके ज्ञान की और उसके माध्यम से आद्य सत्ता की ओर बढ़ना इतना स्वाभाविक 
प्रसरण हूँ कि यह संवाक्‍्य के अवयवों से निगमन की ओर जाने वाले बुद्धि के यौवितक 


प्रसरण के सदृश प्रतीत होता है। उअब यहाँ पर एक वैसा ही वास्तविक (किन्तु) 
छिपा हुआ संबंध तो विद्यमान नहीं है जैसा कि यौक्तिक एवं अनुभवातीत पद्धतियों 
के भध्य में विद्यमान है,यह भी उन प्रइनों में से एक है जिनके उत्तर को इस अनुसंधान 
के परिणाम की प्रतीक्षा करती होगी। हमने प्रारंभिक प्रकार से अपने उद्देहय 
को प्राप्त कर लिया है, क्योंकि वुद्धि के अनुभवातीत संबंधों को, जो पूर्वतः अन्य दाश- 
निकों के सिद्धान्त-चिन्तन में अन्य संवोयों के साय मिश्रित थे एवं बोचवृत्ति के संवीधों 
तक से भी एक वार भले प्रकार पृथक्‌ नहीं किये गये थे, हम इस द्विवाजनक स्थिति 
से मुक्त करने, उनके मूलोद्गम का निर्वारण करने, तथा इसके साथ ही साथ उनकी 
ठोक संख्या स्थिर करने (जिसमें बिलकुल वृद्धि नहीं की जा सकती). उनको सुव्यव- 
स्थित संबंध उपस्थित करने में समर्थ हुए हैं जिससे शुद्ध बुद्धि के लिये एक विशिष्ट 
क्षेत्र चिहिनत समावृत किया जा चुका है । 


अनुभवातीत आन्वीक्षिकी 
द्वितीय पुस्तक 
शुद्ध बुद्धि का आल्वीक्ष्यात्मक विधि व्यवहार 


यद्यपि वुद्धि के मौछिक नियमों के अनुसार विशुद्ध अनुभवातीत भाव वृद्धि की 
अपरिहार्य उपज है, तथापि यह कहा जा सकता है कि उसका विपय कुछ ऐसी वस्तु 





का. ऋपने निजी विशिष्ट अनु धान के विपय में रूप में पराविद्या के तीन ही मुख्य भाव 
हैं--ईश्वर, स्वाधीनता और अमरता-जो इस प्रकार परस्पर स'बद्ध हैं कि द्वितीय स'बोध प्रथम 
के साथ मिल कर अनुमान रुप मैं तीसरे के प्रति उपनीत होता है। अन्य वातें जिनका यह विद्या 
इनके अतिरिक्त प्रतिपादन करती है, इन मावों तक पहुँचने और इनकी वास्तविकता को सिद्ध 
करने के उपाय रुप में काम आती हैं। यह विद्या इन मावों की श्रपेक्षा प्राकृतिक विद्वानों के 
लिये नहीं, प्रत्युत प्रकृति से पार जाने के लिये करती है | इन मावों के सवध में प्राप्त हई 
अन्तद्धप्टि धम शास्त्र ( -- देवविद्या ) और आचारदाख त्था तथा इन दोनों के सम्मिलन 
के द्वारा धम' को मी और इसके साथ ही साथ हमारी सत्ता के उच्चतम उद्धंइयों को 
पूर्ण तया युव॑ एकान्‍्लतया चिन्तनात्मक बुद्धि की वृत्ति पर निर्भर वना देगी। मावों की एक सुव्यवस्थित 
परत्युपस्थापना में सांड्लेपिक रुप में उपरिनिर्दिप्ट क्रम सर्वाधिक समपयुक्त होगा; परन्तु इसके 
उवंगामी अपरिहाय॑ अनुस्त धान कार्य में इसका विपरोल क्रम-वेइलेपिक क्रम ही हमारी महती 
योजना को पू्' करने के उद्देश्य के लिये अधिक उपयुक्त है, क्योंकि यह हमको ग्रनुमव में जो 
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है जिसका संबोध किसी को प्राप्त नहीं हे । क्योंकि किसी ऐसे विषय के संबंध में जो 
बुद्धि की माँग के लिये समृपयुकत हो यथार्थ में कोई बोववृत्ति का संबोध अर्थात्‌ इस 
प्रकार का कोई संबोध संमव नहीं है जो किसी संमाव्य अनुभव में प्रदर्शित और अनु- 
भूत किया जा सके । तथापि यदि यह कहा जाए कि हम किसी माव के समनुरूप विपय 
का कोई ज्ञान नहीं रख सकते यद्यपि शक्‍्यतावाची (या वैकल्पिक). संवोच रख सकते 
हैं, तो यह बात अधिक अच्छे प्रकार से व्यक्त हो जाएगी और इसमें वोषम्यम का भी 
भय अपेक्षाकत कम रहेगा । 
कम से कम वृद्धि के शुद्ध संवोधों की अनुमवातीत (विषयिगत ) वास्तविकता इस 
बात पर निर्मर करती हैँ कि हम इन भावों के पास एक अप रिहायें अनुमान-संवाक्य 
के द्वारा लाये गये हैं। इसलिये इस प्रकार के अनुमान-संवाक्य होंगे, जिनमें आनुभविक 
अवयव नहीं होंगे, तथा जिनके माध्यम से कूछ ऐसी बात से जिसको हम जानते हैं ऐसी 
अन्य बातों के विपय में अनुमान निकालेंगे जिसका कोई संवोध हमको प्राप्त नहीं है, 
तथापि एक अपरिहाय॑ भ्रम के कारण जिसको हम वैपयिक यथार्थता प्रदान करते हैं । 
अपने परिणाम की दृष्टि से तो इस प्रकार के अनुमान-संवाक्यों को बौद्धिक संवाक्‍्य 
की अपेक्षा वितय-बोद्धिक-संवाक्य नाम देवा अधिक उपयुक्त होगा, यद्यपि अपने 
मूलोद्गम के कारण वे प्रथम नाम को धारण कर सकते हैं, क्योंकि वे न तो कल्पना- 
प्रसत हैं और न यादुच्छिकतया उपजे हैं, प्रत्युत स्वय॑ बुद्धि के स्वामाव से समुत्वित हुए 
हैं। यह्‌ मानवीय कूटतर्काभास नहीं है प्रत्युत स्वयं शुद्ध बुद्धि से उत्पन्न हुए हैं, जिनसे 
महान्‌ से महान्‌ व्‌ द्धिमान अपने को म्‌वत नहीं कर सकते, तथा महान्‌ उद्योग के उपरान्त 
स्थात्‌ वह श्रान्ति से अपने को बचा लें परन्तु उस प्रातिभासिक छल से, जो उसकी 
निरन्तर हंसी उड़ाता और उसको व्यथित करता है, वहू अपना पिण्ड कभी नहीं छुड़ा 
सकते । 
एन आन्वीक्षिक (या दन्द्ात्मक) अनुमान-संवाक्यों फे उतने ही प्रकार हैं 
जितने के भाव जिनमें यह संवायय पय॑वसित होते हूँ । प्रवम प्रकार के संवाबय में 
विपयी के अनुमवातीत संबोध से जिसमें विधिधरूप वाली कुछ नी वस्तु नहीं होती, 
मैं स्वयं इस विपय की आत्यन्तिक एकता का अनुमान करता हूँ, तथापि इस प्रकार 
नी में उसका फोई संवोध नहीं रणता । इस इन्द्वात्मक अनु मान को में अनुभमवातात 
क--्ििभः: तू तह+ननननत+- 
युष्ठ ध्प्यगहिततया प्राप्त ऐ उत्तसे प्रारंभ करने योग्य दना देता है, जिस 


से आगे बढ़ते हुए, संसार फे सियान्त को शाप होते र॒ उत्त 
जाते है । 


हम जात्मा ८ सिदान्त 


ततहः 
हे वर फे एन एक 
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तर्काभास नाम दूँगा। दूसरे प्रकार का वितथ-वौद्धिक अनुमान किसी दिये हुए अवभास 
सामान्य के निमित्त प्रतिबन्धों की मारा की निरपेक्ष समग्रता के अनुभवातीत संवोध 
को लक्ष्य बनाता है, तथा इस तथ्य से, कि इस शृखला की अनवस्थित सॉंश्लेषिक 
एकता का मेरा संबोध एक ओर ( से विचार किये जाने पर ) सर्वद्ध आत्मविरोधी 
है, मैं इस निष्कपं पर पहुँचता हूँ कि इसके विरोधी प्रकार की एकता सही है, यद्यपि 
उसका भी कोई संबोध मेरे पास नहीं है । इन इन्द्वात्मक अनुमानों में बुद्धि की स्थिति 
को मैं शुद्ध बुद्धि का विधिविरोध कहूँगा । अन्ततः तीसरे प्रकार के वितथ-वौद्धिक 
अनुमान के अनुसार, शर्तों की उस समग्रता से, जिसके अधीन विषयों का (जहाँ तक 
किवे मुझे दिये हुए हो सकते हैं) सामान्यतः विचार करना आवश्यक है, मैं वस्तु सामान्य 
की संभावना की समस्त प्रतिवन्धों की निरपेक्ष सांइकेषिक एकता का, अर्थात्‌ उन 
वस्तुओं से. जिनको मैं नहीं जानता, केवल उनके अनुमवातीत संवोध के द्वारा सत्ताओं 
की सत्ता का अनुमान करता हूँ, जिसको मैं किसी अनुभवातीत संवोच के ह्वारा और 
भी कम जानता हूँ तथा जिसकी अनवस्थिति अनिवार्यता का मैं कोई भी संवोध नहीं बना 
सकता। इस दन्द्ात्मक अनुमान-संवाक्य को मैं शुद्ध बुद्धि के आदर्श का नाम दूँगा। 
अनुभवातीत आन्वीक्षिकी की हवितीय पुस्तक 
अरथम अध्याय 
शुद्ध बुद्धि के तर्काभास 
योक्तिक तर्कामास ऐसा अनुमान-संवाक्य होता है जो आकार की दृष्टि से हेत्वा- 
भास युक्‍त होता है, फिर चाहे उसका अन्तविष्ट विषय कुछ भी क्‍यों न हो । परल्तु 
अवुभवातीत तर्कामास वह होता हूँ जिसमें औपचारिकतया विवथ अनुमान करने के 
लिये अनुभवातीत आधारमूत हेतु रहता है। इस प्रकार से, ऐसे वितयानुमान' का मूला- 
घार मानवीय बुद्धि में ही रहा करता है, तथा ऐसी अ्रान्ति को जन्म देता है, जो यद्यपि 
अपरिहाय तो होती है तथापि ऐसी नहीं होती कि जिसको हल न किया जा सके। 
अब हमको एक संबोध ऐसा मिलता हैं जो पहले प्रस्तुत की गई अनुभवातीत 
संवोधों की सामान्य सूची में सम्मिलित नहीं किया गया था, परन्तु फिर भी जिसको, 
उस सूची को (-ना लेशमात्र परिवत्तेन किये अथवा त्रूटिपर्ण घोषित किये, उसी में 
सम्मिलित गिना जाना चाहिये। यह संवोध, अथवा, यदि अधिक अच्छा लगे तो, विभा- 
चना है, ' मैं विचारता हूँ।” यह वात सरलता से समझ में आ जाती है. कि यह संबोध 
सामान्यतया सव संबोबों का वाहन है, और इसी लिये अनभवातीत संबोधों का भी 
वाहन हूं, तथा इसी लिये यह सर्वदा उनके अवधारण करने में उनके साथ ही अवधघूत 
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हो जाता है, और इसी से स्वयं भी अनुभवातीत है; परन्तु इसका कोई विशेष नाम 
नहीं हो सकता क्योंकि यह केवल समस्त विचारों को उनके चेतना से संबंधित रूप में 
प्रस्तुत करन॑ के काम आता है। इसके साथ ही साथ, चाहे यह आनुभविक संमिश्रण 
से कितना ही अछूता क्‍यों न हो (इन्द्रियों की छाप से कितना ही मुक्त क्‍यों न हो), 
तो भी हमारी प्रत्य पस्थापना शर्वित के द्वारा हमको दो प्रकार के विषयों में मेद करने में 
सहायक होता है । विचार करने वाले के रूप में, मैं अन्तःकरण (भीतरी इन्द्रिय) 
का विषय हूँ और आत्मा' कहलाता हूँ। वह जो बाह्य इच्द्रियों का विषय है, शरीर 
कहलाता है । इसलिये यह शब्द मैं” विचार करने वाली सत्ता के रूप में उस मनो- 
विज्ञान के विषय को सूचित करता है, जिसको युक्तियुक्त आत्मविद्या कहा जा सकता _ 
है बशतें कि मैं आत्मा से उससे आगे (या अधिक) और कुछ न जानना चाहूँ, जो 
अनुभव से (जो मेरे स्वरूप को अधिक निकटता के साथ एवं मूर्तं रूप में निर्धारित 
करता है) पूर्णतया मुक्त रह कर इस संबोध “मैं” से, जहाँ तक कि यह विचार में उप- 
स्थित रहता है, अनुमित हो सकता है । 
युक्तियुक्त आत्मविद्या वास्तव में एक इसी प्रकार का उपक्रम है; क्‍योंकि यदि 
इस विद्या में,, मेरे विचार का अल्पतम आनुभविक तत्व, मेरी आन्तरिक अवस्था का 
कोई विशिष्ट प्रत्यक्ष ज्ञान के आधार के साथ मिश्रित हो गया तो यह्‌ युक्तियुक्त विद्या 
नहीं प्रत्युत आत्मा-संबंधी आनुभविक सिद्धान्तमात्र रह जाएगा। इस प्रकार हमारे 
सामने एक ऐसा तथाकथित विज्ञान है जो एक अकेली प्रस्थापना“मैं विचारता हूँ” पर 
निर्मित है, एवं जिसकी साधारता या निराधारता का हम पूर्ण औचित्य के साथ तथा 
अनुभवातीत दर्शनशास्त्र के स्वरूप के अनुसार अनुसंघान कर सकते हैं । इस पर यह 
आपत्ति नहीं उठाई जानी चाहिये, कि यह प्रस्थापना जो कि आत्मा के प्रत्यक्ष को 
अभिव्यक्द करती हैँ, आन्तरिक प्रत्यक्ष को अपने में अन्तविष्ट रखती है, अतएुव जो 
यु क्तियुक्त आत्मवाद इसके ऊपर निर्मित होगा कदापि शुद्ध नहीं होगा, प्रत्युत उतर्न 
ही मात्रा में (जितनी मात्रा में उसमें प्रत्यक्ष का अंश है) ,बह्‌ अनुमवात्मक सिद्धान्त 
पर आधारित होगा । क्योंकि यह आन्तरिक प्रत्यक्ष इस आत्मप्रत्यक्षमात्र के अति- 
रिक्त और अधिक कुछ नहीं है कि “मैं विचारता हूँ” जिससे अनुमवातीत संवोब तक 
संमव होते हैं, जिनमें यह कद्दा जाता हू मैं द्रव्य का विचार करता हूँ”,'मैं कारण का 
विचार करता हूँ” इत्यादि । क्योंकि सामान्य रूप में आन्तरिक प्रत्यक्ष और उसकी 
संभावना, अयवा प्रत्यक्ष सामान्य और उसका अन्य प्रत्यक्ष से संबंब (जिसमें कोई 
विशेष विमेद अथवा निर्वारणा न दी हुई हो). को आनुमविक ज्ञान नहीं प्रत्युत आनु- 
भविक (तत्व) सामान्य का ज्ञान माना जाना चाहिये, एवं प्रत्येक अनुभव की 
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मिश्रण ० विना त्यित होते हैं यह द्रव्य केवल आन्तरिक रिक इच्द्रिय के वियय जे 
मश्रण के विना) समृत्यित होते हैं। यह द्रव्य, केवल बान्तरिक इच्चिय के विवय के 


रूप में, अमौतिकता का संवोध प्रदान करता हैं; सादे अमिश्रित द्रव्य के रूप में अवि- 
कार्यता का; वौद्धिक द्रव्य के रूप में इसका तादात्म्य व्यक्तित्व का; यह तीनों खंड 
एक साथ मिल कर आध्यात्मिकता का संबोब करते हैं; देशगंत विययों के 
साथ इसका संबंध मूर्त पदार्थों के साथ इसके समागम प्रदान करता हैं; इसलिये वह 
विचार करने बाले द्रव्य को मौतिक तत्व में जीवन के मूलवीज के रूप में अर्यात्‌ आत्मा 
और जीववबारिता के मूछाधार के रुप में प्रत्युपस्थापित करता हूँ; यही आव्यात्मिकता 
के द्वारा मर्यादित होकर अमरता का संवोध प्रदान करता हें । 

इन संवोधों के संवंब में अनुमवातीत बात्मविद्या के--जो कि प्रान्तिवश शुद्ध 
बद्धि का विज्ञान मान लो गई है--चार तर्कामास हमारी विचार करने वालो सत्ता 
के स्वरूप के संबंध में हैं । परन्तु इस विद्या के मूलावार के रूप में हम केवल सरल 
ओर बपने आप में विलकुल रीती प्र॒त्युपस्थापना “मैं” के अतिरिक्त और कुछ मी 
स्थापित नहीं कर सकते, जिसके विपय में इतना भी नहीं कहा जा सकता कि यह कोई 
संब्रोच हैं प्रत्युत केवल इतना कहा जा सकता हूँ कि यहुएक ऐसी चेतना है जो समस्त 
संबोधों के साथ रहती है । इस मैं (अहम) अबवा वह (सः) अबबा वह (तत्‌). 
(जड़ वस्तु) ( जो विचार करता है) के द्वारा विचारों के अनुमवातीत उद्देश्य (या 
विपयी) के अतिरिक्त (जों कि अज्ञात तत्व क्ष के वरावर हैं) और कुछ नी प्रत्यूप- 
स्थापित नहीं होता, जो केवल विचारों के द्वारा, जो उसके विवेय हैं, जाना जाता हैं, 
और इनसे पृथक, जिसका हम कोई नी लेशमात्र संवोध नहीं रखते, परन्तु केवर 
एक सनातन घेर में चक्कर काटते रह सकते हूँ, क्योंकि उसके संबंध में कोई विमावना 
बनाने के लिये हमको सर्वदा उसको प्रत्युपस्थापना को पहले से काम में छाना पड़ता है। 
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यह ऐसी असुविवा है जिससे हम वच नहीं सकते क्योंकि चेतना स्वयं अपने आपममें 
ऐसी प्रत्युपस्थापना नहीं है जो किसी विशिष्ट विपय को दूसरों से पृथषक्‌ करती हो, 





से क्‍यों संवद है, उत्तनी सरलता का अनुमव न करता हो, इन पारिमापिक दार्द्दों को ग्रन्थ के 
अवशिष्ट माग में पर्याप्तरूपेय_ स्पप्टीकृत और न्यायानुमौदित हुआ पाएगा। इसके अतिरिक्त 
मुझे उन लेटिन शब्दों के लिये भी क्षमा याचना करनी है जो चुरुचि के विरुद्ध अपने तमानार्थक 
जर्मन द्ब्दों के स्थान पर ग्रन्थ के इस रूण्ड में और समस्त ग्रन्थ में अन्तर्मक्त हो गये हैं, पर 
इस विपय में दोपमार्जन का हैतृ मेरे पास नहीं है कि मेंने अयधातथ्य और अल्पप्रयुक्त शर्व्दों के 
प्रयोग के द्वारा विद्यार्थियों की कठिनाइरयाँ बढ़ाने की अपेक्षा माया की चास्ता की कुछ मात्रा 
मैं बलि देना अधिक अच्छा समझा। 


३०८ शुद्ध बुद्धि मोमांसा 


प्रत्युत प्रत्युस्थापना सामान्य का उस सीमा तक आकार हूँ जहाँ तक उसको ज्ञान कहा 
जाना है, क्योंकि उसी के (अर्थात्‌ ज्ञान के) विपय में ही मैं यह कह सकता हूँ कि मैं 
उसके द्वारा किसी वस्तु का विचार कर रहा हूँ । 
परन्तु आरंभ से ही यह बात अनोखी सी दिखलाई पड़ेगी कि वह प्रतिबत्व (या 
शर्ते केवल जिसके अधीन मैं सामान्यतया विचार करता हूँ, एवं जो इस हेतु विंषयी 
रूप में केवलमात्र मेरी ही एक निजी विशिष्टता है, वह उसी प्रकार से ऐसे प्रत्येक 
व्यक्त के विषय में प्रामाणिक हो जो विचार करता है,तथा एक आनुभविंक जैसी प्रतीत 
होने वाली प्रस्थापता पर हम एक स्वयंसिद्ध और सर्वेव्यापी विभावना को आधारित 
करने की धृष्टता कर सकते हैं, अर्थात्‌ यह कह सकते हैं कि जो भी विंचार करता हैं 
ऐसे प्रकार से संघटित होना चाहिये, जैसा आत्मचेतना की वाणी उसको मुझे बतलाती 
है । इसका कारण यह हूँ कि हम वस्तुओं के प्रति उन सब गुणों का प्रागनुभवात्मकतया 
एवं अनिवार्यंतया अवश्यमेव निर्देशन कर देते हैं जो उन शर्तों को संघटित करते हैं 
केवल जिनके अधीन हम उनका विचार करते हैं। अब मैं किसी विचार करने वाली 
सत्ता की न्यूनतम प्रत्युपस्थापना भी किसी बाह्य अनुभव के द्वारा प्राप्त नहीं कर 
सकता, प्रत्युत केवल आत्मचेतना के द्वारा ही प्राप्त कर सकता हूँ । इसलिये इस 
प्रकार के विषय, मेरी इस चेतना के अन्य वस्तुओं में स्थानान्‍्तरण के अतिरिक्त और 
कुछ नहीं हैं, जो केवल इसी प्रकार विचार करने वाली सत्ताओं के रूप में प्रत्युपस्थापित 
किये जाते हैं। परन्तु यहाँ पर, “मैं विचारता हूँ” यह्‌ प्रस्थापना केवल संभाव्यतावाची 
प्रस्थापना के रूप में ग्रहण की गई है, उस सीमा तक नहीं जहाँ तक यह एक संत्तावानु 
के (दे कार्ते के चिन्तन करता हूँ, अतः मैं हूँ) प्रत्यक्ष को अपने में अन्त्विष्ट किये हो, 
भत्युत केवल उसकी संभावना की दृष्टि से यह देखने को लिये प्रहण की गई है कि ऐसी 
सादी अविमिश्नित प्रस्थापना से इसके विषयी के प्रति (चाहे वह विषयी वास्तव में 
सत्तावान्‌ हो अथवा न हो) छाग होने योग्य कौन से धर्म निष्पादित हो सकते हैं। 
यदि शुद्ध बुद्धि के द्वारा प्राप्त हमारा विचार करने वाली सत्ता सामान्य का 
ज्ञान मैं विचार करता हूँ” से कूछ भधिक परआधारित होता, ओर यदि इसी प्रकार 
हमने अपने विचारों की कीड़ा से संवद्ध निरीक्षणों,तथा इन विचारों से च्युत्पादित होने 
चाल विचारवान्‌ आत्मा के प्राकृतिक नियमों से भी सहायता ली होती , वो एक 
आनुभविक मनोविज्ञान की उत्पत्ति हुई होती, जो आन्तरिक इच्िय की एक प्रकार 
को अंगव्यापारविद्या होती, जो स्थात्‌ उस (आन्तरिक इन्द्रिय) के अवभासों को 
स्पष्ट करने में तो समर्थ होती परन्तु उन घर्मो को उद्घादित करने में जो संभाव्य 
अनुभव से कुछ मी संबंध नहीं रखते (जैसे अविमिश्चित का गुण) तथा विचारवान' 


अनुभवातीत बआान्‍्दोीक्षिकी ३०९ 


सत्ता सामान्य के स्वरूप के संवव में किसी स्वयंसिद्ध ज्ञान को उपजाने में कदापि समर्थ 
न होती ; इसलिये यह विवेकाश्रित आत्मविद्या न होती । 

क्योंकि (सम्माव्य आर्य में गृहीत) यह प्रस्थापना कि “मैं विचारता हूँ”, बोध- 
चूत्ति की (निःशेपतया) प्रत्येक विभावना को अपने में बन्तविप्ट रखती है, और 
प्रत्येक बौद्धिक प्रकार के साथ उसके वाहन के रूप में रहती है, अतझुव यह अवश्य 
ही स्पप्ट होना चाहिये कि इससे प्राप्त किये हुए अनुमानों में बोबवृत्ति का केवल 
अनुमवातीत उपयोग ही अन्तविष्ट हो सकता हू, जो अनुमव के समस्त मिश्रण को 
अस्वीकार कर देता हूँ, तथा उसके विपय में ऊपर जो कुछ हम दिखला च्‌ के हैँ, उसके 
पश्चात उसकी पद्धति के विषय में कोई अधिक अनुकूल पूर्वबारणा नहीं वना सकते । 
इसलिये हम इसका शुद्ध मनोविज्ञान (या आत्मविद्या) की समस्त स्थितियों में एक 
आलोचनात्मक दृष्टि से अनुसरण करेंगे । 

द्रव्य वह हूँ जिसकी प्रत्युपत्थापना हमारी विभावनाओं का निरपेक्ष उद्देश्य होता 
है भौर इसलिये किसी अन्य वस्तु की निर्वारणा के रूप में काम नहीं दे सकता। 

मैं, विचार करनेवाली सत्ता के रूप में अपनी समस्त संभव विमावनाओं का 
निरपेक्ष उद्देश्य हुं तथा मेरे अपने स्वरूप की यह प्रत्यूपस्थापना किसी अन्य वस्तु के 
विधेय के रूप में प्रगुक्त नहीं हो सकती । 

अतः मैं विचार करने वाली सत्ता के रूप में (आत्म रूप में) द्वव्य हें 

शुद्ध मनोविज्ञान के प्रथम तकाभास की अलोचना 

अनुमवातीत तकंशास्त्र के विश्लेषणात्मक खंड में हम दिखला चुके हैं कि शुद्ध 
वीद्धिक प्रकार ( और उनके मध्य में द्रव्य का वीद्धिक प्रकार भी ) स्वतः अपने आपमें 
( वहाँ ) कोई मी वेपयिक अर्थ नहीं रखते, संक्षिप्तता के हेतु हम इस परीक्षण को 
अखण्डित सातत्य के साय चालू रहने देंगे । 

आरंभ में ही, निम्नलिखित सामान्य आलोकन इस प्रकार की युक्ततियों के प्रति 
हमारी अवधानता को अधिक तोद्ण बना देंगे। में किसी वियय को केवल दसो से 
नहीं जानता कि मैं विचार करता हैं, प्रत्युत किसी दिए हुए प्रत्यक्षानुमव को उस चेतना 
की एकता की दृष्टि से , ( जिसमें सब विचार अपनी ससा रहते हैं ) निर्धारित 


ड़ 


फरने से ही में किसी विषय को जान सकता हूँ । अतएव में अपने को, छेइल अपने 


विपय में विचारने वाला होने छी चेतसामात्र से नहीं जानता, प्रत्युत छझेप्ड तमो 
जानता हूं जब में विचार थी यूति की दृष्टि से निर्वारित स्वयं आयने भाषा प्रस्य- 


दानुसय के विषम में चेतना रखता हैं । विचार भें रुप येसना से 


(ददयों ४ ४ डे लव न पार, या गिल न. 
विषयों मे: शसंदाए ( दो दिन प्रगगार, था कोटियों ) सटी 7 गे 
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मात्र होते हैं जो विचार को ज्ञातब्य विपय प्रदान नहीं करते थौर इसछिये स्वयं 
मुझे भी विपयहप में प्रदान नहीं करते । निर्धारक आत्मा की चेतना विषय नहीं होती 
प्रत्युत केवछ निर्धार्य ( आत्मा ) की चेतना विपय होती है, अर्थात्‌ ( जहाँ तक इसका 
विविधरुप, ब्रिचार में आत्मप्रत्यक्ष की एकता के सर्वव्यापी प्रतिवन्ध शर्त के कर्तु- 
सार संबद्ध किया जा सकता है वहाँ तक ) भेरे थान्तरिक प्रत्यक्षानुमव की चेतना 
विपय होती है । | 
(१) प्रत्येक विभावना में केवछ मैं उस संबंध को सबंदा निर्धारित करने वाढां 
उद्देश्य हैँ जो विभावना को संघटित करता है । किन्तु यह तथ्य कि चह “में” जो में 
विचार करता है, सर्वदा एक उद्देश्य और कुछ ऐसी चस्तु माना जा राबता है णो 
विचार से केवल विधेय के रूप में संबद्ध नहीं होता, एक स्वयंसिद्ध और अभिन्न 
प्रस्थापना है, यह स्वीकार किया जाना चाहिये; पर इसका यह आशय नहीं है कि 
विषय के रूप में “मै” भेरे लिये भात्मनिर्भर सत्ता अथवा द्रव्य है। यह दूसरा कथन 
प्रथम की सीमा से बहुत आगे निकछ जाता है, उपपत्ति के छिय्रे ऐसी सामग्री की मांगे 
करता है जो विचार में नहीं मिलती, और स्थात्‌ ( जहाँ तक में विचार करने बाड़े 
आत्मा पर इसी रुप में दृष्टि रखता हूँ ) जो कुछ सामग्री उसमें सर्वदा मिछ सकेगी 
उससे यह (याचित सामग्री ) अधिक है । 
(२) यह तथ्य कि आतप्रत्यक्ष का “मैं, और परिणामत: प्रत्येक विचारगत 
“मे” एक है जो उद्देश्यों की अनेकता में घिघदित नहीं किया जा सकता, और इसलिये 
योवितकतया सरद्द अमिश्चित विपयी को सूचित करता है, एक ऐसी बात हैँ जी 
विचार के संबोध में पूर्वत: सन्निविष्ट है, थतएव विश्लेषणात्मक प्रस्थापना हैं। पर 
इसका यह आर्थ नहीं हैं कि विचार करने बाला “है” अमिश्चित सरल द्रव्य है, जी 
सरिलेपिक प्रस्थापना होगा | दृब्य का संबोध स्वेदा ऐसे प्रत्यक्षानुभवों से संबद्ध हुआ 
करता हू जो भुझमें इच्ध्रियग्राह्म के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकते, और जो 
इसलिये बोधचूत्ति के क्षेत्र और उसके विचार से विलकुछ बाहर रहते हैं, पर जिसकी 
अपने निजी विपय में यह कहा जाएगा, जब यह कहा जाएगा कि विचार में “भहं 
(मैं)” सादा अमिश्रित होता है। वास्तव में यह आा्चर्य की बात होगी कि जो अन्य 
प्रसेंगों में निर्धारित करने में उत्तने अधिक परिश्रम की क्षपेक्षा करता है--अर्थात्‌ यह 
निर्वारित करने में कि जो राब गुढ् प्रत्यक्षानुभवों में प्ररचुत किया गया है उसमें द्रध्य 
वया है, और फिर इसके आग यह निर्धारित करने में कि बया यह द्रव्य ( उदाहर- 
णार्थ, भौतिक पदार्थ के गागों में ) अभिश्चित है, अत्यधिक परिश्रम की माँग करता 


3, वह $ 2७ बंगर भेरे जय 
६“7वही यहां इस प्रकार मेरे प्रति सब भत्युपरथापत्ताओं से हीनतम प्रत्युपस्थापना 
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हर 


में, दैवी प्रकाशन के समान सीधा प्रदर्शित हो जाए । 

(३) यह प्रस्थापना, कि उस समस्त नानात्व में ( जिसकी मुझे चेतना है ) मैं 
अपने साथ अभिन्न हूँ, इसी प्रकार स्वयं संबोधों में मी उपलक्षित रहती है, अतएव 
यह एक वैरलेपिक प्रस्थापना है; परन्तु विषयी की यह अभिन्नता, जिसके विपय में 
मैं अपनी सब प्रत्युपस्थापनाओं से चेतनावान्‌ हो सकता हूँ, उद्देश्य विपयी के किसी 
ऐसे प्रत्यक्षानुमव से वास्ता नहीं रखता, जिसके द्वारा यह्‌ विषय के रूप में प्रदान किया 
जाता है, और इसलिये यह पुरुष ( व्यक्ति ) की अभिन्नता को भी सूचित नहीं 
कर सकता, जिसके हारा, विचार करने वाली सत्ता के रूप में, ( अवस्थाओं के समस्त 
परिवर्त्तनों के मध्य में ) उसके अपने द्रव्य की अभिन्नता की चेतना समझी जाती हैं, 
जिसको सिद्ध करने के लिये, केवलमात्र “मैं विचार करता हूँ” इस प्रस्थापना का 
विश्लेषण ही पर्याप्त नहीं होगा, प्रत्युत उसके लिये तो दिये हुए प्रत्यक्षानुनव पर 
आधारित विभिन्न सांइ्लेपिक विभावनाएँ अपेक्षित होंगी । 

(४) यह जो अपने निजी अस्तित्व को मैं, एक विचार करने वाली तत्ता के 
रूप में, अपने से बाहर की वस्तुओं से ( जिनमें मेरा शरीर भी है ) पृथक्‌ करता हूँ, 
यह भी इसी प्रकार से एक विश्लेषणात्मक प्रस्थापना है; क्योंकि अन्य वस्तुएँ ऐसी 
हैं जिनको मैं अपने से अलग समझता हूँ । परन्तु यह मेरी अपनी आत्मा की चेतना मुन्न- 
से बाहर की वस्तुओं के विना, ( जिनके द्वारा प्रत्युपस्थापनाएँ मुझे प्रदान की जाती 
हैं ) संभव भी होगी या नहीं, और इसलिये क्या मैं केवल विचार करने वाली सत्ता के 
रूप में ( अर्थात्‌ मानवाकार में विद्यमान रहे बिना ) अस्तित्व रख सकता हूँ, इन 
बातों को मैं इसके द्वारा विछकूछ नहीं जान सकता । 

इस प्रकार विचार में सामान्यरूपेण मेरी आत्मा की चेतना का विश्लेषण, धिपय 

के रूप में मेरी आत्मा के ज्ञान के रांवंच में कुछ भी प्रकाश प्रदान नहीं करता । विचार 
सामान्य के तकंशास्तीय थियरण को खान्तिवश दिपय का पराविद्यासंत्रंबी 
निर्वारण मान लिया गया है । 


यद्दि प्रागनमवात्मकलया इस बाल को सिद्ध बारे की संभावना होती कि सच 





बसार करने बालो सत्ताएँ अउने आप में खमिल्षित सरह द्रव्य £, भौर परियामा 

जैसा उपपत्ति से इसी प्रयार निप्फर्प निकछया है ) व्यक्तित्व उनसे अधियोडशय ई 
तभा थे, समरत भौतिक तत्व से पुधहू अपने अस्तित्व के विपय, में च्रेतनाससरिएय है, 
तो यह सचम॒च की हमारी समग्र सीमांसा के मार्ग में एझ बड़ा नारी दोट़ा कोता 
या इसने भी बद़हर एक जन त्तरणीय बाया होती । ब्यकि इस प्रहार से तो एमने 


शज्शिएप पा पे क्तर- या कक न पर अाफिकक, अब ईद क्जनज 
र्णेः गन से पर पररापंय कर दिया होता, एम जयोरििय : फादुद मे फ्रशट 
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हो गये होते; और अब इस क्षेत्र में और भी आगे बढ़ते जाने अयवा बस जाने के हमारे 
अधिकार का कोई भी विरोध न कर सकता, और जैसे-मैसे प्रत्येक के भरति उसका 
भाग्यनक्षत्र अनुकूल होता जाता तो उस क्षेत्र पर अधिकार करने के विषय में भी 
ऐसा ही होता । यह प्रस्थापना, कि प्रत्येक विचार करने वाली सत्ता, स्वरूपत:, एके 
अमिश्चित सरल द्रव्य है, एक सांह्लेषिक प्रागनुभवात्मक प्रस्थापना है, क्योंकि प्रवर्म 
तो वह अपने आधारभूत संबोब का अतिक्रमण करता है और विचारणा साम्मा्ल 
के साथ अस्तित्व के प्रकार को जोड़ देता है, और दूसरे वह इस संवोध के साथ रावट- 
रोमे विधेय (अमिश्चितता) को जोड़ देता है, जो किसी भीप्मनुभव में दिया हुआ 
नहीं हो सकता । इस प्रकार सांब्छेषिक प्रागनुभवात्मक प्रस्थापनाएँ न केवल (जंसा 
कि हमारा दावा है) संभाव्य अनुभव के विषयों के संबंध में, और वास्तव में इस अनु- 
भव की संभावना के सिद्धान्त के रूप में ही व्यवहार्य और स्वीकार्य हैं, प्रत्युत वे वस्तु 
सामान्य और स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं के प्रति भी लागू होती हैं---यह एक ऐसा परिणाम 
है जो हमारी समस्त मीमांसा को समाप्त कर देगा, और हमको पुरातन पद्धति को 
स्वीकार करने के लिये विवश कर देगा | पर यदि अधिक निकट से देखा जाए तो 
भय इतना अधिक गंभीर नहीं प्रतीत होगा । 


युवितयुक्त मनोविज्ञान की प्रक्रिया में एक तर्काभास है, जो निम्नलिखित अनु 
मान संबाबय से अभिव्यकत्त किया जा सकता है-- 


जिसका विचार, उद्देश्य या विषयी के रूप के अतिरिक्त अन्य किसी प्रकार से 


नहीं किया जा सकता, वह विषयी के रूप को छोड़, अन्य प्रकार से सत्तावान्‌ नहीं हो 
सकता; और इसलिये वह द्रव्य है । 


अब, एक विचार करने वाली सत्ता, केवल ऐसे ही रूप में मानो जाने पर, विषयी 
के अतिरिक्त अन्य रूप में नहीं बिचारी जा सकती। 


अतएव उसकी सत्ता भी केवल ऐसे ही है, आर्थात्‌ द्रव्यस्प में है । 


व्याप्ति वाक्य में एक ऐसी सत्ता की बात कही गई है जिसका विचार सामान्य- 
तया प्रत्येक संबंध या दृष्टि से किया जा सकता है, अतएव उस दृष्टि से किया जा सकता 
है जैसे वह प्रत्यक्षानुमव दी हुई हो सकती है। पर उपनय में उसी सत्ता को चर्चा केवल 
वहीं तक करते हैं, जहाँ तक यह अपने को केवल विचार के और चेतना की एकता 
के संबंध में विययी (या उद्देश्य) मानता है, परत्तु इसो प्रकार उस प्त्यक्षानुभव के 


संबंध में नहीं मानता, जिसके द्वारा वह विचार को एक विपय के रूप प्रदान किया 
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जाता है। इस प्रकार यह अनुमान हेत्वाभासपूर्ण ढंग से सम्प्राप्त हुआ है पे 

यह तथ्य, कि इस सुप्रसिद्ध युक्ति को तर्कामास के रूप में विघटित करना पूर्ण 
तया समुचित है, उस समय बिलकूल स्पष्ट प्रतीत हो जाएगा जब कि उन बातों को 
पुनः स्मरण किया जाएगा जो बातें सिद्धान्तों की सुव्यवस्थित प्रत्युपस्थापनाओं की 
सामान्य टिप्पणी तथा बुद्धिग्राह्म अतीन्द्रिय तत्व के खण्ड में कही गई थीं, क्‍योंकि 
वहाँ यह वात सिद्ध की जा चुकी है कि किसी ऐसी वस्तु का संबोध जो स्वतः उद्देश्य 
के रूप में सत्तावान्‌ हो सकती है, पर केवल विधेय के रूप में नहीं हो सकती, अपने 
साथ किसी भी वैषयिक वास्तविकता को वहन नहीं करती, अर्थात्‌ यह नहीं जाना 
जा सकता कि किसी ऐसे विषय की सत्ता, जिसके प्रति यह संबोध लागू हो सकता हो, 
है या नहीं--जहाँ तक इस प्रकार के अस्तित्व की संभावना का प्रश्न है, इसके निर्णय 
का कोई साधन नहीं है--परिणामतः वह (संवोध) हमको लेशमात्र भी ज्ञान प्रदान 
नहीं करता । यदि इस प्रकार द्रव्य' शब्द से आशय ऐसे विषय से हो जो कि दिया 
हुआ हो सकता है, और यदि उसको ज्ञान हो (बन ) जाना है, तो किसी भी संबोध 
की वेषयिक यथार्थता की अपरिहार्य शर्ते के रूप में, उसको स्थायी प्रत्यक्षानुमव के 
ऊपर आश्नित हुआ होना चाहिये, केवलमात्र जिसके द्वारा विषय प्रदत्त हुआ होता 
है। अब, आन्तरिक अनुभव में तो हम कुछ भी लेशमात्र स्थायी नहीं रखते, क्योंकि 





कां. अनुमान के दोनों अवयवों ( व्याप्ति और उपनय ) में ““विचार” दब्द नितानत पएथक्‌ 
अर्थो में ग्रहण किया गया है; व्याप्ति में विषय सामान्य के साथ संबद्ध रुप में ( इसलिये ऐसे 
विषय के साथ संबद्ध रुप सें जेसा कि वह प्रत्यक्षानुभव सें दिया हुआ हो सकता है ) ग्रहण 
किया गया है; तथा उपनय में इसको केवल उस रुप में ग्रहण किया गया है जो आत्मचेतना 
के संबंध में घटित होता है, जिस अर्थ में किसी भी विषय का विचार लेशमात्र मी नहीं किया 
जा रहा है, प्रत्युत (विचार के आकार के रूप में) केवल आत्मचेतना के साथ विषयी के संब ध- 
मात्र का विचार किया जा रहा है। पहले अवयव में वस्तुओं की चर्चा की गई है जो वस्तुएं 
विपयी ( या उद्दे श्य ) के रूप को छोड़ अन्य रूप में विचारी ही नहीं जा सकतीं; पर दूसरे 
अवयव में वस्तुओं की नहीं प्रत्युत (सव विपयों की ओर से ध्यान हटा लेने के कारण) विचारों 
की चर्चा की गईं है, जिसमें अहम्‌ ( में ) सव दा चेतना के उद्देश्य ( या विपयी ) के रूप में 
काम देता है; इसलिये निष्कर्प रुप में यह अनुमान नहीं निकल सकता कि विपयी ( या उद्दं श्य) 
के रूप को छोड़ कर में अन्यथा सत्तावान्‌ ही नहीं हो सकत्ता, प्रत्युत केवल इतना अनुमान 
निकल सकता है कि “अपनी सत्ता का विचार करने में में अपने को उस विमावना (कर्ता या 
उद्द श्य) के रूप को छोड़ (जो विभावना) उस अपनो सत्ता के विचार में संन्निहित है, अन्य 
किसी रुप में प्रयुक्त नहीं कर सकता” परन्तु यह एक अभिन्न प्रस्थापना है, जो मेरे अस्तित्व 
के प्रकार के सब ध में कुछ भी प्रकट नहीं करता । 
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मैं (या अहम्‌) तो केवल मेरे विचारमात्र की चेतना है, इसलिये यदि हम कैवलमात 
विचार के साथ चिपटे रहते हैं, तो हम, द्रव्य के संबोध को अर्थात्‌ आत्मनिर्भर विपयी 
के संवोध को विचार करने वाली सत्ता के रूप में आत्मा के प्रति लागू कर सकते 
लिये अनिवार्य शर्त से वंचित रहते हैं। इस प्रकार इस संवोध की वैपयिक वथार्थता 
के साथ उसके साथ आवबद्ध द्रव्य की अमिश्रित सरलता भी पूर्णतया अन्तर्धान हो जाती 
है, तथा यह विचार सामान्य के अन्तर्गत आत्मचेतना की मौलिक.और गुणात्मक एकता 
में पूर्णतया परिणत हो जाती है और इस बात की वावत कि विपयी मिश्रित है या 
अमिश्चित, हम पूर्णतया अज्नान में रहते हैं । 


आत्मा के द्रव्यत्व या स्थायित्व के संबन्ध में मेण्डेल्सोन्‌ की उपपत्ति 
का खण्डन 


इस तीक्षण दृष्टि वाले दार्शनिक ने शीघ्र इस तथ्य को ताड़ लिया कि वह प्रायिक 
थुवित जिसके द्वारा यह सिद्ध किया जाता है कि आत्मा (यदि यह मान लिया जाए 
कि वह अमिश्रचित सरलछ सत्ता है) विघटन के द्वारा समाप्त नहीं हो सकता, अपने उद्देश्य 
अथांत्‌ उस आत्मा के अनिवार्य सातत्य को सिद्ध करने के लिये अपर्याप्त थी क्योंकि 
उसकी सत्ता की समाप्ति अन्तर्थान मात्र होने से भी तो मानी जा सकती है। ईप 
अपनी “फएदो” नामक रचना में इस क्षणभंगुरता के विपय में, (जो कि सच्चा तंत्ते- 
नाश होता) यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि आत्मा इस प्रकार विनाझ की 
पात्र नहीं है, ऐसा उसने इस प्रदर्शन के द्वारा कि कोई असंहत सरल सत्ता समाप्त हो 
ही नहीं सकती, क्योंकि जब आत्मा घट नहीं सकता, अतः क्रमशः अपनी सत्ता के कु 
अंश को खो नहीं सकती जिससे झनेः झनै: शून्य में परिवर्तित हो जाए ( इसलिये कि 
उसमें भागों के न होने के कारण अनेकता भी नहीं है), अतएवं उन दो क्षणों के मध्य 
में जिनमें से एक में उसकी सत्ता हो तथा दूसरे में जिसमें उसकी सत्ता न रहे कोई समय 
उपलब्ध नहीं हो सकता---जो एक असंभव वात है। किन्तु उसने इस बात की विवार 
नही किया कि यदि हम आत्मा का अमिश्रित सररू रूप मान भी लें, अर्थात्‌ यह स्वीकार 
कर लें कि उसमें उसके ऐसे घटकों का नानात्व नहीं है जो एक 
दस से बाहरी हों, अर इसी छिये उसमें विस्तार की भी मात्रा नहीं है तो 
भी तो उसके पक्ष में उसी प्रकार जिस प्रकार कि अन्य सत्तावानों के पक्ष में 
हाता हू, नलघनता की मात्रा का तो प्रतिवाद नहीं किया जा सकतः, अर्थात 
उसको समस्त शक्तियों के सबंध में दास्तविक की मात्रा को अस्वीकार नहीं 
किया जा सकता, नहीं इतना हं। नहीं, उस सबके संबंध में मो जो उसके 
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अस्तित्व को निरमित करता है, यही वात छागू होती है और वास्तविकता 
की यह मात्रा अनन्त वहत सी अल्पतर मात्राओं में घटती जा सकती है और 
प्रकल्पित द्रव्य (अर्वात्‌ वह वस्तु जिसका स्थायित्व अमी सिद्ध नहीं हुआ है) निश्चव- 
मेव विधटन के कारण नहीं, प्रत्यत उसकी शक्ति की धीमी धीमी हानि के कारण 
अतएव यदि मुझे एक नये दवब्द का प्रयोग करने दिया जाए तो प्रविरूम्बितक्षय के द्वारा 
शून्य में परिवर्तित हो सकता है। क्योंकि स्वयं चेतना तक में मात्रा क्रम होता है, जो 


है?! 


बन ० 


सवंदा घटती जा सकती है, _ परिणामतः यही वात स्वयं अपने आपे के विपय में चेतना- 
वान्‌ होने की शक्ततिया वृत्ति केवियय में भी छागू होती चाहिये और इसी प्रकार 
सब अन्य अवशिप्ट थघक्ितियों (या वृत्तियों) के विपय में मी --इस प्रकार आत्मा 
का स्थायित्व आन्चरिक इन्द्रिय के विपय में, रूप में, अनुपपन्न ही रहती है, इतना 
हां यह अनुपपादच्र तक रहती है, यद्यपि (व्यक्ति के) जीवन में इसका स्थायित्व स्वतः 
स्पप्ट है क्योंकि (मानव के रुप में) विचार करने बाली सत्ता स्वयं मी इसी प्रकार 

डिये वाह्येच्दियों का विषय होती है; पर यह स्थिति उस यक्तिवादी मनोबिशान- 


है 


वैत्ता के छिए पर्बाप्तदमेण सन्तोषप्रद नहीं है जो क्रेवल-मात्र संबोधों के सहारे इस 





के मत्य पवच्चात भी निरये नसिद्ध ८ का.१ 
वात्मा कमृत्यु पच्चात्‌ भी निरपेक्ष अमरत्व को सिद्ध का बीड़ा उठाए हाए हे | 
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का. उदा कि ताकिंक लोग कट्टने हें, स्पप्टता छिरी प्रत्युपस्थापना की खतना नहीं हु 
क्योकि चेतना की एक अमृक निदचत मात्र ठो, चाहे वष् स्वृति के लिय महछ ही पयाति ने 
बहत 


हो, बहुत दी उस्पप्ट ण धंवदी प्रत्युपस्थाउनाओओं तक में टपरव्य होनी चाहियि, इस कारण 
कि झमस्च चेतना के अमाद में धृंधली प्रत्युयस्थायनाओं के विभिन्न संथोगों में कोट श्रस्वर 


स्ाम्य डै 

2] घन१ हे जे प्छ् 
प्रभाव उत्पन्न करने दर ल्य्रि शव एऋाधिक सदर की हक ब्या द््ड् टला प्रस्यत *५. 4] 
नव जश्दद्ध कोन के |लोथे एका)८ठक सदर क्र! क याथयर छड़ टता ट्) | प्रत्यतय &।£ धटयु4- 

स्थायना तब स्पप्ट होती है ऊद कि धनना अन्य >> 2 
स्वायना तब स्पप् हांती है उतर कि चंनना अन्य प्रत्युस्यापनात्ी से उस प्रत्यवस्थायनां है, 

की चउत्तना के लिये पर्या  तोमी पइ्रन्यउस्द्ाउना दा 

भंद की चैदना के लिये पर्याव न हो, तोमी प्रत्युपस्थायना को अध्यप्ट ही कहां जागो ॥ 


कां. 2. वे जिचारक, जो दिएी नर्द इमादना को 
गा ः न्ध्ः्व हे हक, जो दिखी नदीन दादनां 5] ४ दास ददने # 5 रूट 7 च््यि द््ग्त 
4८7 यदि डन्के ने (हलप्पाा 3 । 35 2७८६५ 44 -॥ थि 
विस पतन दिला को) यह चुदीदी हे दी कि उनकी पृ/कल्यित छारणाओ' मे कोड 
बट दता 5 जिस ह.॥| अचआ 4 ' 
अलवादता नही दिसड़ाई एा संद्रदी, ती उन्‍्हींत पगाय करा 5 2 ड्रर्गी का 


हा + 47+4 '<४ रु 
प्रत्यशानमद से पकाजडा हु. ल्‍ 
४4४४ + ४१ डाटॉे म्म्श  उइए 7:९७-३ >र् अं5 ४ ८ 
रस द रा ठड्व हद है,>डस फीवन ढी समा पद्बात मी दसा रहना मारते हैं । 
दूसर | मादनाऊ प के दारा सम उलट ह 5 
१4 ८४ ५८" ख््ड्यातयर +>80 लक हि 2. 
दस ट हनिर्ज वडयात्र मो अधिद पाहयपूर्ग नहीं है, मडाद अरामजस में डाक 
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अब यदि हम अपनी उपर्युक्त प्रस्थापनाओं को सांश्लेपिक संबंध में ग्रहण करें-- 
ऐसे रूप में ग्रहण करें कि वे कि सबके लिये प्रामाणिक हों, जिस रूप में सचमुच ही वे 


अ>+ नानक 





जा सकते हूँ इसी प्रकार की एक स'मावना है किसी सरल अमिश्रित द्रव्य का अनेक द्रव्यों मैं 
वट जाना और इससे विपरीत दूसरी ओर अनेक द्वव्यों का मिल कर एक सरल अमिश्नित द्रव्य 
तन जाना | क्योंकि, यद्यपि विमाज्यता संमिश्रित की पूर्वकल्पना पर श्राश्रित है तो भी यह द्रव्यों के 
स मिश्रित (तत्व) की ही अनिवार्य माँग नहीं करती प्रत्युत एकमेवाद्वितीय द्रव्य की (नान। 
अ्रकार की शक्तियों की ) मात्रा की मांग अपेक्षा करती है। अब जैसे, आत्मा की समस्त 
शक्तियों श्रौर वृत्तियों, और आत्मा की ही क्यों चेतना तक की शक्तियों को घट कर आधी रही 
[६ विचार किया जा सकता है, परन्तु द्रव्य तिस पर भी बच रहता है। वेसे ही विना किसी 
विस वादिता के इस निर्वाण को प्राप्त हुए आधे को भी, आत्मा के भीतर नहीं अपितु, उ्तत्त 
हर सुरक्षित वचा हुआ प्रत्युपस्थापित किया जा सकता है । और, क्योंकि आत्मा मैं जो 
कुछ वास्तविक है और मात्रा रखता है, उसका समस्त अस्तित्व ही, जिसमें लैशमात्र भी कमी 
नहीं है, दो समान भागो' में ग्राधा-आधा वट गया है, तव ऐसा होने पर एक पृथक द्रव्य 
उत्पन्न हो जाएगा | क्योंकि वह बहुत्व जौ कि विभक्त हो गया है पहले से ही था, परत 
द्रव्य के वहुत्व के रुप में नहीं, प्रत्युत उस (द्रव्य में) स्थित अष्वित्व की मात्रा के हुप मैं 
#त्य के वास्तविकता के वहुल्व के रुप में स्थित था, तथा द्रव्य की एकता तो केवल अस्तित्व 
_ दक भ्रकाश्मात्न थी जो इस विमाजन के द्वारा वृत्ति की अनेकता में परिवर्तित हो गई है। 
सी भ्रकार कई एक सरल अमिश्रित द्रव्य घुलमिल कर एक द्रव्य के रुप में परिणित हो सकते 
हैं, जिससे केवल द्रव्यो' की अनेकता के ग्तिरिक्त और कुछ भी विनप्ट नहीं होगा, कयौंफि 
एक ही द्रव्य में उत्तनी वास्तविकता को मात्रा अन्तर्विष्ट होगी जितनी पूर्ववर्तीं सब द्रव्य मैं 
॥+ साथ मिल कर थी; स्यात्‌ उन सरल अमिश्रित द्रव्यों को, जी हमको बह अवमास्त प्रदान 
करते हैं जिसको हम भौतिक तत्व नाम देते हैं (पर वे ऐसा सचमुच हो पाएस्परिक यांत्रिक 
गाय ग रासायनिक प्रमाव के द्वारा नहीं, प्रत्युत किसी ऐसे प्रभाव के द्वारा जो हमको अ्रज्ञाव है 
(द4) प्रथम वर्णित प्रभाव जिसका अवमासमात्र होगा) हम सघनमात्रा रूप जनक की आत्मा 
के इस प्रकार के गत्यात्मक विभाजन के द्वारा मानों शिशु आत्माओ्रों को उत्पन्न करते 8५ 
ल्यना कर सकते हैं, और यह भी कि वे अपनी (इस प्रजनन कार्य से उत्पन्न हुई ) हानि को 
उसी प्रकार के नवीन उपादान के सम्मिश्रण द्वारा पूरा कर छेते हैं | में इस प्रकार की व्यर्थ की 
माज़मारी का छेशमात्र भी मूल्य या प्रामाण्य स्वीकार नहीं करता, और हमारी वेशिलिपिकी में 
वर्शित उप्युक सिद्धान्तों मे भी इस वात को मली भाँति हदयंगम करा दिया है कि वीर्िक 
08 का (उदाहरण स्वरुप, द्रव्य के वौद्धिक प्रकार का आनुमविक उपयोग के अतिरिक्त अन्य 
कोई उपयोग न किया जाए। पर यदि बुद्धिवादी विचार की डाक्तिमात्र में से (बिना किसी 
स्थायी प्रत्यक्षानुमव के जिसके द्वारा कोई विषय प्रदान किया जा सकता है) एक आत्मनिर्मर 
भक्ता का निर्माण करने का पर्याप्त साहस रखने वाला है, और ऐसा भी केवल इसलिये 
कि क्योंकि विचार में आत्मप्रत्यक्ष की एकता उसको अपनी ऐसी व्यारुया करने की आज्ञा 


प 
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यौक्तिक मनोविज्ञान में ग्रहण की जानी चाहिये, और तव संबंध के वीद्धिक प्रकार से, 
इस प्रस्थापना के साथ कि समस्त विचार करने वाली सत्ताएँ स्वरूपत: द्रव्य हैं, 
(समस्त) प्रस्थापनाओं की श्ूंखला में पीछे की ओर तव तक चलें, जब तक कि मंइल 
पूर्ण हो जाए, तब हम अन्त में उनके अस्तित्व पर आ पहुँचते हैं, जिसके विषय में वे 
इस संस्थान में, वाह्म वस्तुओं से स्वतंत्र रहते हुए, न केवल चेतनावान्‌ होते हैं, प्रत्युत 
(स्थायित्व के संबंध में, जो कि द्रव्य के लक्षण के साथ अनिवार्यतया संबद्ध हैं) उसको 
स्वयं अपने आप ही निर्वारित भी कर सकते हैँ । परन्तु इससे यह परिणाम 
निकलता है कि इस यौक्तिक विचार संस्थान में विज्ञानवाद (या कम से कम) 
संभाव्यतावादी विज्नानवाद अनिवार्यतवा आवध्यक है, क्योंकि बदि किसी 
के अपने देशगत अस्तित्व को निर्वारित करने के ढिये बाह्य वस्तुओं की 
सत्ता लेगमात्र भी अपेलित नहीं है तो उनकी सत्ता की मान्यता (कल्पना) एक 
निनिमित्त कल्पना है जिसकी कोई भी उपपत्ति कदापि मी नहीं दी जा सकती । 
इसके दुसरी ओर, बदि, वैडलेपिकतया चले और “मैं विचार करता हूँ” इस 
प्रस्यापना से आरंन करके (जो प्रस्वापना के रूप में किसी अस्तित्व को दिये हुए 
रूप में घारण करता है और इसी लिये प्रकारता के वीद्धिक प्रकार को धारण किये है) 
उसके अन्तविषय को निश्चित करने तथा इस प्रकार यह खोज हलूमगाने के लिये कि 
उस अन्तविपयमात्र के द्वारा अपने अस्तित्व को निर्वारिति करता हं, 
बार करता है ता कसे करता है, इसका विश्डलपण करत हुए, आगे बढ, ता व कतक 
आत्मविद्या की प्रस्थापनाएँ विचारणीछ सत्ता सामान्य के संबोध के साथ आरंस नहीं 
गा प्रत्युत वास्तविकता के साथ आरंस होंगी तवा जिस प्रकार से इस वास्तविकता 


क्या (38 
क्या यह से 


कार देन के उपरान्त उस बात के संबंध में अन मान करना चाहिये जिसका संबंध बिचार- 
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नहों देती जो वह किसी मिद्वित सत्ता से उत्पन्न हुई है, दजाय इस बात को सरलता से रदी- 
कार करने के, उसा करना उसके लिये अधिक ऊच्छा होता, कि उत्तकें विचार बरतने दाड्टो 
प्रतृति थी समायना दो व्यास्या ढरना दण्य नहों है, तो फिर मोतिक्यादी दो मो सदन की | 
उतनी हो पूरे स्थाधीनता के साथ, उच्ो प्रवाए के राएसिक दारया बरने का अधि गयो 
नही होना चाहिए ५ ईः 


दनाए एप़ल़े हुए उछये 
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क्योंकि यहाँ दूसरी स्थापना में यह निरदिचत नहीं किया गया है, क्या मैं केवल 
एक उद्देश्य के ही रूप में सत्तावान हो सकता हूँ और विचारा जा सकता हूँ, और कन्य 
किसी सत्ता के विवेय के भी रूप में नहीं; और यहाँ उद्देश्य का संवोव कैवलमात् 
च्यायशास्त्र के प्रसंग में ग्रहण किया गया है, और यह बात अनिर्वारित ही रह गयी है 
कि हम इससे द्रव्य का आशय समझें या न समझें । परन्तु तीसरी प्रस्यापना में आत्म- 
प्रत्यक्ष की आत्यच्तिक एकता, अमिश्चित सरल अह॒म्‌ (मैं), जिसके प्रति प्रत्युपस्थापना 
में समस्त संयोजन अथवा वियोजन जो कि विचार को संघटित करता है संबद्ध होता 
है, अपना निजी महत्व रखती है, यद्यपि मैंने अब तक विपयी (अथवा उद्देश्य) की 
संबटना अयवा उसके टिकाउपन के विपय में कुछ मी निर्वारित नहीं किया है| आत्म- 
प्रत्यक्ष तो कुछ एक यथार्थ (वस्तु या तत्व) है और इसकी सरलता (अनिश्चितता) 
(अमिश्चितवा ) तो इसकी संभाव्यता में ही निहित है। किन्तु, देश के अन्तर्गत ऐसी 
कूछ भी यथार्थ वस्तु नहीं है जो सरल (अमिश्रित) हो ; क्योंकि बिन्दु (जों कि 
देश के अन्तर्गत केवऊमात्र सरल या अमिश्रित तत्व हैं ) तो सीमाएँ मर हैं, किस्तु 
स्वयं स्वतः कोई ऐसी वस्तु नहीं हैं जो अंजों के द्वारा देश (या अवकाश) को संवदित 
करते के काम आा सके । इस प्रकार इससे, केवल विचार करने वाले विपयी (या 
उद्देश्य के रूप में मेरी आत्मा की संघटना की मौतिकवाद के आधार पर स्पष्टीकरण 
की असंमवता का निष्कय्यं निकलता है। परन्तु क्योंकि प्रयम प्रस्थापता में मेरी सत्ता 
दी हुई मान ली गई है, -क्योंकि यह (प्रस्थापना )यह नहीं कहती कि प्रत्येक विचार 
करने वाला सत्तावान है, (जो कथन उसकी निरपेक्ष अनिवार्यता का दावा करना होता 
और उसके विषय में अतिशयी कबन होता), प्रत्यूत यह तो केवल इतना कहता है 
मैं विचार करता हुआ विद्यमान हूँ'....अत यह एक स्वयं आनुभविक प्रस्थापना है 
तथा यहकेवल काल के अन्तर्गत मेरो प्रत्युपस्थापना के संबंध में ही मेरी सत्ता की निर्वा- 
रुणा को अपने अन्तविष्ट रख सकती है । परन्तु क्योंकि इस उद्देश्य के लिये मुझे पुत 
किसी स्थायी वस्तु की अपेक्षा होती है, जो, जहाँ तक मैं विचार करता हूँ, आत्तरिक 
मर दादुतत में मुझकी नाममात्र को भी उपलब्ध नहीं होती, (अतएवं) इस सरल 
अमिश्रित आत्मचेतना के द्वारा यह ह निर्धारण करना, कि में किस प्रकार सत्तावान्‌ 
है हव झय में अथवा उपाधि रूप में---नितान्त असंभव है। इस प्रकार, यदि 
नोतिकयाद मेरी सत्ता की व्याख्या करने के लिये अयोग्य सिद्ध हो जाता है तो 
अव्यत्मवाद नी इस कार्य के लिये समानरूप से अपर्याप्त ठहरता है, अतएव निष्कर्ष 
यह निकला कि चाहे कोई नी प्रकार क्यों ने हो, हम किसी भी प्रकार से, जहाँ तक 
हमारा ज्ात्मा के पृषक बस्तित्व सामान्य का संभावना का प्रदन है उसकी सं: 
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टना के संबंध में हम कुछ भी नहीं जान सकते । 
और फिर सम ही चेतना की एकता के द्वारा-जिसकी हम केवल एक कारण 
जानते हैं क्योंकि अनुभव की संभावना के छिये अनिवार्य होने के हेतु हम इसका उप- 
योग किये बिना रह ही नहीं सकते-अनुमव से परे (इस जीवन में अपने अस्तित्व से 
परे ) पहुँच जाता, तथा आवृभविक (किन्तु प्रत्येक प्रकार के प्रत्यक्षानुभव के संबंध 
में अनिर्वारित) प्रस्थापना “मैं विचार करता हूँ” के द्वारा अपने ज्ञान को सामात्य- 
तथा समस्त विचार करने वाली सत्ताओं की प्रकृति ( स्वभाव) तक विस्तृत कर 
देता, कैसे संभव हो सकता है? 
अतएव सिद्धान्त के रूप में यौक्तिक मंनोविज्ञाव का अस्तित्व नहीं है जो हमारे 
आत्मज्ञान में कुछ वृद्धि का योग करता हो, प्रत्युत इसका अस्विल केवड एक अनु 
शासन के रूप में है, जो इस क्षेत्र में चिन्तवात्मक वृद्धि के लिये (ऐसी), अनतिक्रमणीय 
सीमा नियत करता है कि जिससे एक ओर हुम अपने को आत्मशूत्य भौतिकवाद के 
अंक में न डाल दें, दूसरी ओर हमारे लिये जो इस जीवन में आावारशून्य है ऐसे 
अध्यात्मवाद में हम अपने को इधर उबर मटकते हुए खो न बैठें, प्रत्यृत (सिद्धान्त 
प्रदान करने की )अपेक्षा हमकी यहु ध्यान दिलाता है कि इस वर्तमान जीवन की 
सीमा के परे जावे वाले जिन्नासापूर्ण प्रद्नों का सन्तोपप्रद उत्तर देने के संबंध में हमारी 
बुद्धि की अस्वीक्षति को हम उसके ऐसे सुझाव के रूप.में मानें जो-हमारे आत्मज्ञाव 
को निष्फृल अर्माद चिन्तन को सफल व्यावहारिक विनियोग की दिशा में मोड़ने का 
संकेत करता है, जो यद्यपि सर्वदा अनुभव के विपयों की ही और निर्देशित होता हैं 
तयापि वह अपने सिद्धान्तों (गा तत्वों) को उच्चतर उद्गम से व्यूत्वादित करता है, 
त्‌या कार्य पद्षति को इस प्रकार से निर्धारित करता है कि मातों हमारा मास्थ अतुमव 
की समा के पर अनन्त दुरी तक अतएव इस जीवन के परे बहुत दूर तक पहुँचता है । 
इस सबसे यह स्पष्ट है कि यौक्तिक मनोविज्ञान अपनी उत्पत्ति के लिग्रे एक ब्रान्ति 
का ऋणी है । चेतना की एकता, जो वौद्धिक प्रकारों के मूल में निर्लित है महाँ 
आ्तवद विपयी का विपय रुप में प्रत्यक्षानभव मान छी जाती है और तब उसके 
प्रति द्रन्य का बौद्धिक प्रकार उसके प्रति लागू किया जाता है। पर यह एकता तो 
कैवंड विचास्गत एकता है, केवल जिस बकेली के द्वारा कोई विषय प्रदान नहीं किया 
जाता, और इसलिये जिसके प्रति द्रव्य का वीदिक प्रकार (जो सर्वदा किसी दिये ढै४ 
“यक्षानु तब को पूर्वकल्पित करता है) छागू नहीं हो सकता । परिणामतः पर सा 
2 गह जा सकता । इस प्रकार वीढिक प्रकारों का विषयी उनका विचाई 
से, बीड़िक प्रकारों के विपद के रूप बपने कापका संतोब प्राप्त तहीं के 5204 
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क्योंकि उनका विचार करने के तिमित्त इसकी शुद्ध चेतना, जिसका स्पष्टीकरण अभीष्द 
है, पृवेतः आधार रूप में स्वीकार करनी पड़ेगी । इसी प्रकार वह विषयी जिसमें काल 
की प्रत्यूपस्थापना का मौलिक आधार है, उसके द्वारा काल में स्वयं अपनी सत्ता को 
निर्वारित नहीं कर सकता, और यदि यह बात नहीं हो सकती, तो (विचार करने 
वाली सत्ता सामान्य के रूप में ) बौद्धिक प्रकारों के द्वारा आत्मा के निर्धारण काये 
भी उसी प्रकार घटित नहीं हो सकता । 5७ 


इस प्रकार वह ज्ञान, जो संभाव्य अनुभव की सीमा के परे जाने वाला तथा मात 

के सर्वोच्च हितों से संबंध रखने वाला है, जहाँ तक कि वह चिन्तनात्मक दर्शेनशास्त्र 
का. जैसा कि पहले कहा जा चुका है, “मैं विचार करता हूँ” यह एक आलुभविक प्रस्था- 
पना है और अपने मीतर एक दूसरी प्रस्थापना (“में सत्तावान्‌ हूँ”) को धारण किए है। पर 
में यह नहीं कह सकता कि “'प्रत्येक वस्त जो विचार करती है, सतवान्‌ है” क्योंकि ऐसी 
ए्थिति में विचार का गुण (या लक्षण) ऐसी सव सत्ताओं को जो इससे युक्त हैं अनिवार्य वन 
देगा | इसलिये मेरा अस्तित्व “में विचार करता हूँ” इस प्रस्‍्थापना से निकले अनुमान हैंप मं 
नहीं माना जा सकता, जेसा कि द का्तसियुस_ने निकालना चाहा है (क्योंकि ऐसी अवस्थ मं 
इस व्याप्ति वाक्य को कि “वह प्रत्येक वस्त्‌ जो विचार करती है सत्तावान्‌ होती है/” उपर्र्ति 
प्रस्थापना का पूव वर्ती होना होगा) प्रत्युत उक्त प्रश्थापना से अभिन्न है। यह प्रस्थापना एके 
अनवच्छिन्न आनुमविक अपरोक्ष दशान को अमभिव्यक्त करता है अर्थीत्त प्रत्यक्ष को प्रकट करता 
है (अतएव यह भी सिद्ध करता है कि सवेदन जो स्वरुपतः इन्द्रिय सवेद्यता से संवद् ऐ 
इस अस्तित्ववादी प्रस्थापना के मूल में स्थित है), परन्तु “में विचार करता हूँ”? यह प्रस्थापना 
उस श्रनुमव की पृर्वगामिनि है जो काल की दृष्टि से वौद्धिक प्रकार के द्वारा प्रत्यक्ष के विषय की 
निर्धारित करने के लिये अपेक्षित होता है; ओर यहां (निर्दिष्ट) ग्रस्तित्व वोद्धिक प्रकार नहीं 
है जो स्वरुपतः किसी अनिर्धारित दिये हुए विपय के प्रति नहीं प्रत्यूत केवल ऐसे के प्रति 
जिसका सवोध प्राप्त है तथा जिसके विषय में यह जिज्ञासा होती है कि वह सबोध के वह 
सत्ता रखता है या नहीं, संब'ध रखती है। यहाँ एक अनिर्धारित प्रत्यक्ष से केवल कुछ यथर्थ 
दी हुई कसतु से तात्पर्य है, जो यथार्थ में सामान्यत्तः विचार के प्रति दी हुई होती है और 
अतएव न तो अवमास के ही रुप मैं और न स्वरुपलः सतत वस्त्‌ के रुप में होती है, प्रत्यत 
कुछ ऐसी वस्त्‌, होती है जो वस्तु तः सत्तावान्‌ है तथा “में विचार करता हूँ” इस प्रस्थापना 
को ग्नुभविक प्रस्थापना में ऐसे ही रुप में सूचित होती है | क्योंकि यह बात ध्यान देने की 
है कि जव “में विचार करता हूँ” इसे प्रस्थापना कहा है, तो उससे मैरा आशय यह कहने 
का नहीं रहा कि इस प्रस्थापना को में एक आनुमविक प्र॒त्युपस्थापना मानता हूँ प्रत्युत यह तो 
कहीं अधिक वीद्विक प्रत्युपस्थापना है क्योंकि यह विचार सामान्य से संवद्ध है । इसके दूसरी और, 
अ आवुभविक अत्त्युपस्थापना के विचार के लिये उपादान प्रस्तुत्त किये बिना, “मैं विचार 

हूँ 


गे यह क्रिया ही वास्तव में घटित नहीं होगी, और आ्नुभविक (तत्व) तो केवल शुद्ध 
वीद्विक शक्ति के प्रवत्तन ग्रथवा विनियोग की ड्ार्त मर है। कक 
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के द्वारा उपलब्ध कराया जाना था, निराश प्रतीक्षा में विछय को प्राप्त हो जाता हैं; 
तथापि इस प्रकार हमारी आलोचना की कठोरता ने, अनुमव के किसी विपय के 
संबंब में किसी ऐसी वस्तु को जो अनुमव की सीमा से परे स्थित हैं, अयौक्तिकतया 
यूँ ही निर्वारित करने की असंमवता को सिद्ध करके बुद्धि की उसी के हित में कोई कम 
महत्त्वपूर्ण सेवा नहीं की है। क्योंकि ऐसा करके इसने वृद्धि को समस्त संमाव्य विरोबी 
कबनों से सुरक्षित कर दिया है । यह वात निम्नलिखित दो उपायों में से किसी एक 
उपाय के विना सिद्ध नहीं हो सकती ! या तो अपनी प्रत्युपस्थापना को स्वयंसिद्ध- 
तया उत्पन्न किया जाए, और यदि यह उद्योग सफल न हो, तो इस अक्षमता के स्रोतों 
को खोज निकाला जाए, बौर यदि वे हमारी बुद्धि की अपरिहार्य सीमाओं में निहित 
हों, तो वे प्रत्येक विरोबी को अयौक्तिक कथनों के समस्त दावों के संबंब में त्याग के 
इसी एक नियम के समक्ष नतमस्तक होने के लिये अवश्य ही विवद्य कर देंगे । 
तथापि इस सबसे, वुद्धि के व्यावहारिक विनियोग के सिद्धान्तों के अनुसार (जो 
उसके चिन्तनात्मक विनियोग के साथ निकटतया आवबद्ठ है) भावी जीवन की स्वीकृति 
के संबंध में ही नहीं, उसकी अनिवार्यता के संवंब में भी लेशमात्र हानि नहीं होती, 
क्योंकि केवछ चिन्तनात्मक उपपत्ति कमी भी मानव की सामान्य बुद्धि पर प्रभाव 
डालने में समर्थ नहीं हो सकी हैँ । यह (चिन्तनात्मक उपपत्ति ) कुछ ऐसी एक वाल की 
नोक पर खड़ी है कि विभिन्न चिन्तनप्रस्थान मी इसको तमी तक गिरने से वचा सकते 
हैं जब तक कि वह इसको लट्टू की तरह सतत घूमता रख सकें और उनकी अपनी नज़रों 
में भी यह इस प्रकार कोई ऐसा स्थायी आवार प्रदान नहीं करती जिसके ऊपर कुछ 
निर्माण हो सकें । जो उपपत्तियाँ दुनियाँ के लिये उपयोगी हैं, वे इन अयौक्तिक दम्मपूर्ण 
दावों के छोड़ देने और बुद्धि को उसके उचित क्षेत्र में प्रस्थापित कर देने से अपने मूल्य 
को अन्यून बनाएं रहती हैँ तथा स्पप्टता और बनलंकृत विश्वासोत्पादकता में बढ़ 
जाती हूँ; क्योंकि तव बुद्धि अपने असली क्षेत्र में अर्थात्‌ लक्ष्यों के कोटिक्रम में, जो साथ 
ही साथ प्रकृति का भी क्रम है, स्थापित हो जाती है; और क्योंकि यह बुद्धि साथ ही 
साथ अपने आप में ही व्यावहारिक वृत्ति (या शवित) नी है, अतएव यह प्राकृतिक 
शर्तों के बन्चनों से वंधी हुई नहीं है, एवं इसके लिये लक्ष्यों के कोटिक्रम को और उनके 
फथ ही हमारी सत्ता को अनुभव और जीवन की मर्यादाओं के परे बिस्तीर्णतर कर 
देना न्यायानुमोदित है । इस जगत्‌ में प्राणवान्‌ सत्ताओं की प्रकृति के सादूब्य के अनु- 
सार, जिसमें बुद्धि को इस तथ्य को सिद्धान्त रूप में स्वीकार करना पड़ेगा 
कि कोई भी करण (->इन्द्रिय), कोई भी वृत्ति (या आवित), कोई मी आवेग ऐसा 
नहीं मिलता, जो तनिक भी बेकार जबवा अपने उद्दिप्द उपयोग के निमित्त निरनु- 
59 
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पाती हो अतएव निरद्देश्य हो, प्रत्युत प्रत्येक वस्तु जीवन में अपने भागवेय के हिग्रे 
बिलकुल समृपयुकत है, मनष्य को ही जो एकमात्र ऐसा प्राणी है जो 
इन लक्ष्यों के कोटिक्रम के अन्तिम लक्ष्य को अपने में धारण कर सकता है, 
ऐसा प्राणी मानना पड़ेगा, जो इस सिद्धान्त का अपवाद है। क्योंकि उस ( मनुष्य ) 
के प्राकृतिक वरदान--न केवल उसके व्‌ द्धिवेभव एवं उनका उपयोग करने की प्रेरणाए 
प्रत्युत सर्वोपरि उसके अन्तर में सदाचार का नियम--उस समस्त उपयोगिता और 
सुविधा से जिनको वह उनसे इस जीवन में उत्पादित कर सकता है, इतना अधिक 
परे दूरगामी है कि वह उसके कारण सत्संकल्प की चेतनामात्र की सब सुविधाएूर्ण 
परिणामों से, यहाँ तक कि मरणोपरान्त ख्याति छायारूप पुरस्कार से भी पृथक्‌ सर्वोच्च 
मूल्यवान्‌ वस्तु मानना सीख जाता है, और इसी कारण वह एक आन्तरिक पुकार के 
अनुभव के परिणामस्वरूप इस जगत्‌ में अपने आचरण के द्वारा एवं इसकी बहु से 

सुविधाओं के परित्याग के द्वारा अपने को एक ऐसे उच्चतर जगत्‌ का नागरिक बनने 
का उपयुकक्‍त अधिकारी बनाता है जो उसके विचार में ही स्थित है । यह प्रव तथा 
कभी भी खण्डित न होने वाली उपपत्ति जो हमारे निरन्तर बढ़ने वार सावेधिक 
सोद्देश्यता के ज्ञान से (जिसको हम उन सब बस्तुओं में पाते हैं जिनको हम अपने चारों 
ओर देखते हैं) सृष्टि की विपुलता के समनध्यान से, और इसी लिये हमारे ज्ञान कें 
संभाव्य विस्तार की एक निश्चित असीमितता की चैतना से भी तथा उसी के समान 

अनुरूप उद्योग से समन्वित एवं परिपोपित है, यह सब तब भी (जब कि हमको कैवल 

मात्र अपने संद्धान्तिक ज्ञान के सारे अपने अस्तित्व के सातत्य को समझ पा सर्कती 

ततद्यसवर त्यागना पड़ेगा) हमारे लिये बच रहेगा । 


मनोविज्ञान के तर्काभास के संबंध में अच्तिम निष्कर्ष 


यौवितक भनोविज्ञान में जो इन्द्ात्मक मिथ्यावभास है, वह बुद्धि के एक भाव 
(एक शुद्ध श्ज्ञा के भाव) और विचार करने वाली सत्ता सामान्य के पर्णतया अनिर्या 
रित संबोध के परस्पर संकर से उत्पन्न हुए मिथ्याववोध पर आश्रित है। मैं स्वयं किसी 
संभव अनुमव के स्थान पर विचार करता हूँ और साथ ही साथ वास्तविक अनुभव एं 
इणतया संबंध-विच्छेद कर छेता हूँ, और इससे यह निष्कर्ष निकालता हूँ कि मैं अनुभये 
भौर आनुभविक प्रतिबवन्धों से पृथक्‌ या मुक्त रह कर भी अपने अस्तित्व के संबंध में 
अतनावान्‌ हो सकता हूँ | परिणामत: भें, अपने आनमविकतया निर्धारित अस्तित्व 
के समाव्य अपकर्पण, और अपने विचार करने बाले आत्मा के संमाव्य पृथक्‌ अस्तित्व 
की कल्पित चेतना में परस्पर गड़बड़शाला कर रहा हूँ और यह विश्वास कर ले रहीं 
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हूँ कि मुझमें जो द्वव्यात्मक हैं मैं उसको जनुमवात्तीत विषयी के रूप में जानता हूँ, 
जब कि वह वस्तु (या तत्व) जिसको मैं (वास्तव में ) विचार में रखता हूँ, वह केवल: 


भात्र चेतना की एकता हैं जिसके ऊपर, ज्ञान के केवल आकार के रूप में, समस्त 
तिर्वारण आवारित होते हैं । 
बात्मा औौर शरीर की संगति (अथवा साहचर्य) की व्याल्या के कार्य का 
संत्रंघ वास्तव में उस मनोविज्ञान से नहीं जिसका हम यहाँ प्रतिपादन कर रहे हैं, क्योंकि 
इसका उद्देश्य तो आत्मा के व्यक्तित्व को इस संगति से पृथक (मृत्यु के परचात्‌ नी ) 
सिद्ध करना है, बौर इसलिये यह सच्चे बये में पारगामी है, यद्यपि यह जपने को अनु- 
भव के विपय के साथ व्यापृत करती अवव्य है, पर केवल उतनी दूर तक जितनी दूर 
तक वह जनुमव का विपय नहीं रहता। तथापि हमारी शिक्षा के अनुसार इस प्रदन का 
जी पर्याप्त उत्तर दिया जा सकता है। जैसा कि सुविदित है इस कार्य की कठिनाई 
आन्तरिक इन्द्रिय के विषय (--जात्मा) तथा वाह्मेन्द्रियों के विषयों की मानी या 
कल्पित इतरजातीयता में संनिहित है, क्योंकि उनके प्रत्यक्षानमव की जौपचारिक 
शत के लिये प्रथम केवल कार पर तथा दूधरा (समय के साथ) देश पर भी अवलू- 
म्वित है । पर यदि यह विचार किया जाए कि (उपर्युक्त) दोनों प्रकार के विषय इस 
अकार एक दूसरे से बान्तरिकतया विभिन्न नहीं हैं, प्रत्युत उसी सीमा तक भिन्न हैं 
जहाँ एक दूसरे को वाह्मत:ः प्रतीत होता है तथा जो (तत्व) स्वरूपतः सत्‌ वस्तु के 
रूप में भौतिक तत्व के अवमास के मूल में स्थित है स्थात्‌ वह इतनी विविध जातीय 
न हां, तो इस प्रकार यह कठिनाई विछीन हो जाती है । और तब इसके अतिरिक्त 
ओर कोई कठिनाई शेष नहीं रहती, कि सामास्येन द्रव्यों की संगति (या साहचर्य ) 
किस प्रकार संमव है । इस कठिताई को हू करना मनोविज्ञान के क्षेत्र के विलकल 





वाहर की बात हूँ, तबा आवारमृत शक्तियों तथा वत्तियों के संवंध में वैड्लेषिकी 
में जो कछ कहा 


हुछ कहा जा चुका हू, उत्तके पदचात्त्‌ पाठक सरलता से3यह निर्णय कर लेगा 
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सन्देह् जे यह पा समस्त 


सन्‍्दह के यह समस्त मानवीय ज्ञान के भी क्षेत्र से वाहर की बात है । 


सामान्य टिप्पणी 
यौक्तिक मनोविज्ञान से सष्टिविज्ञान की ओर संक्रमण 


यह अस्थापना कि “मैं विचार करता हूँ” अयवा “मैं विचार करता हुआ सत्ता- 
हैं एक आनुभविक भ्रस्यापना है.। किन्तु इस प्रकार की प्रस्थापना आनुमविक 


अत्यक्षदर्शन पर काबारित होती है और परिणामत: जवमास के रूप विचारित विपय 
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दाशमिक विचार के अनुसार आत्मा विचार में स्वयं पूर्णतया अवभास के के क्‍ 
बदल जाती है, और इस प्रकार हमारी चेतना, शुद्ध मायिकावभास के हूप हे 
में किसी भी सत्ता का निर्देश नहीं करती (अथवा शूल्य. में विलीन हो जाते ४ 
केवल अपने रूप में ग्रहण किये जाने पर विचारणा एक यौवितिक जम की. 
और इसी लिये किसी केवल संभाव्य प्रत्यक्ष दर्शन के नानात्व के संयोजन की का 
स्फर्तितामात्र है, तथा वह चेतना के विषयी ( उद्देश्य ) को अवभास के रूप कि 
इस पर्याप्त कारण से, प्रदर्शित नहीं करता कि विचार भ्रत्यक्षेदर्शन के भ्रका' या 
चाहे वह इन्द्रियग्राह्म हो अथवा बौद्धिक, लेशमात्र भी ध्यान नहीं करती आस हे 
मैं अपने को न तो मैं जैसा हूँ वैसा प्रत्युपस्थापित करता हूँ, और न सा ज्‌ हे 
अपने आपको प्रतीत होता हूँ । प्रत्युत मैं अपने आपका उसी प्रकार हा मं 
हूँ जिस प्रकार प्रत्यक्ष दर्शन के ढंग को ध्यान देते हुए, मैं अन्य किस्ती भी पा 
सामान्यतः विचार किया करता हूँ । यदि मैं यहाँ अपने को विचारों के पा 
उद्देश्य ) के रूप में प्रत्युपस्थापित करूँ अथवा विचार के आधार के रूप में भे यह 
स्थापित कहूँ, तो यह प्रत्युपस्थापना के प्रकार द्रव्य अथवा कारण के बीड्धिक हम 
को सूचित नहीं करते, क्योंकि यह हमारे ऐच्द्रिय प्रत्यक्षानुभव के भरति पहले से कल 
हुए रूप में विचार (# विभावना ) की वृत्तियाँ हैं, जो ( अत्यक्षानुम्व गम का 
अपने को जानना चाहूँ तो अंनिवायतया अपेक्षित होता है । परन्तु यदि इसके विपररति 
मैं अपने आपके विषय में केवछ विचार करने वाले के रूप में चेतनावान्‌ होना चाह, 
तब क्योंकि मैंने इस बात को एक ओर उठा कर रख दिया है कि स्वयं मैरा आत्मा 
प्रत्यक्षानुभव में किस प्रकार दिया हुआ है, अतएवं आत्मा मेरे लिये अवभासमभरर्ति) 
( वह अहं जो विचार करता है ) हो सकता है, परन्ठु जहाँ तक मैं विचार कर 
हूँ वहाँ तक यह केवल अवभास नहीं होता | ( केवछ विचारमात्र में जो मेरी रे 
आपकी चेतना है उसमें तो मैं स्वयं सत्ता हूँ, यद्यपि इसके द्वारा मेरे अपने आप में से 
विचार के लिये कुछ भी नहीं दिया हुआ है | ) 

“मैं विचार करता हूँ ” यह प्रस्थापना, जहाँ तक इसका अर्थ मैं विचार करता 
हुआ (सत्तावान्‌) हूँ होता है, केवलमात्र यौवितक वृत्ति नहीं है, प्रत्युत ऐसी अवस्ता 
में यह विपयी या उद्देश्य को ( जो एक साथ ही विषय भी है ) उसकी सत्ता के सता 
में निर्धारित या परिच्छिन्न करता है, और आल्तरिक इन्द्रिय के बिना घटित नहीं हो 
सकता जिसका प्रत्यक्षानुमव विषय को सवेदा स्वतः स्वतंत्र सत्तावाली वस्तु के है 
में नहीं प्रत्युत अवमास) के रूप में प्रदान करता है. । इसलिये यहाँ कैवल विचार की 
च्वम॑स्फूतितामात्र नहीं है प्त्युत प्रत्यक्षानुमव की ग्रहणशीरूता, (अर्थात्‌ स्वयं अरे 
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जआानुभविक अपरोक्षवोध के प्रति प्रयुक्त स्वयं मेरे का विचार ) भी (विद्यमान) है। 
तो बब विचार करने वाले आत्मा को न केवल बह (मैं) के द्वारा अपने को स्वरूपतः 
सत्‌ विपय के रूप में पृथक करने के लिये, प्रत्युत उसके अस्तित्व के प्रकार को परि- 
च्छिन्न करने अर्थात्‌ अपने को अतीन्द्रिय बुद्धिगम्य तत्व के रूप में जानने के लिये भी, 
द्रव्य, कारण इत्यादिके बौद्धिक प्रकारों के प्रति अपनी यौक्तिक वृत्तियों के विनियोग 
की दर्तो को, इस ( आनुभविक प्रत्यक्षवोघ या प्रत्यक्षदर्शन ) में खोजना पड़ेगा, 
पर यह असंभव है वर्योंकि आन्तरिक आनुभविक प्रत्यक्षानुमव ऐन्द्रिय होता है, तथा 
केवल अवभासों की सामग्री प्रदान करता है ( उसके अतिरिक्त और कूछ नहीं ), 
जो शुद्ध चेतना के विषय को उसके पृथक्‌ अस्तित्व के ज्ञान के लिये कुछ भी साज- 
सज्जा नहीं देती प्रत्युत केवल अनुमव के उपयोग के काम आ सकती है। 

परन्तु मान लीजिए कि आगे चल कर भविष्य में, अनुभव में नहीं प्रत्युत कुछ 
निश्चित ( न केवल यौक्तिक या ताकिक नियमों में प्रत्युत ) प्रागनुभवात्मकतया 
स्थापित हुए, हमारे अस्तित्व से वास्ता रखने वाले, बुद्धि के शुद्ध विनियोग के नियमों 
में हम, अपने आपको अपने निजी अस्तित्व के संबंध में पूर्णतया प्रागनुमवात्मकतया 
नियम-विधान करते हुए मानने का और इस अस्तित्व को परिच्छिन्न या निर्धारित 
करते हुए मानने का कारण खोज सकें तो इससे एक ऐसी स्वयंस्फूतिता उद्घाटित 
होगी, जिसके द्वारा हमारी वास्तविकता, अपने लिये आनूमविक प्रत्यक्षदर्शन की दर्तों 
से माँग किये बिना ही निर्वार्य होगी, और तब हम देखेंगे कि हमारी सत्ता की चेतना 
में कुछ ऐसी प्रामनु मवात्मक वस्तु अन्तविष्ट है जो हमारे केवल ऐन्द्रिय प्रकार से पूर्ण- 
तया निर्वार्य ( >परिच्छेद्य ) अस्तित्व को एक बुद्धिगम्य ( निम्चयमेव केवल विचा- 
रित ) जगत्‌ से संबद्ध किसी आन्तरिक शक्ति (>वृत्ति ) की दृष्टि से निर्धारित 


सारन मे झाम था सनात्ती £ । 
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प्रदान करने के लिये ( जिनके द्वारा ही मैं अपनी आत्मा का ज्ञान उपलब्ध कर सकता 
हैं ) एचिय प्रत्यक्षानुम॒व की अपेक्षा रखता हैँ; तथा यह प्रत्यक्षानुभव मुझे कदापि 
भो अनुभव के क्षेत्र के वाहर प्रगति करने में सहायक नहीं हो सकता | तथापि, व्याव- 
हारिक उपयोग की दृष्टि से जो स्वेदा ही अनुभव के विषयों की दिल्ञा में निर्दिष्ट 
होती है, मुझे इन संबोधों को, उनके सैद्धान्तिकतया विनियुक्त सादृश्यात्मक बर्थ के 
अनुसार, स्वाधीनता और स्वाधीनता से समन्वित विषयी के प्रति लागू क रने का तमु- 
चित अधिकार होना चाहिये, फिर भी ऐसा करने में मुझे इन संवोधों से केवलमात्र 
उद्देश्य और विधेय, एवं हेतु तथा परिणाम के थौक्तिक व्यापार भर समझना चाहिये, 
* जिसके अनुसार व्यापार अथवा परिणाम उन ( सदाचार संबंधी ) नियमों के वनु- 
सारऐसे ढंग से निर्धारित होते हैं कि वे प्रकृति के नियमों के साथ साथ, द्रव्य और कारण 
के वोद्धिक प्रकारों के अनुसार स्पष्ट किये जा सकते; हैं, यद्यपि उनका उद्गम स्थीते 
एक नितान्त भिन्न प्रकार का सिद्धान्त होता है। इन सब बातों का उद्देश्य उस मिथ्वा- 
चोध का निवारण करना है, जिसका, अवभास के रूप में हमारा यह भआत्मानुभूति 
का सिद्धान्त सरढता से शिकार हो सकता है; .( इसी उद्देश्य से यह सव कुछ कहता 
पड़ा है ) | भागामी विवेचन में इन सव बातों के उपयोग का अवसर प्राप्त होगा। 


अनुभवातीत आच्वीक्षिकी 
द्वितीय पुस्तक 
द्वितीय अध्याय 
शुद्ध बुद्धि के विरोध 


हमने अपने ग्रंथ के इस खंड की भूमिका में यह स्पष्ट दिखला दिया था कि 
शुद्ध बुद्धि का समस्त मायिक अवभास आन्वीक्षिक्यात्मक अनमानों पर आश्रित है 
जिनकी रूपरेखा तर्कशास्त्र अनुमानवाक्य के तीन औपचारिक प्रकारों में ठीक उसी 
भकार प्रदान करता है, जिस प्रकार अपनी यौक्तिक रूप-रेखा को समस्त विभावनाएँ 
चार वृत्तियों में उपलब्ध करती हैं । इन मिथ्या-बौद्धिक अनुमानवाक्यों का प्रथम 
प्रकार, उन केवली अनुमानवाकयों की अनुरूपता में, (जिनका व्याप्त्यवयव किसी 
विधेय के उद्देश्य के साथ संबंध को कथन करने वाला कोई सिद्धान्त होता है), सामा- 
न्‍्यतः ( विषयी अथवा आत्मा की ) समस्त प्रत्युपस्थापनाओं के विषयिगत प्रति- 
वन्धों की अप्रतिबद्ध एकता का प्रतिपादन करता है। अतएव आन्वी क्षिक्यात्मक यक्तियों 
का द्वितीय प्रकार, सोपाधिक अनुमानवाक्य के सादृश्य के अनुसार अवभास के क्षेत्र 
में वेषयिक प्रतिवन्धों की अप्रतिबद्ध एकता को अपने अन्तविष्ट विषय के रूप में ग्रहण 
करंगा, जबकि तीसरा प्रकार, जिसका प्र तिपादन अगले खण्ड में किया जाएगा, सामा- 
न्यतः विषयों की संभावना की वैषयिक शर्तों की अप्रतिबद्ध एकता को अपने विषय के 
रूप में रखता है। 
परन्तु यह बात विश्येष रूप से ध्यान देने योग्य है कि अनुभवातीत तर्काभास नें 
हमारे विचार के विषयी के भाव के संबंध में केवलूमात्र एकपक्षीय मायिकावमास 
उत्पन्न किया था, और विरोधी कथन के समर्थन के लिये बुद्धि के संबोधों में से 
लशमात्र अवभास भी उपलब्ध नहीं हो सकता । सारी सुविवाएँ तो प्राणवाद के ही 
पक्ष में हैं, यद्यपि यह (तर्काभास) उस पैत्रिक दोष को, जिसके कारण हमारी मीमांसा 
की अग्निपरीक्षा में पड़ने पर, अनुकूल मायिक अवभास के रहते हुए भी, माप वन 
कर उड़ जाता है, अस्वीकार नहीं कर सकता । 
जब हम वृद्धि को अवभासों के विपयगत संइलेपण के प्रति प्रयुकत करते हैँ तब 
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एक पूर्णतया भिन्न अवस्था उपस्थित होती है, जहाँ वह अपने अग्रतिवद्ध एकता के 
सिद्धान्त को निश्चयमेव वहुत कछ दिखावे के साथ स्थापित करने का प्रथल करती 
है, परन्तु शीघ्र ही ऐसी विसंवादिताओं में फँस जाती है कि वह इस सृष्टिविद्या के 
क्षेत्र में अपनी इस माँगों से वाज़ आने के लिये विवश हो जाती है। 
यहाँ पर मानव बुद्धि का नवीन इच्दियगोचर दृश्य (या अवमास) प्रदर्शित होता 
है, यानी एक पूर्णतया स्वाभाविक विरोध प्रदर्शित होता है जिसके संबंध में किसी 
सूक्ष्म चिन्तन और कौशलप्‌र्ण जारू विछाने की आवश्यकता नहीं प्रत्युत जिसमें वृद्ध 
स्वयं और अनिवार्यृतया पतित ही जाती है (या स्वयमेव गिर पड़ती है ) । निस्सर्ईह 
इसके द्वारा वृद्धि किसी ऐसे काल्पनिक विश्वास की निद्रा से (अवश्य) बच जाती हें 
जिसको केवलूमात्र एक पक्षीय मायिकावभास जन्म देता है, परन्तु जो इसके सात 
ही लाथ इसको या तो अपने को एक संशयपर्ण नैराश्य में छोड़ देने अथवा एके ऐसे 
हंठपूर्ण दृष्टिकोण को ग्रहण करने के लिये ललचाता है, जो अयौक्तिकतया कुछ दीवीं 
को मान लेता है तथा उनके पक्ष में ऐसा अकड़, दुराग्रह करने छूयता है तथा विन 
दार के ही विरोधी के पक्ष की यूक्तियों को सनने और उनके प्रति व्याव करने को 
प्रस्तुत नहीं होता । उपर्युक्त दोनों दृष्टिकोणों में से प्रत्येक स्वस्थ दश्नशास्त्र की 
मृत्यु है, यद्यपि इनमें प्रथम को शुद्ध बुद्धि की समत्य कह सकते 
विरोध और कलरूह के उन दृद्यों को दिखलाने के पूर्व ( जिनको शुद्ध वुर्डि के 
नियमों का बह विरोध उत्पन्न करता है ) हम अपनी उस विचार पद्धति को स्पर्ट 
करने के लिये तथा उसके औचित्य का प्रतिपादन करने के लिये, जिसकों हम अर्पर् 
विपय के विवेचन में काम में लाएँगे, कुछ बातें कह देना चाहते हैं ( या उचित सम 
भैते हैं )। मैं समस्त अनुभवातीत सावीं को, जहाँ तक कि वे अवनासों के संबलेपण 
में निरपेक्ष समग्रता से संबंध रखते हैं विश्व संबोध, कुछ तो इस अप्रतिवद्ध समग्रता 
के कारण कहता हूँ, जिसपर विदव भर का संवोब (जों स्वयं भी एक भावमात्र है) 
भावारित है और कुछ इसलिये कि बे केवलमात्र अबभासों के संइकेपण, अतएवं केवल 
अनुनदात्मक संस्लेपण से वास्ता रखते हैं जब कि, इसरी ओर, सामान्यतः सर्मेर्स्त 
सनगवब्य वस्तुओं की दर्तों के सरलपफ्ण म (उपलब्ध ) आत्यस्तिक समग्रता श॒द्ध वद्धि 
हि ऐसे आदश को जन्म देता है जो जगत के संचोच से विछकल पथक है, यर्थेतिं 
हैं उसके साथ संबंध से स्थित अवद्य है। इसलिये, जिस प्रकार शुद्ध वृद्धि के तर्क 
हक कक, ( अथवा द्वन्द्वात्मक ) मनोविश्नान की नींव डाली थी, 
की 
& सिद्धास्तों को प्रदर्शित करेगा--उर्सकों 
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प्रामाणिक वतलाने तथा अंगीकार्य सिद्ध करने के लिये नहीं--प्रत्युत जैसा कि वुद्धि 

के विरोध के नाम से ही प्रकट है यह दिखलाने के लियें ऐसा करेगा कि यह विज्ञान - 
एक ऐसे भाव के रूप में जो केवल अपनी चौंबा देने वाली किन्तु वितथ प्रान्ति के 

रूप में प्रदर्शित हो सकता है, जिसका अवभासों के साथ किसी प्रकार मेल नहीं 

बैठाया जाता ॥ 


शुद्ध वृद्धि का विरोध 
प्रथम खंड 
सृष्टि-विज्ञान के भावों की 
ऋरम-व्यवस्था 

अव इन भावों ( या विचारों ) को किसी सिद्धान्त के अनुसार सुव्यवस्थित 
यथातथ्य के साथ गिन सकने के लिये हमको प्रथम तो यह वात ध्यान में रखनी 
चाहिये कि शुद्ध और अनुभवातीत संवोध केवल बोधवृत्ति से ही उत्पन्न हो सकते हैं, 
'तथा वृद्धि वास्तव में किसी भी संवोब को जन्म नहीं देती, प्रत्युत, संभवतया, वह 
'केवलमात्र वोधवृत्ति के संवोधों को संभाव्य अनुभव की अपरिहार्य मर्यादाओं से मुक्त 
'कर देती हैं और इस प्रकार उसको आनुभविक की सीमाओं के परे, किन्तु तिसपर 
भी उससे संयोग वनाए रखते हुए, व्यापकतर बनाने का उद्योग करती है । यह इस 
कारण घटित होता है कि किसी दिये हुए प्रतिवद्ध के लिये वृद्धिनिरपेक्ष समग्रता को, 
प्रतिबन्‍्धों की ओर अपेक्षित करती है (जिसके अधीन वोधवृत्ति संदेपणात्मक एकता 
के समस्त अवभासों को कर देती है ) | और इस प्रकार वौद्धिक प्रकार को अनुभवा- 
- तीत भाव या विचार वना डालती है । और ऐसा इसलिये करती है कि आनुमविक 
'संब्लेपण को अप्रतिवद्ध ( या अनवस्थित ) तक पहुँचाने के द्वारा ही यह उसको आत्य- 
न्तिक पुर्णता प्रदान कर सकती है ( जो अनुभव में कदापि उपलब्ध नहीं हो सकती 
प्रत्युत केवल भावमात्र में ही मिल सकती है )। बुद्धि यह माँग इस सिद्धान्त के अनुसार 
करती है कि यदि प्रत्तिवद्ध दिया हुआ है तो समस्त प्रतिवन्धों का एकत्रित समूह 
और उसके परिणामस्वरूप परम निरपेक्ष अप्रतिवद्ध (केवल जिसके द्वारा प्रतिवद्ध 
संभव हो सका है ) भी दिया ही हुआ है ।” इस प्रकार अनुमवात्तीत भाव प्रथमतः 
वास्तव में अप्रतिवद्ध तक पहुँचने के लिये विस्तारित बौद्धिक प्रकारों के अतिरिक्त 
और कुछ नहीं हैं और वे वौद्धिक प्रकारों के शीर्पकों के अनुसार व्यवस्थित एक तालिका 
में ऋमानुसार प्रदर्शित किए जा सकते हैं । दूसरी यह वात ध्यान में रखनी चाहिये कि 
इस विनियोग के लिये सभी वौद्धिक प्रकार समुपयुवत्त नहीं हैं, प्रत्युत केवल वही वीड्धिक 
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दूरवर्ती प्रतिवन्‍्धों की ओर जाता है, प्रतीपगामी संइ्लेपण,एवं उसको जो प्रतिवद्ध 
की ओर, प्रथम समीपतम परिणाम से अधिक दूरवर्ती परिणामों की ओर वढ्ता जाता 
है पुरोगामी संइलेपण नाम देना चाहता हूँ। इनमें से प्रथम पूर्ववर्ती कारण की दिशा में 
तथा दूसरा पश्चादवर्ती परिणाम या काये की दिश्वा में गमन करता है। अतएव सृष्टि- 
विद्या संवंधी भावया विचार अपने को प्रतीपगामी संइछेषण की समग्रता से व्यापुत्त" 
करते हैं और पू्ववर्ती कारण की दिशा में जाते हैं, पदचादवर्ती कार्य की दिशा में 
नहीं । यह परिणाम कव घटित होंगे यह शुद्ध बुद्धि के लिये अनियत समस्या है अनिवार्य 
समस्या नहीं है, क्योंकि जो कुछ अवभास में दिया हुआ है उसके पूर्णावधारण के लिये 
हम आधारमूत हेतुओं की अपेक्षा (माँग) करते हैं, परिणामों की नहीं । 

वौद्धिक प्रकारों की तालिका के अनुसार मूलभावों की तालिका को विन्यस्त 
करने के लिये हम सर्वप्रथम अपने समस्त प्रत्यक्षानु भवों की दो मौलिक प्रमात्राऑं-- 
काल भीरदे श--को लेते हैँ । काल स्वयं अपने आप में ही एक श्रृंखला है ( और समस्त 
शंखलाओं की औपचारिक शर्त है ), एवं इसलिये इसमें, किसी दिये हुए वत्तमान' 
की दृष्टि से, प्‌र्वगामी कारण प्रतिवन्धों के रूप में ( अर्थात्‌ भूत ) पश्चाद्वर्ती परि- 
णामों ( अर्थात्‌ भविष्य ) से प्रागनुमवात्मकतया पृथक्‌ किये जा सकते हैं। परिणामतः 
किसी भी दिये प्रतिवद्ध के प्रतिबन्धों की श्ंखछा की निरपेक्ष ( या आत्यन्तिक ) 
समग्रता का भाव केवल समस्त अतीत काल से ही संवन्ध रखता है। बुद्धि के माव के 
अनुसार, दिये हुए क्षण के प्रतिबन्ध के रूप में, समस्त मूत काल अनिवार्यतया दिया 
हुआ विचार किया जाता है। परन्तु जहाँ तक देश का संबंध है, उसमें स्वरूपत: प्रगति 
ओर प्रतीपगति का कोई भेद नहीं है; क्योंकि उसके खण्ड सहास्तित्ववान्‌ हैं, अतएव 
वह एक सण्ट्समूह को तो संघटित करता है परन्तु शृंखला को संघटित नहीं करता । 
जृतफाल के संबंध में में वत्तेमान काछूविन्दु को केवलमात्र प्रतिबद्ध मान सकता हें, 
उसके प्रतिवन्ध के रूप में कदापि नहीं मान सकता, वयों कि वत्तेमान क्षण रावंप्रथम 
बीते हुए समय के द्वारा ही ( अथवा और अधिक उपयुवततया पूर्वगामी समय के बीत' 
जाने पर ही ) उत्पन्न होता है। परन्तु क्योंकि देश के सण्ड परस्पर समकक्षतया व्यव 


रिपत होते हैं, उद्तराघर क्रम में व्यवस्थित नहीं होते अतएव उसका कोड भी राण्ट 
एसरे गो संसायना का प्रसियन्ध ( या घर्त ) नहीं होता, सतएव देश काल ने समान, 
ते (गामाला ) को संघठित नहीं करता | तथापि, देश के साण्टों के नानात्य 
कप पक, डियाए इस यू उस (ऐश ) को अबेदत करते 4 संतरे मिश आोतो 
औपिशणम में चदित होसा है सौर उसमें काख-सूंरदा होनी है । भोर बयोकि सम- 
| 
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के साथ जोड़े हुए देश सर्वदा पूर्ववर्ती देशों की सीमा के प्रतिवन्ध होते हैं, अतएव विरी 
“देश के माप को किसी दिये हुए प्रतिबद्ध की शर्तों की श्रेंखला का संइलेपण माता जा 
चाहिये, बस अन्तर केवल इतना है कि प्रतिवन्धों का पक्ष स्वयं प्रतिवद्ध के पक्ष े 
'निन्न नहीं है, जिससे परिणामस्वरूप प्रगति और प्रतीयगति देद के अन्तर्गत एक है 
भतीत होंगी। तथापि क्योंकि देश के अन्तर्गत एक खण्ड दुसरे के ह्वारा दिया रहीं गाता 
अत्युत सीमितमात्र किया जाता है, अतएवं हमको प्रत्येक सीमित प्रदेश को, गि 
सीमा तक वह सीमित है, प्रतिबद्ध भी मानता चाहिये, और ऐसा इसडिये मारता 
चाहिये क्योंकि यह एक दूसरे प्रदेश को अपनी सीमा के प्रतिवन्‍् के रूप में पूर्व ५0 
5 चलता है और इसी प्रकार अन्यत्र भी मानना चाहिये) इसलिये परिसीमत न 
दृष्टि प्रदेश में पुरोगमन एक प्रतीपगमन भी है, तथा प्रतिवन्धों की श्रृंखला में पं" 
'पण की ऐकान्तिक समग्रता का अनुभवातीत भाव देश के संबंध में भी छागू होता है 
थीर मैं प्रदेश में अबमास की ऐकान्तिक समग्रता के विपय में भी उतते बौर्कि। 
के साथ प्रदव कर सकता हूँ जिस. प्रकार विगत काल' के असंग में । परन्तु कई 
हवन का उत्तर कसी भी संभव है, इस वात का निर्वारण आगे चल कर भविष्य 
किया जाएगा । 
हा देश के अन्तर्गत यवार्थेता गर्थात्‌ मौतिक तत्व एक प्रतिबद्ध (कल) है 
_जसके खण्ड उसकी आन्तरिक शर्ते हैं, तथा इन खण्डों के खण्ड उसकी दूरस्थ शर्ते है 
अतएव हमकी यहाँ अतीपगामी संडेपण की उपललब्धि होती है जिसकी बलि 
'अमग्रताकी माँगवृद्धि के द्वारा की जाती है, परन्तु यह उसके एूर्णता को पहुँचे हुए विरगी- 
जन के अतिरिक्त और किसी प्रकार से घटित नहीं हो सकता, जिस (विभाजन) है 
“परिणामस्वरूप भौतिक तत्व की वास्तविकता या तो शून्य में या ऐसे (तत्व) में परिणत 
हरा गति है जो भौतिक तत्व लेशमात्र भी नहीं है अपधर्लि सरल अमिश्रित तत्व में पर 
'णत हो जाता है। फछत: यहाँ भी प्रतिवत्वों की एक मालिका एवं अप्रतिवद्ध की भोर 
अयति उपलब्ध होती है। 
पौसरे, जहाँ लक अवभायों के मध्य में वास्तविक संबंध के बीड़िक अकारों की 
अलग है, द्रव्य (या पदार्थ) का वौढिक प्रकार अपनी उपाबियों सहित अनुमवातीएँ 
दम जिनकी है वर्थात्‌ उसके संबंध में, प्रतीपगति से प्रतिवं्ों 
वी तक का कोई आवारमूतहेतु नहीं पाता। (जहाँ तक उपाधियाँ एक ही ४ 
में अन्तःस्वित रहती हैं) परस्पर समकक्षतता के भाव को प्राप्त होती तथा (परविर्तिव 
कम की ) ख्ंखछा को संबटित नहीं करती । परन्तु द्रव्य या पदार्थ के संब्ंन में भी 
'वे वास्तव में उसकी अबीन की अवस्था को प्राप्त नहीं होती, प्रत्युत बे द्रव्य के ही बस 


ध्व 
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का एक प्रकार होती हैं। इसपर भी यहाँ (इस बौद्धिक श्रकार में) जो अनुभवातीत" 
बुद्धि का, विचार या भाव प्रतीत हो सकता है वह (द्रव्य) सारवानू्‌ का साव है। परच्तु 
क्योंकि इसका आशय विषय सामान्य के संबोध के अतिरिक्त और कुछ नहीं होता,. 
जो तभी तक वत्तमान रहता हैं जब तक उसमें समस्त विधेयों से विनिर्यूक्त केवल अनु-- 
भवातीत विषयी का विचार किया जाता है, जब कि यहाँ अवमासों की शंखला में” 
स्थित अप्रतिबद्ध की चरचा चल रही है, अतः यह स्पष्ट है कि सारवान्‌ उस खंखला ह 
का कोई भी अंग नहीं हो सकता। समाज (अथवा संगति) में स्थित द्रव्यों के संबंध 
में भी यही बात लागू होती है, जो केवलमात्र समूह होते हैं, और उनमें ऐसी वस्तु कुछ: 
नहीं होती जो शइंखला के लिये आधार स्वरूप हो, क्योंकि अपनी संभावना की हार्तोंः 
के रूप में वे परस्पर एक दुसरे की अघीनता की स्थिति में स्थित नहीं होते, जैसा: 
कि उन प्रदेशों के विषय में कहा जा सकता है जिनकी सीमाएँ स्वतः अपने आप कभी: 
निर्धारित नहीं की जा सकतीं, प्रत्यूत सर्वद्य किसी दुसरे अदेश द्वारा विवारित की: 
जाती हैं। इस प्रकार अब केवल कारणभाव का बौद्धिक प्रकार बच रहता है, जो किसी" 
दिये हुए का के कारणों की शंखला प्रस्तुत करता है, जिसमें हम प्रतिबद्ध कार्य की 
ओर से प्रतिबन्धों के रूप में कारण की ओर आरोहण कर इस प्रकार बुद्धि के प्रश्नः 
का उत्तर दे सकते हैं । 
चौथी बात यह है कि संभव, वास्तविक और अनिवाय के संबोध, केवछ उस सीमा 
को छोड़ कर किसी शृंखला या श्रेणी की ओर नहीं ले जाते, जिसमें सत्ता के अन्तर्गत" 
आकस्मिक को सर्वदा प्रतिबद्ध माना जाना चाहिये, एवं बोधवृत्ति के नियमों के अनु-- 
सार किसी ऐसे प्रतिबन्ध या शर्ते की ओर संकेत करता हुआ माना जाना चाहिये जिसके" 
अधीन वह अनिवायं है, तथा यह दूसरा (प्रतिबन्ध) एक उच्चतर प्रतिबन्ध की ओर, 
तब तक जब तक केवल शंखला या श्रेणी की समग्रता में ही बुद्धि अन्ततः अप्नरतिवद्ध 
अनिवारयता को प्राप्त नहीं कर लेती । ” 
इस प्रकार जब हम उन बौद्धिक प्रकारों की छेटवी करते हैं जो नानात्व के 
संइलेषण में अनिवायतया श्रेणी या शंखला की ओर ले जाते हैं तो हम देखते हैं 
कि बौद्धिक शकारों के चार शीर्षकों के समनुरूंप विश्वविज्ञान से संबंध रखने वाले: 
भाव चार से अधिक नहीं हैं ) 


१ 
समस्त अवभासों के दिये हुए अवयवी की संघटना की 
आत्यन्तिक पूर्णता 


'इ्हेड शुद्ध वृद्धि मीमांसा 


डरे 
-अवेभास में किसी दिये हुए अवयवी के विभाजन में किसी अवभास के आरम्मण 
आत्यन्तिक पूर्णता में आत्यन्तिक पूर्णता 
४ 


अवमास में परिवर्तनशील के अस्तित्व की निर्मरता के 
संबंध में आत्यन्तिक पूर्णता 

इस सम्वन्ध में सब से प्रथम ध्यान देने की वात यह है कि आत्यन्तिक समग्रता 
का भाव अवमासों के स्पष्टीकरण के अतिरिक्त और किसी से' वास्ता नहीं रखता, 
इसलिये उसका वस्तु सामान्य की समग्रता के संबंब में वोबवृत्ति के शुद्ध संवोब से भी 
उसका कोई वास्ता नहीं होता । अतएव यहाँ पर अवभास दिये हुए माने जाते हैं; 
ओर वृद्धि उनकी संभावना के प्रतिवन्धों की (जहाँ तक वे एक श्रेणी या ख्ंखला का' 
निर्माण करते हैं) आत्यन्तिक पूर्णता की माँग करती है, फलतः वह एकान्तत: (अर्थात्‌ 
प्रत्येक दृष्टि से) पूर्ण संश्लेपण की माँग करती है जिसके द्वारा वोबवृत्ति के नियमों 

'के अनुसार अवभास का रपप्ट प्रदर्शन किया जा सके । 
दूसरी वात यह है कि इस प्रतिवन्बों के श्रेणीवद्ध, प्रतीपगति से चाल रखे गये 
संइलेपण में वुद्धि जिस तत्व को खोजती है, वह केवलूमात्र अग्रतिवद्ध (तत्व या वस्तु) 
है, मानों वह पूर्वावयवों की ख्यृंखल्य में ऐसी पूर्णताी की खोज कर रही हो जो सव मिल 
कर अन्य पृर्वावयवों के प्रागभ्युगस की आवश्यकतान रहने दें । यह अप्रतिवद्ध तत्व 
"सर्वदा श्रेणी की आत्यन्तिक पूर्णता के कल्पना में प्रत्युपस्थापित रूप में अन्तर्विष्ट रहता 
हैं। परन्तु यह एकान्ततः परिपूर्ण संडलेपण भी तो फिर एक भावमात्र ही है; क्योंकि 
(अनुसंबान आरंग करने पर) पूर्वतः कम से कम यह नहीं जाना जा सकता कि अव- 
“मासों के सम्बन्ध में इस प्रकार का संड्लेपण संभव भी है या नहीं। यदि प्रत्येक वस्तु 
को केवल वोववृत्ति के शुद्ध संबोधों के द्वारा, ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानमव के प्रतिवन्तरों के 
बिना प्रत्युस्थापित किय। जाता है, तो तत्काल यह कहा जा सकता है कि किसी दिए 
हुए प्रतिवद्ध (तत्व) के लिये परस्पर अवीनता के क्रम में व्यवस्थित प्रतिवन्धों की 
समस्त मालिका नी उसी प्रकार दी हुई होगी; क्योंकि वह इसी के द्वारा ही तो दिया 
हुआ होता है। परन्तु जब अवनासों का प्रसंग प्रस्तुत होता है तो जिस प्रकार से प्रति- 
वन्च दिये हुए होते हैं उसके कारण एक विद्येप सीमा उपस्थित हो जाती है, अर्थात्‌ 
प्रत्यज्षानुमव के अनुक्रमिक संइकेपण के कारण ऐसा होता है--और यह संड्छेपण 
नी दत्ता होता है जिसको प्रतीपयमन के द्वारा पूर्ण करना होता है। यह पूर्णता इच्द्रियों 
'दीरा संनव है वा नहीं, यह अनी नी एक समस्या ही रह जाता है। किन्तु इस पूर्णता 
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का भाव निस्सन्‍्देह, उसके साथ पर्याप्त आनुमविक संवोधों को जोड़ने की संभावना 
अथवा असंगवता पर दृष्टि रखते हुए, वृद्धि में ही सं निहित रहता है। इसलिये, क्योंकि 
अप्रतिबद्ध अनिवार्य तया अबमभासों के क्षेत्र में स्थित नानात्व के प्रतीपगामी संइ्लेषण 
की आत्यन्तिक समग्रता में अन्त्विष्ट रहता है, (उस संब्लेषण की, जो कि उन वौद्धिक 
प्रकारों के पथप्रदर्शन में प्रतिपादित होता है जो अवभास को किसी दिये हुए प्रतिवद्ध 
के प्रति प्रतिवन्‍्चों की मालिका के रूप में प्रत्यूपस्थापित करते हैं)--यद्यपि यह वात 
अव भी अज्ञात और अनिद्िचत छोड़ दी जाती है कि यह समग्रता संभव है अथवा नहीं 
और संभव है तो किस प्रकार संभव है--बृद्धि अपने ही मार्ग का अनुसरण करती है, 
और (अपनी यात्रा). समग्रता के माव से आरंभ करती है, यद्यपि इसका चरम लक्ष्य 
वास्तव में अप्रतिवद्ध तत्व है, चाहे तो वह समस्त श्रेणी से संबद्ध हो अथवा उसके एक 
अंशमात्र से । 
यह अप्रतिवद्ध, या तो समस्त श्रेणी या मालिका में स्थित माना जा सकता है, 
जिसमें समस्त अंग बिना किसी अपवाद के प्रतिवद्ध होते हैं, तथा उनका समस्त अंगी 
(या अवयबी ) ही स्वयं ऐकान्तिकतया अप्रतिवद्ध (निरुपाधिक) होता है,---और 
ऐसी अवस्था प्रतीतगति अनन्त कहलाती है; अथवा ऐकान्तिकतया अग्रतिवद्ध (निरु- 
पाधिक) श्रेणी का एक खण्ड (या भाग) मात्र होता है, जिसके अन्य अंग अवीनस्थ 
होते हैं, परन्तु जो स्वयं अत्य किसी प्रतिवन्ध के अवीन नहीं होता । । दृष्टिकोण 
के अनुसार प्रागनुभवात्मक पक्ष में श्रेणी आरंभ रहित अर्थात्‌ अनन्त होती है, और 
साथ ही साथ पूर्णतया दी हुई होती है, जिसमें प्रतीपणति कदापि पूरी नहीं होती और 
केवल संमाव्यत: ही उसको अनन्त कहा जा सकता है। दूसरे दृष्टिकोण के अनुसार 
शृंखला का एक प्रथम अंग होता है जो अतीत काल की दृष्टि से विश्व का आरंभ कह- 
लाता है; देश की दृष्टि से विश्व की सीमा कहलाता है, किसी दिये हुए सीमित अवयवी' 
की दृष्टि से सरल कहलाता है, कारणों की दृष्टि से चरम आत्मक्रिया (स्वातंत्य ) 





कां. किसी दिये हुए प्रतिवद्ध लक के प्रतिवन्धों की श्रेणी की आत्यन्लिक स्मग्रतता स्वयं 
सर्वंदा ही अप्रतिवद्ध ( निर्पाधिक ) होती है, क्योंक, उसके वाहर और कोई प्रतिवन्ध नहीं 
होते जिनकी इष्टि से यह प्रतिवद्ध हो सके | पर इस प्रकार श्रणी की त्रात्यन्तिक समग्रता 
केवल एक माव ही होती है, अथवा यह कहना अधिक ठोक होगा कि सविकल्प (या शक्यतावाची) 
संबोध होती है, जिसकी संभावना को उस प्रकार की द्प्टि से खोज करना पड़ेगा जिस प्रकार 
से अप्रतिवद्ध, ग्र्थात्‌ वास्तव में वह अनुभवाततीत माव जिससे हमारा वास्ता है उसमें अन्त- 
निविष्ट है । 





0: >> 5८८ वस्तु३ न सचा दत्त मई ष्टि न आत्यन्तिक न >> खत माविक 
कहलाती है, परिवर्तन््योल्ल वस्तुओं को सत्ता का दृष्टि से आत्यन्तिक स्वाभावक 


ब् 
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लसनिदायता कहुलाता हू । 

>> और प्रकृति दो शब्द एस हैं जो कभी कभी 4) एक नस क्या 

हमार पास विश्व ओर प्रह्गति दो शब्द एसे हैँ जी कमी कभी एक दुसर की स्थाव 
ब्ल्ज्जि अक्प्े सेन इसमें प्रयम समस्त अवभात्त गे 5 गणितं णिताय शफल ते क्को तथा 

प्रहण करते रहते हू । इसम प्रथम समस्त अवमासा के गाणताव यानफल का ते 


कक. 2 5 समग्रता बजे महान लक और टी महक जकी5०< 34 अर्थात 3 अंगसंय नी अथवा >> बभाजन +- 
उनके संइ लेपण की समग्रता को महान्‌ आर अल्प म, जयवात्‌ अनस्तयाजन अथद विभा 





य्‌ 

के द्वारा एक समान नाव से सचित करता है नो कमेवाद्धितीय जगत ही तव भंकोति 
के द्वारा एक समान नाव स सूधचत करता हूं । दहु एकमवा।द्वताय जघत्‌ हा तव जद्धात 
कहलाता चल जज गत्यात्मक ->-+ अंगी नी जमे5 हनन देखा जा ता और न््त्जर समय इसको 
कहुलाता हूं जब कि यह गत्यात्मक अंगी के रूप में देखा जाठ हैं, ओर उत समय इसको 

परिमाण के रूप में निर्वारित करने लिये देश अयवा काल में उसके समहन से नहीं 
7रमाण के रूप म नवारित करन लिय दंश जयवा कार मे उतस्तक समूहंन क्ष नह 
प्रत्युत अवमाता का जचत्ता म स्थित एकता से वास्ता रक््ला जाता है। इस प्रसंग में 
कि घटित होता 3 «०+>> २5 प्रतिवन्ध कलर लक. कारण सकत 4॒ नाम दिया जा ता ' आऔर 
जा घाटदत हाता हूं उत्तक अातदन्व (य शत ) को “कारण «गम दिया जात है, आर 


अवभारत न (से5 क्षेत्र जज कारण नल्टन्तता >> अर्ग्रा चिज्फा कारण जता स्वातंन्र्य -. कहलाती ०० जब 
जवनात्ता (कि न्न ) में कारण की अप्रतिवद्ध कारणता स्वातच्य कहलाता है, ज॑ 


कि इसके विपरीत प्रतिवद्ध कारणता संकुचित अर्थ में प्राकृतिक कारण कहलाती है। 
अस्तित्व सामान्य में प्रतिदद्ध संमाव्य (या जाकस्मिक) कहलाता है एबं अप्रतिवद्ध 
अनिवायं कहल्यता है। अवमासों की अप्नतिवद्ध अनिवाय॑ता प्राकृत्ति अनिवाबंता 
कही जा सकती है। 
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जाआएाः फ्क्ति पा जप निज अनचल 
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सब पारगामी हैं, और यद्यपि वे निश्चय ही अपने विपय अर्थात्‌ अवभासों को प्रकार 
की द्‌प्टि से अतिक्रमण नहीं करते, श्रत्युत केवलमात्र ऐन्द्रिय जगत्‌ से वास्ता रखते 
हैं (अतीन्द्रिय से नहीं), तथापि वे संइलेपण को ऐसी मात्रा तक खींच कर ले जाते 
हैं जो समस्त अनुमव का अतिक्रमण करने वाली है, तिस पर भी वे मेरी सम्मति के 
अनुसार सब के सव पूर्ण ओचित्य के साथ विश्वसंवोव (या जगत्‌-संवोध ) कहे जा सकते 
हैं | पर, गणितात्मकतया अंग्रतिवद्ध और गत्यात्मकतया अप्रतिबद्ध (जो प्रतीषयदि 
के लक्ष्य हैं) के भेद की दृष्टि से मैं प्रथम दो संत्रोवों को संकुचित अथे में (पिण्ड और 
ब्रह्माण्ड, महान्‌ और अल्प के संबंध में ) जगत्‌-संवोव, तथा अन्य दो को प्रकृति के पार- 
गामी संवोष कह सकता हूँ। इस मेंद का अमी तत्काल कोई विशेष महत्त्व नहीं है 
परन्तु आगे चल कर वे अधिक महत्त्वपूर्ण हो जाएँगे । 
शुद्ध बुद्धि का विरोध 
द्वितीय खण्ड 
शुद्ध वुद्धि का वेषस्य 


यदि किसी अयुक्त्याश्रित सिद्धान्त-राशि को पक्षस्थिति कहा जाए, तो मैं विपक्ष- 
स्विति अथवा वैपम्य से विरोवी पक्ष के दावों का आशय नहीं समझता, प्रत्युत अयुक्त्या- 
श्रित प्रतीत होने वाले ज्ञान के विविध प्रकारों के विग्रह (कलह) का आशय समझता 
हैँ, जिनमें से किसी एक की दुसरे की अपेक्षा वढ़कर होने का अनुमोदन नहीं दिया 
जा सकता। अतएव यह वेपम्य एकपक्षीय दावों से कुछ भी वास्ता नहीं रखता, प्रत्युत 
यह केवल बुद्धि के ज्ञानों का पारस्परिक कलहों की दृष्टि से एवं इन कलहों के कारणों 
का अव्ययन करता है। अनुमवात्तीत वेषम्य-विचार शुद्ध बुद्धि के (आन्तरिक) विरोध 
उसके कारणों और परिणामों के संवंध में अनुसंघान है। यदि हम बुद्धि का विंनियोग 
केवल बोधवृत्ति के सिद्धान्तों को अनुभव के विषयों के प्रयुक्त करने के लिये न करें, 
प्रत्युत उसको अनुमव की सीमा के परे तक विस्तृत करने का साहस करें, तो मृपषा- 
यौक्तिक प्रस्थापनाओं की उत्पत्ति होती है, जो न तो अनुमव से अपनी सम्पुष्टि की 
बाशा कर सकते हैं और न उन्हें खण्डन का भय होता है। और इनमें से प्रत्येक न केवल 
अपने आप में आत्मविसंवादिता से मुक्त होता है, प्रत्युत स्वयं बुद्धि के स्वरूप' में अपनी 
अनिवायंता की शर्तों को भी प्राप्त करता है। बस कठिनाई यह है कि दुर्माग्यवश 
विरोवी प्रस्थापना भी इन्हीं के समान अपने दावे के पक्ष में प्रामाणिक और अनिवार्य 

हेतु अपनी ओर से प्रस्तुत कर सकती है। 
अतएव शुद्ध बुद्धि की इस प्रकार की आन्वीक्षिकी में जो प्रश्व स्वमावतः उत्पन्न 

श्र 
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होते-हैं निम्नलिखित हैं-- (१) शुद्ध बुद्धि किन प्रस्थापनाओं में अनिवाय॑तया (आन्त- 
रिक) विरोध का विषय बनती है ? (२) इस (आन्तरिक) विरोध के कारण क्या 
हैं ? (३) क्या इस विसंवादिता के होते हुए भी बुद्धि निश्चयात्मिकवा को पहुँचने 
का मार्ग प्राप्त कर सकती है और यदि पा सकती है तो कैसे पा सकती है ? 
इसलिये शुद्ध बुद्धि के आन्वीक्षिक्यात्मक सिद्धान्त को अपबे आपको समस्त मृषा- 
यौक्तिक स्थापनाओं से पृथक करने के लिये प्रथम तो अपने में यह विशेषताः रखनी 
चाहिये कि इसको किसी ऐसे स्वच्छन्द प्रइन से संबंध नहीं रखना चाहिये जो किसी 
विश्विष्ट मनचाहे उद्देश्य के लिये उठाया गया हो, प्रत्युत ऐसे प्रश्न से वास्ता रखना 
चाहिये जिससे मानवीय बुद्धि को अपनी प्रगति में अनिवार्यतया निवटना पड़ता है । और 
दूसरे यह कि, अपने विरोधी के साथ इसमें केवल कोई ऐसा क्रनत्रिम मायिकावभास 
संनिहित नहीं होना चाहिये जो विवृत होते ही विलीन हो जाने वाला हो, प्रत्युत एक 
स्वाभाविक और अपरिहाय मायिकावभास होना चाहिये जो (जब कि अब उसके 
द्वारा कोई ठगा तो नहीं जाता तथापि फिर भी ) सदा मठकाया करता है, हालाँकि 
घोखा नहीं दे सकता, और इस प्रकार निश्चय ही अहानिकर तो बनाया जा सकता 
है, पर निर्मल कदापि नहीं किया जा सकता । रे 
इस प्रकार का आन्वोक्षिक्यात्मक सिद्धान्त अनुभवात्मक संबोधों में बोधवृत्ति 
की एकता से संवंध नहीं रखता परन्तु केवल भावों में वुद्धि की एकता से संबंध रखता 
है, जिसकी शर्ते (क्योंकि नियमों के अनुसार संश्लेपण होने के नाते इसको बोधवृत्ति 
के अनुरुप एवं इसके साथ ही साथ उसकी (संश्लेपण) की आत्यन्तिक एकता होने 
के कारण वुद्धि के अनुरूप होना चाहिये )--ऐसी है कि यदि यह (एकता). बुद्धि की 
एकता के लिये समुपयुक्त हो, तो यह बोचवृत्ति के छिये अत्यधिक बड़ी होगी, और यदि 
यह वोववृत्ति के लिये समुचित हो तो बुद्धि के लिये बहुत छोटी होगी; अतएव चाहे 
हम कुछ भी यत्न क्यों न करें विरोध अवश्य उत्पन्न होकर रहेगा । 
यह मृपाबीद्धिक (या मृपायोक्तिक ) दावे, इस प्रकार एक ऐसे आन्चवीक्षिक्यात्मक 
युद्ध क्षेत्र को उद्घाटित करते हैं जिसमें वह पक्ष जिसको आक्रमण आरंभ करने की 
आजा मिल जाती है, स्वेदा विजय प्राप्त किया करता है; तथा वह पक्ष जो रक्षात्मक 
'कारवाई करने के लिये विवद्ञ हो जाता है, सर्वदा पराजित होता है। इसलिये शूर- 
वीर योद्धा, चाहे मलाई के पक्ष में लड़ रहे हो, चाहें बुराई के, यदि वे केवल इस वात 
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उपयोग वेतुका होगा, क्योंकि गणित में कोई असत्य कथन छिपाए और अदृश्य 
नहीं वनाए जा सकते, इस कारण कि इसकी उपपत्ति सर्वंदा ही शुद्ध प्रत्यक्षानुभव 
के पथप्रद्शन के अधीन और ऐसे संश्लेपण के द्वारा प्रवरतित होती है जो नित्य स्पष्ट होता 
है । प्रयोगात्मक दर्शन में दुविधा के कारण उत्पन्न हुआ विलम्ब वास्तव में उपयोगी हो 
सकता है; तथापि ऐसी कोई मिथ्या धारणा संभव नहीं है जो आसानी से दूर न 
की जा सके, तथा विवाद को निवटाने के अन्तिम उपाय, चाहे जल्दी से उपलब्ध 
हों चाहे देर से, अन्ततः अनुभव में ही निहित पाये जाएँगे । आचारदर्शन भी अपने 
सव के सब आधारमूत सिद्धान्तों को उनके व्यावहारिक परिणामों के सहित वास्त- 
विकता में प्रदशित कर सकता है, अथवा कम से कम संमावध्य अनुमव में प्रदर्शित कर 
सकता है, और इससे निगूढ़ अपकर्पण के कारण उत्पन्न मिथ्याववोध से बचा जा 
सकता है इसके विपरीत हैं । अनुमवातीत दावे, जो समस्त संभाव्य अनुभव के 
क्षेत्र के परे जो है उसमें भी अन्तदं प्टि रखने का दम भरते हैं, पर न तो वे अपने 
अपकृप्ट संडलेपण को किसी अपरोक्षानुमूति में प्रागनुमवात्मकतया कभी उत्पादित 
कर सकते हैं और न इस प्रकार संघटित होते हैं कि उनकी गलतियाँ या तुटियाँ 
अनुमव की सहायता से खोज कर निकाल ली जा सकें । फलत: अनुभवांतीत वुद्धि 
उसके विरोधी कथनों के समन्वय की चेप्टा के अतिरिक्त अन्य किसी कसौटी पर 
कसे जाने योग्य नहीं है, पर इस कसीदी के उपयोग के पूर्व उसके विवादों को 


स्वतंत्र और निर्वाघ छूढ देनी चाहिये, और हम अब इसी की व्यवस्था करना 
का. 
चाहते हैं । 





कां. ( आनन्‍्तरिक ) विरोधों का वर्णन उपर्युल्लिसित अनुमवातीत मावों के क्रमानुसार ही 
आगे प्रस्तुत किया जाता है । 


शुद्ध बुद्धि का (आन्तरिक) विरोध 
अनुभावोंभवातीत का प्रथम विरोध 


पक्ष 


दुनिया का आरंभ काछ के अन्तगेंत 
होता है और देश की दृष्टि से भी यह 
सीमा में आवद्ध है । 


उपपत्ति 

यदि हम यह मानें कि दुनिया का आरंग 
काल में नहीं हुआ, तो प्रत्येक दिये हुए 
क्षण तक अनन्त काल व्यतीत हुआ है 
ऐसा मानना पड़ेगा, और यह भी मानना 
पढ़ेगा कि वस्तुओं की अनुक्रमिक बव- 
स्थाओं की असंख्य मालिकाएँ व्यतीत 
हो चुकी हैं। पर किसी मालिका या 
ख्यंखठा की अनन्तता इस तत्व में निहित 
है कि वह अनुक्रमिक संद्ेपणों में कभी 
पूर्णता को प्राप्त नहीं हो सकती। इस 
अकार अतीत जगत्‌ की एक अनन्त 
खंखला असंभव है, और इसलिये जगत्‌ 
का आरंभ उसकी सत्ता की एक अनिवार्य 
दार्त (या प्रतिवन्‍्ध) है; यही वह वात 

है जो सर्वप्रथम सिद्ध करनी थी । 
दूसरी बात के संबंध में भी पुन: उसके 
विपरीत तथ्य को मान लिया जाए; 
कि दुनिया सहास्तित्व वाली वस्तुओं 
का एक अनन्त दिया हुआ अवयवी है 


विपक्ष 


दुनिया का आदि नहीं है और न देश की 
दृष्टि से इसकी कोई सीमा है, प्रत्युत यह 
काल ओऔर देदा दोनों की ही दृष्टि से 
अनन्त (भूवा) है! 
उपपत्ति 
क्योंकि मान लिया जाए, कि उसका 
आरंभ है तो, क्योंकि आरंभ एक ऐसी 
सत्ता है जिसके पूर्ववर्ती ऐसा काल होता 
है जिसमें वस्तु नहीं होती, इसलिये एक 
ऐसा पूर्ववर्ती समय रहा होगा जब कि 
दुनिया नहीं थी, अर्थात्‌ एक रिक्त समय 
रहा होगा | पर (अब) रीते समय में 
किसी भी वस्तु का उद्भव संभव नहीं 
है, क्योंकि ऐसे समय का कोई भी भाग 
उसके अन्य भाग की अपेक्षा, अनस्तित्व 
की अपेक्षा अस्तित्व की विश्येपक शर्ते 
को अपने में नहीं रखता (चाहे तो यह 
माना जाए कि कोई वस्तु स्वतः उद्भूत 
होती है अथवा यह माना जाए कि वह 
किसी अन्य कारण से) । फलरूतः यद्यपि 
संसार में वस्तुओं की अनेकों ःंखलाएँ 
निदचयमेव आरंभ हो सकती हैं, परन्तु 
स्वयं जगत्‌ का कोई आरंभ नहीं हो सकता 


बज 


इसलिये वह अतीत काल के संबंध में 


कवर 


परन्तु हम किसी मात्रा के परिमाण का, 
जो किसी प्रत्यक्षानुभव के अन्तर्गत एक 
निश्चित सीमा के अन्तर्गत दिया 
हुआ न हो, उसके भागों के संश्लेपण के 
अतिरिक्त अन्य किसी प्रकार से विचार 
नहीं कर सकते, और ऐसी मात्रा की 
समग्रता का, केवल पूर्णता को पहुँचे हुए 
संबलेपण अथवा इकाई को वार बार अपने 
साथ जोड़े विना विचार नहीं कर सक- 
ते। इसलिये, जो जगत्‌ पूर्णावयवी सम- 
स्‍्त देश को आपूरित करता है, उसको 
समझने के लिये अनन्त जगत्‌ के भागों के 
अनुक्रमिक संइलेपण को पूर्ण हुआ मानना 
पड़ेगा ; अर्थात्‌ , समस्त सहास्तित्व- 


कां. हम किसी अपरिच्छिन्न मात्रा को उसके 
पूर्णावयवी रुप में तव देख सकते हैं यदि वह 
सीमाओं के मीतर सन्निविष्टि हो, जिससे 
हमकी। उसकी झमग्रता को, माप करके शअ्र्थात्‌ 
उसके मागो' के अनुक्रमिक सइलेपण के द्वारा, 
निर्मित न करना पड़े क्योकि ध्ीमाएँ आगे 
की सभी दस्तुओ को काट कर, स्वयं उसको 
पूर्णता को निर्धारित करती हैं | 
कां, इस प्रसंग में तज्मग्रता का सवोध 
उसके मागो' के पूर्णता तक पहुँचे हुए सइले 
पण को प्रत्य स्थापना के अतिरिक्त और कुछ 
नहीं है, क्योंकि हम समस्त के प्रत्यक्षानुमव 
से तो स'वोध को निकाल नहीं सकते ( कारण 
कि ऐसा प्रस्तुत प्रसंग में असमव है ), 
इसलिये हम इसको केवल कम से कम, माव- 
मातन्न में अनन्त की पूर्णता को पहुँचे हुए 
इसके मागो' के सइलेपण के द्वारा ही विचार 
( या कल्पना कर ) सकते हैं | 


शुद्ध बुद्धि मी मांसा 


अनन्त है। 

जहाँ तक ह्ितीय वात का संबंध है, 
आइए हम सबसे प्रथम विपरीत तथ्य को 
मान कर चलें, अर्थात्‌ यह मान कर चलें 
कि संसार देश के अन्तर्गत सीमित है 
गौर फलत: एक ऐसे रीते देश के भीतर 
इसका अस्तित्व है जो असीम है। इस- 
लिये हमको न केवल देश के अन्तगंत 
वस्तुओं का संबंध मिलेगा, प्रत्युत देश 
के साथ भी वस्तुओं का संबंध प्राप्त 
होगा । परन्तु अब क्योंकि संसार एक 
ऐसा निरपेक्ष अवयवी है जिसके परे 
प्रत्यक्षानुमव का कोई विपय नहीं है, अत- 
एवं कोई ऐसा प्रतिसंबंधी नहीं है जिसके 
साथ संसार संवंब में स्थित हो, अतः 
संसार का रीते प्रदेश के साथ जो संबंध 
होगा वह इसका किसी भी विपय के साथ 
संबंध नहीं होगा । इस प्रकार का संबंध 
ओर परिणामस्वरूप रीते देश (या अव- 
काश ) के द्वारा संसार का परिसीमन 
दोनों ही अवस्तु (या कुछ नहीं ) हैं; 
अतः देश की दृष्टि से जगत्‌ विलकुछ भी 
सीमित नहीं है ; बर्थात्‌ विस्तार के 


4८, ८ कां. 
संबंध में वह अनन्त है। 





कां. देश वाह्य प्रतत्यक्षानुमव ( औपचारिक 
प्रत्यक्षानुमव ) का आकारमात्र है, परन्तु 
कोई ऐसा वस्तविक विपय नहीं है जो वाहर 
से अनुमव किया जा सकता हो। यह देश, 
उन समस्त वस्त ओर के पूर्ववर्ती के रूप में, जो 
उसको परिच्छिन्न ( आपूरित या सीमित ) 
करती है, अथवा यह कहना अधिक अश्रच्छा 


जा रो मु प्रक्षया ०“ 
बान ठस्ततों की गणना दी प्रद्धिय 
बाद दल्तदां दा बपदा दा अद््या ने 
हे बज 
< 
अनन्त काठ हो धतीन इथ्ा मानना 
सन्त कांड का ध्यतातव हुद्औा मानता 


जग 8. 4 हो 
पड़ेगा : डो वर्मंमद #। बताव दास्त- 
दटुगा | दा बपनद हूं । बतगद दास्त 
व्िक बल्ले दा हल शेड द्व्या 
की बन्तदा का कनने मसमप्र दिये 
< ३ 
धर 


22% 22 ५ 
सकता है कार दे [इसीडिग्रे) एक ही 


समय दिया हत्मा माना झा मदना £ । 


उनन्स 6६ 2 4 4 
सीमावं में परियीमित है, वह बह दूसः 


वात है जिम्नक्ो सिद्ध दरना था 


जज 


न 


8४४ 


शुद्ध वृद्धि मो मांसा 


प्रथम विरोध के संबंध में विचार 


१ 
पक्ष के संबंध में 

मैंने इन परस्पर विवादपूर्ण विरोधी 
युवितियों को प्रस्तुत करते हुए प्रवंचना- 
पूर्ण हेत्वामासों को प्रदर्शित नहीं किया 
है, (अर्थात्‌ जैसा कहा जाता है ) वकील 
की पद्धति का अनुसरण नहीं किया है, 
जो अपने विरोधी की असावधानी से 
लाम उठाने के लिये उसको मिथ्या समझे 
हुए विधान के ग्रति सहर्प प्रत्याह्वयान 
(था अपील) करने देता है, जिससे वह 
अपने निजी अवैध दावों को उपर्युक्त 
नियम के खण्डन के आधार पर स्थापित 
कर सके | उपर्युक्त उपपत्तियों में से 
प्रत्येक उपपत्ति प्रकृत विपय' के स्वरूप 
से ही निष्पन्न हुई है, एवं उमयपक्षों के 
अयौक्तिक ताकिकों के वितथ-निप्कर्पों 
हारा भस्तुत लाम को एक ओर उठा कर 
रख दिया गया है, (अर्थात्‌ उनसे कोई 
अनुचित लछाम नहीं उठाया गया है )। 
मैंने पक्ष को भी, अयुक्तिवादियों की 
माँति किसी दिये हुए परिमाण की 
अनन्तता को ब्रुटिपूर्ण संवोध से आरंभ 
करके, आपातत: दिखाने भर के लिये 
सिद्ध कर दिया होता । (मैंने यह तर्क 
उपस्थित किया होता कि) वह परिमाण 
अनन्त होता है जिसे वड़ा और परिमाण 
(अर्थात्‌ उसमें दी हुई इकाइयों की संल्या 
से अधिक परिमाण ) संभमवन हो। 


परन्तु कोई नी अनेकता महत्तम नहीं 


र्‌ 
विपक्ष संवंध में 

दी हुईं विश्व श्ंखला और जगद्वयवी 
की अनन्तता की उपपत्ति इस तथ्य पर 
आश्रित है कि, इसके विरोधी तथ्य को 
मानते पर एक रीता (शून्य) कार और 
रीता (शून्य) देश या अवकाश जगत्‌ 
की सीमाओं का निर्माण करेंगे । यह वात 
मुझे अज्ञात नहीं है कि इस परिणाम के 
परिहार टालने के लिये चेष्टा की गई है 
और यह दावा किया गया है देश और 
काल के अन्तगंत जगत की सीमा ( या 
मर्यादा) बिलकुल संभव है, और सो भी 
जगत्‌ के पूर्व एक निरपेक्ष काल, अथवा 
वास्तविक जगत्‌ के परे तक विस्तीर्ण 
निरपक्ष देश को मानने की अपेक्षा (जो 
असंमव है ) संभव है । इस मत के उत्तर- 
भाग से, जिस रूप में यह लावूनित्स के 
अनुयायियों द्वारा माना जाता है, मैं मली 
भाँति सन्तुष्ट हूँ। देश केवल बाह्या 
प्रत्यक्षानुमव का आकारमात्र है किन्तु 
कोई वास्तविक विपय नहीं है जो वाह्मतः 
देखा जासकंता है; और यह अवमासों 
का श्रतिसंवंवी भी नहीं है, प्रत्युतत 
अवभासों का आकार है। इस प्रकार 
देश (या अवकाश ) अपने आप में कोई 
ऐसी निरपेक्ष वस्तु नहीं माना जा सकता 
जो वस्तुओं की सत्ता को निर्वारित करने 
वाला हो, क्योंकि वह कोई विपय नहीं 
है, प्रत्युत केवलमात्र संभाव्य विषयों 


शुद्ध बुद्धि का विरोध 


हो सकती क्योंकि एक या अधिक इकाइयाँ 
तो सदा ही उसके साथ जोड़ी जा सकती 
हैं । इसलिये कोई दिया हुआ अपरिमित 
परिमाण, और तदनुसार (अतीत श्वृंख- 
लाओं की दृष्टि से अथवा विस्तार की 
दृष्टि से) अपरिमित जगत्‌ भी असंभव 
है; वह इस प्रकार |उभय दृष्टियों से 
परिमित होना चाहिये । मैंने अपने उप- 
पत्ति को इस प्रकार प्रवृत्त किया होता, 
परन्तु यह संवोध, उससे मेल न खाता 
जो आशय अपरिमित अवयवी से समझा 
जाता है । यह इस बात को प्रत्युपस्थापित 
नहीं करता कि यह कितना बड़ा है, फलतः 
उसका संबोध भी किसी अधिकतम का 
संवोध नहीं होता, प्रत्युत इसके द्वारा 
केवल किसी ऐसी यथेच्छ स्वीकृत इकाई 
के साथ इसके संबंध का विचार किया 
जाता है, जिसकी दृष्टि से यह किसी भी 
संख्या से अधिक बड़ा है । इस चुनी हुई 
इकाई के अपेक्षाकृत बड़े अथवा छोटे होने 
के अनुसार अपरिमित अपेक्षाकृत बड़ा 
अथवा छोटा होगा-; पर क्योंकि अपरि- 
अमितता (या अनन्तता) इस दी हुई 
इकाई के साथ संबंध पर आश्रित है 
सर्वदा एक ही रहेगी, यद्यपि, यह सच 
है कि समस्तावयवी का निरपेक्ष परि- 
माण इसके द्वारा विछकुल भी नहीं जाना 
जा सकता; पर इस विपय-चर्चा की 
यहाँ आवश्यकता नहीं है । 

अनन्तता का सच्चा अनुभवातीत 
संवोध तो यह है कि किसी मात्रा को 


ड्ेड५ 


का आकार भर होता है | इसलिये अव« 
भास रूप में वस्तुएँ भले ही देश को 
निर्वारित करती हैं, अर्थात्‌ इसके परि- 
माण और संबंध के समस्त संभव विधेयों 
में से इस बात का निर्णय ( या निर्धारण ) 
वस्तुएँ ही करती हैं इनमें से यह या वह 
वास्तविकता से संबंध रखेगा ; पर इस 
विपरीत, दूसरी ओर देश (या अवकाश ) 
कुछ एक ऐसे तत्व के रूप में जो आत्मा- 
श्रित (अपने ऊपर निर्भर), है किसी 
वास्तविक वस्तु को उसके परिणाम , 
अथवा आकृति की दृष्टि से निर्धारित 
नहीं कर सकता, क्योंकि वह स्वयं अपने 
आप में कुछ भी वास्तविक वस्तु नहीं 
इसलिये यद्यपि देश चाहे वह भरा हुआ 


हो (अथवा खाली हो) क- अवभासों 
के द्वारा सीमित हो सकता है, किन्तु अव- 
भास अपने से बाहर के रीते देश (अथवा 
अवकाश ) से सीमित नहीं हो सकते । 
इसी प्रकार यह वात समय (काल) 


के संबंध में मी लागू होती है । परन्तु इस 


कां. यह वात सरलता से देखी जा सकती 
है कि यहाँ जो वात कहना अमभीप्ट है वह यह 
है कि रीता अवकाश ( या देश ) जहाँ तक 
अवमासो' से सीमित होता है, अ्रर्थात्‌ जगत्‌ के 
अन्तर्गत विद्यमान देश, वहाँ तक वह कम से 
कम अनुमवातीत सिद्धान्तो' का प्रत्यास्यान 
नहीं करता, तअ्रतएव इसके संव'ध में इसको 
स्वीकार किया जा सकता है, यद्यपि इससे 
उसको स'मावना का तत्काल दावा नहीं किया 
जा सकता | 


३४६ 
सापने में इकाइयों का अनुक्रमिकारास्ले- 
पण कदापि भी पूरा नहीं हो राकता । शा 
शरासे यह निष्कर्ष पूर्ण निश्चितत्ता 
के साथ अनुगित होता है कि एक दिये 
हुए (वर्तमान) क्षण तक पहुँचने बाली 
वास्तविक अनुक्रमिक अवस्थाओं की 
बननन्‍्तवता व्यतीत नहीं हो राकती है, अतः 
जगत्‌ का आरंग अवद्य ही होना चाहिये । 
पक्ष के द्वितीय भाग की दृष्टि रो 
अनन्त कितु फिर भी व्यतीत हो चुकी 
श्ंखछा संबंधी कठिनाई दूर हो जाती 
है, बयोंकि विस्तार की दृष्टि से अनन्त 
जगत्‌ का नानात्व समकाछतया दिया 
हआ होता है। परन्तु इस प्रकार के 
शमृह की शमग्रता का बिचार करने के 
लिये (बयोंकि हम उन सीमाओं की 
दुद्ा? नहीं दे सकते, जो प्रत्यक्षानुगव में 
उस समग्रता को स्वतः संघटित करती 
हैं.) हगकों अपने रांबोध का ब्यौरा देना 
चाहिये, जो दशा प्रसंग में पूर्वाबयबी की 
ओर से भागों के निद्धारित समृद् की ओर 
नहीं जाता प्रत्यूत जिसको भागों के अनु- 
करमिक संब्लेषण द्वारा सम्पूर्ण अवयबी 
गे संभावना को प्रदक्षित ( था सिरू- 
पिसे ) करना होता है । पर अब सययोकि 
श्य संब्दगण को एक कभी पूरी ने होने 





कां, अतएव यह मात्रा ( दी हुई शकाहयों' 
की) इतनी बड़ी बहुलता को घारण किये रहती है 
जो किसी भी सरुया से अधिक बड़ी ऐोती 
मा यह गणित नें 'ग्रपरिमितः का सयोध 


शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


राब को मान छेने पर भी, साथ ही साथ 
यह भी निविवाद है कि यदि दुनिया की 
देशगत अथवा कालगत सीमा को स्वी- 
कार करना है तो इन दो अवस्तुओं को- 
जगत्‌ के बाहर रिक्त देश को तथा जगत्‌ 
के पूर्व रिक्त काछ को स्वीकार करना 
ही पड़ेगा । 

क्योंकि जहाँ तक उरा उपाय का 
संबंध है जिराके द्वारा इस (अनिष्ट) 
परिणाम के परिह्ार का प्रयत्त किया 
जाता है (कि यदि जगत्‌ की काछगत 
और देदशगत्‌ सीमाएँ हों तो एक अनन्त 
रिवतता को, वास्तविक वस्तुओं की सत्ता 
को परिमाण की दृष्टि से निर्धारित 
करना चाहिये ) तो बह प्रच्छन्न प्रकार 
रो इरामें निहित होगा कि इन्द्रिय ग्राह्म 
जगत्‌ स्थान पर किसी अज्ञात बुद्धि- 
ग्राह्म जगत्‌ का विचार किया जाए, 
और प्रथम आरंभ (जो एक ऐसी शाता 
है जिराका पूर्वगामी अरात्ता का काल है) 
का स्थान पर एक सत्ता सामान्य का 
विचार किया जाए, जो अन्य किसी भी 
प्रकार की शर्ते की प्रुर्व कल्पना को नहीं 
मानती, और विस्तार की शीगाओं के 
स्थान पर जगदुयवयवी की मर्यादाओं 
का विचार किया जाए-ओऔर दस प्रकार 
काल और देश रे छुटकारा पाया जाए । 
परन्तु यहाँ तो प्रसंग केबल (इन्द्रिय- 
ग्राप्ी) अवशासात्मक जगत का है, 
ओआर उसकी राधि (या परिमाण) का 
है और इसलिये इृब्दिय संवेशता की 


शबद्ध बद्धि का विरोध 


च्ज च्छ 


बाली शृंखला निमित करनी पड़ती है, 

बतणव समग्रता का विचार न तो उसके पूव 
किया जा सकता है औरन उसके द्वारा । 
ययोंकि इस प्रस्तुत प्रसंग में समग्रता का 
संबोध स्वयं भागों के पृर्णता को पहुंचे 
हुए संब्लेषण की प्रत्यपस्थापना है, और 

यह पूर्णता और तदनुसार स्वयं संबोष 
भी दोनों ही असंभव हैं । 


सीमित है तो यह अवश्य 
(या खितताओं ) में स्वित होना 

चाहिये | यदि उस सृन्य को और परि- 
णामतः अवमासों की संमावना प्रागनु- 
भमवात्मक प्रतिवन्ध के रूप में 
को त्याग दिया जाए तो समस्त इच्करिय 
ग्राद्य जगत ही बिलीन हो जाता हैं। 


हा बनन्त घुत्य 


लक 
+44* । 4 


हमारी समस्या में हमको जो वस्तु दी हुई 


है बह तो यही (जगत) है। बुद्धिन्नास्य 
जगत एक जगत सामान्य के ऐसे सर्वे- 
गत संबोध के अतिरिक्त और पूछ नहीं है, 
जिसमें उसके प्रत्यक्षानूमव को समस्त घर्तों 
से अपकर्पण कर लिया जाता है भ 

इसलिये संबंध, कोर्ट मी संब्देप्ात्मझ 
प्रस्थापना सकगरात्मया 


नसंदारास्मतदा 


नेवारात्मका, विलकदझ भी संमय नहीं है ( 


शुद्ध बुद्धि का विरोध 
अनुभवातीत भावों का द्वितीय विरोध 


| पक्ष 

संसार में, प्रत्येक संहत (मिश्रित) पदार्थ 
अमिश्रित भागों से संगठित होता है 

एवं असंहत अथवा असंहत के योग से 
मिल कर बने हुए संहत पदार्थ के अति- 
रिक्त और किसी भी वस्तु का कहीं भी 
अस्तित्व नहीं हैं । 

उपपत्ति 


क्योंकि, मान लीजिए, संहत पदार्थ 
असंहत भागों (या खंडों) से संघटित 

| होते; तो यदि विचार में समस्त 
संहनन को हटा दिया जाए, तो कोई भी 
संहत भाग नहीं रहेगा, और (क्योंकि 
कोई असंहत भाग दिया हुआ नहीं है) 
असंहत (भाग) भी नहीं होगा, अर्थात्‌ 
कुछ भी नहीं वचेगा, फलत: कोई पदार्थ 
दिया हुआ नहीं होगा । इसलिये या तो 
सम्भवत्त: विचार में समस्त संहनन को 
हटाना नहीं हो सकता, अथवा इसके 
हटा देने के पश्चात्‌ कोई ऐसी वस्तु अवश्य- 
भेव बच रहनी चाहिये जो बिना समग्र 
संहनन के अस्तित्व रखने वाली है भर्थात्‌ 
अगंहत (अविमिश्चित ) है। प्रथम 
विकल्प के प्रसंग में संहतत स्वयं पदार्थों 


विपक्ष 
संसार में कोई भी संहत (मिश्रित 
वस्तु असंहत खंडों से संघटित नहीं होती, 
ओर संसार में असंहत (अमिश्रित) वस्तु 
का कहीं अस्तित्व नहीं है । 


उपर्पत्ति 


मान लीजिए कि (पदार्थ के रूप में) 
कोई संहत वस्तु असंहत भागों से संघ 
टित होती है। क्योंकि सब बाह्य संबंध 
ओभौर इसलिये द्वव्यों या पदार्थों) का सव 
सहंनन केवल देश के अन्तर्गत संभाव्य 
है, अतएव देश उतने ही भागों से घटित 
होना चाहिये जितनें भाग उसको घेरने 
वाले संहत (पदार्थ) में हैं। पर देश 
असंहत (अमिश्रित) भागों से नहीं 
प्रत्युत देशों से ही संघटित होता है। इस- 
लिये संहत के प्रत्येक माग को अवदय 
ही किसी देश को घेरना चाहिये । परन्तु 
सभी संघातों के निरतिशय आद्य भाग 
अरसंहत (अमिश्रित) होते हैं ॥ अतः कोई 
भी असंहत किसी देश को (छेकता) 
घेरता है यह निप्कर्प निकलता है । अब, 


शुद्ध बुद्धि का विरोध 


(या द्वव्यों ) से संघटित नहीं होंगे (क्योंकि 
उनके संबंध में संहनन पदार्थों का एक 
यादृच्छिक संबंधमात्र है, जो पदार्थ 
स्थायी या शाश्वत सत्ताओं के रूप में 
उसके बिना बने रहने चाहिये) । पर 
अब जबकि यह हमारी पूर्व कल्पना 
का विरोध करता है, अतएवं केवल 
दूसरा विकल्प शेष वचता है कि संसार 
में पदार्थों का संघात असंहत खंडों से 
निर्मित (या संघटित) होता है 
इससे अव्यवहिततया यह परिणाम 
निकलता है कि संसार में समस्त वस्तुएँ 
असंहत सत्ताएँ हैं, उत्तका संहनत केवल- 
मात्र इनकी एक बाह्य अवस्था भर है, 
तथा यद्यपि हम इन मौलिक तत्वों को 
इस संहनन की अवस्था में से पूर्णतया 
पृथक्‌ करके छाँट नहीं सकते, तथापि 
बुद्धि को उनको समस्त संहनन के प्रारं- 
मभिक विषयों के रूप में और इसीलिये 
संहनन की पूर्ववर्ती असंहत सत्ताओं के 
रूप में विचार करना ही पड़ता है। 


३४९ 


क्योंकि प्रत्येक ऐसी यथार्थ वस्तु जो देश को 
घेरती है, अपने में परस्पर एक दूसरे वाह्म 
घटकों के नानात्व को अन्तविष्ट रखती 
है और इसलिये संहत होती है; और 
क्योंकि एक यथार्थ संहृत निश्चय ही 
उपाधियों से निर्मित नहीं होता (क्योंकि 
पदार्थ के बिता उपाधियाँ एक दूसरे के 
बाहर स्थित नहीं हो सकतीं ) अतएव 
पदार्थों से संघटित होता है, फलतः यह 
निष्कर्ष निकला : असंहत पदार्थों का 
संधघात होगा जो (तथ्य) अपना स्वयं 
खण्डन करने वाला है। 

विपक्ष की दूसरी प्रस्थापना को कि 
जगत्‌ में असंहत तत्व जैसी कोई वस्तु 
कहीं नहीं है, यहाँ केवल इतना आशय 
व्यक्त करना है कि नितान्त असंहत 
की सत्ता को किसी भी बाह्य हो अथवा 
आन्तरिक अनुभव या प्रत्यक्ष से स्थापित 
नहीं किया जा सकता और इसलिये 
नितान्त असंहत एक भाव (या विचार- 
मात्र है, जिसकी वेषयिक यथार्थता किसी 
संभाव्य अनुभव में प्रदर्शित नहीं की जा 
सकती, इसलिये जो अवमासों की 
व्याख्या में उपयोग और विपय से रहित 
है । क्योंकि यदि हम यह मान लें कि 
अनुभव में इस अनुमवातीत भाव का 
विषय पाया जा सकता है, तो किसी 
विषय के दृष्ट प्रत्यक्षानुमव को ऐसे रूप 
में ज्ञात होना होगा कि जो अपने में किसी 
नानात्व को एक दूसरे से बाहर (और ) 
पास पास और एकता में आवद्ध अन्त- 
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विष्ट नहीं रखता | पर क्‍योंकि इस 
प्रकार के किसी नानात्व की अ-चेतना से 
किसी विषय के प्रत्येक प्रकार के प्रत्यक्षा-. 
नुभव की पूर्ण असंभवता का अनुमान 
नहीं निकाला जा सकता, पर यह अन्तिम 
बात आत्यन्तिक सरलता (अमिश्रितता ) 
को स्थापित करने के लिये अनिवार्य है, 
अतः यह परिणाम निकलता है कि इस 
प्रकार की सरलता किसी भी प्रत्यक्ष 
से अनुमित नहीं हो सकती । क्योंकि, 
इसलिये, अत्यन्त सररू विषय के रूप में 
कोई वस्तु किसी संभाव्य अनुभव में. 
कदापि भी दी हुई नहीं हो सकती, और 
क्योंकि ऐन्द्रयिक जगत्‌ समस्त संभाव्य 
अनुभव की एकत्रित राशि का रूप मानता 
जाना चाहिये, अतः यह निष्कर्ष निकलता 
है कि इसमें कहीं भी कोई अविमिश्रित 
सरल तत्व उपलब्ध नहीं होता । 

विपक्ष की यह दूसरी प्रस्थापना 
प्रथम की अपेक्षा अधिक दूर तक जाती 
है जिसने सरल को केवल संहत प्रत्यक्षा- 
नुभव से निर्वासित किया था, जबकि 
यह दूसरी प्रस्थापना उसको समग्र प्रकृति 
से ही वहिष्कृत कर देती है; इसलिये 
इस (दूसरी) प्रस्थापना को किसी वाह्म 
प्रत्यक्षानुमव के (अर्थात्‌ संहत के) 
संवोध से सिद्ध कर सकना संभव नहीं 
हुआ प्रत्युत संभाव्य अनुभव सामान्य के 
संबंध से सिद्ध करना संभव हुआ है । 


शुद्ध वुद्धि का विरोध 
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द्वितीय विरोध के संबंध में विचार 


जब मैं किसी ऐसे (पूर्ण) अवयवी 
की वात करता हूँ जो अनिवार्यतया सरल 
(अमिश्रित) भागों से मिर्ल कर घटित 
हुआ होता है तो मैं इस शब्द से केवल एक 
ऐसे पादाथिक अवयबी का अर्थ समझता 
हूँ जो संहत के सच्चे अर्थ में संगत' है, 
अर्थात्‌ जो नानात्व की ऐसी सोपाधिक 
एकता है जो (कम से कम विचार में ) 
पृथक्‌ रूप में दी हुई होने पर एक पार- 
स्परिक संयोजन में स्थापित की जाती है 
और इसलिये एक इकाई को घटित 
करती है। देश (या अवकाश) को 
वास्तव में संघात नहीं प्रत्युत सर्वयोग 
या विश्व (ठोदुम्‌) कहा जाना चाहिये, 
' क्योंकि इसके भाग केवल पूर्णावयवी में 
संभव हैं न कि पूर्णावयवी अंगों के द्वारा 
संभव हैं। इसकों सर्वथा एक आदर्श 
(या भावगत) संघात कहा जा सकता 
है किन्तु वास्तविक संघात नहीं । परन्तु 
यह तो केवल बाल की खाल खींचना है । 
क्योंकि देश (या अवकाश) द्रव्यों से 
निर्मित संघात नहीं है (और तो और 
“वास्तविक उपाधियों से वना हुआ संघात 
भी नहीं है) इसलिये यदि मैं उसमें से 
संहतत्व को निकाल लेता हूँ तो कुछ भी 
शेप नहीं रहता, यहाँ तक विन्दु-मात्र भी 
: शेप नहीं रहता; क्योंकि यह (विन्दु) 
भी तो केवल देश की (अतएव संघात की 
भी) सीमा के रूप में ही संमाव्य है । 
इसलिये देश, और काछू सरल (अमि- 


रित किये हुए है; (पर 


भौतिक तत्व की अनन्त विभाज्यता 


के सिद्धान्त के विरुद्ध (जिसकी उपपत्ति 


का आधार केवल गंणितीय है ) जीवत- 
न्मात्रवादियों के द्वारा आपत्तियाँ उठाई 
गई हैं, जो (आपत्तियाँ) अपने को पहले 
से ही इसलिये संदेहास्पद वना डालती 
हैं कि वे गणित की स्पष्टतम उपपत्तियों 
का भी देश की संघटना के संबंध में अन्त- 
दुंष्टि के ऊपर आधारित होना [उस 
सीमा तक जहाँ तक कि वह यथार्थ में 
समस्त भौतिक तत्व की संभावना का 
ओऔपचारिक प्रतिवन्ध (या शर्त) है] 
स्वीकार नहीं करतीं, प्रत्युत वे तो उनको 
केवलमात्र अपक्षृष्ट किन्तु यादृच्छिक 
संबोधों से निकाले हुए अनुमान के रूप 
में मानती हैं जो यथार्थ वस्तुओं के संबंध 
में छागू नहीं हो सकते । यह ठीक ऐसा 
है कि जैसे मानो प्रत्यक्षानुमव के उस 
प्रकार की अपेक्षा (जो देश के आद्य 
प्रत्यक्षानुमव में दिया हुआ है) एक 
दूसरे ही प्रकार की कल्पना करना भी 
केवलमात्र संभव हो और मानो इसकी 
प्रागनुभवात्मक निर्वारणाएँ साथ ही 
साथ ऐसी प्रत्येक वस्तु के प्रति छागू 
नहीं होंगी जो केवल इस कारण संभव 
है कि वह देश (या अवकाश ) को आपू- 
) ऐसा कंसे 
संभव हो सकता है। यदि उनकी बात 
को सना जाए, तो गणित के विन्दु के (जो 
सरल अमिश्रित तो है किन्तु देश का खंड 
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स्रित, एकरस) भागों से संघटित नहीं 
होते । जिसका संबंध केवलमात्र किसी 
पदार्थ की अवस्था है, चाहे उसमें परि- 
माण भी हो (जैसे, उदाहरण के लिये, 
परिवर्तन) बहू सरल (अमिश्वित) तत्व 
से संघटित नहीं होता, अर्थात्‌ परिवर्तन 
की एक निश्चित मात्रा बहुत से सरलू 
(अमिश्रित) परिवततेनों की चृद्धि (या 
योग) से घटित नहीं होती | हमारा 
संघात सरलू का अनुमान केवल आत्म- 
निर्मर वस्तुओं के संबंध में ही लागू होता 
है । पर (वस्तु की) अवस्था की उपा- 
घिर्यां आत्मनिर्मर नहीं होतीं। इस 
प्रकार सारतः संघात के घटक के रूप 
में सरल की उपपत्ति को यदि बहुत दूर 
कर विस्तृत किया जाए और बिना किसी 
भेदभाव के सभी संघातों के प्रति उसको 
लागू किया जाए तो वह सरलता से 
विपत्न हो सकती है जैसा कि पहले बहुधा 
हो चुका है । 

और फिर मैं यहाँ जो सरल की चर्चा 
फर रहा हूँ, वहीं तक कर रहा हूँ जहाँ 
तक फि वह अनिवार्य तया संघात में दिया 
हुआ है, जो (संघात) अपने संघटकों के 
रूप में सरल (असंहत तत्वों में) विद्ले- 
पित हो सकता है। (छाइव्नित्स्‌ के 
प्रयोग के अनुसार) नोनस्‌ शब्द का 
असली केबवछ ऐसे सरऊ (असंहत) के 
साथ संबद्ध होना चाहिये जो अपरोक्ष- 
तया असंहत पदार्थ के रूप में (जैसे 
उदाहरणार्थ आत्म-चेतना में) दिया 
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नहीं प्रत्युत उसकी सीमा है ) अतिरिक्त 
हमको एक भौतिक विन्दु की कल्पना 
करनी पड़ेगी जो निश्चय ही सरल भी 
है पर जिसमें यह विलक्षणता भी है कि 
वह देश के भाग के रूप में अपने सजूच- 
यन के द्वारा स्वयं देश को पूरित कर 
सकता हैं। इस विसंगति के अनेकों 
सुविदित सामान्य और स्पष्ट खण्डनों 
की यहाँ पुनरावृत्ति किये बिना क्योंकि 
गणित के सुप्रतिष्ठित साक्ष्य को केवल 
कूट ताकिक संवोधों के द्वारा युवित विरुद्ध 
सिद्ध करने का प्रयत्न नितान्त निरर्थक 
है---मैं केवल इतना कहता हूँ कि दर्शन- 
शास्त्र जो यहाँ गणित के साथ चालबाजी 
करता है तो वह इस कारण ऐसा करता 
है कि वह यह भूल जाता हैं कि इस 
प्रस्तुत विवेचन में हमारा वास्ता केवल 
अवभासों और उनके प्रतिबन्ध से (र्ते 
से) है । यहाँ पर बोघवृत्ति के द्वारा 
निर्मित संहत के शुद्ध संबोध के लिये 
सरल (असंहत) के संबोध को खोज 

कर पा लेना भर पर्याप्त नहीं है, भत्युत 

संहत (भौतिक तत्व) के पत्यक्षानु- 
भव के निमित्त सरलू (असंहत तत्व) 

के प्रत्यक्षानुमव को पाना (आवश्यक) 

है; और यह इन्द्रिय संवेद्यता के नियमों 

के अनुसार, और इसीलिये इन्द्रियों के 

विपयों में मी बिलकुल असंमव है। 

इसलिये यद्यपि ऐसा हो सकता है कि 
जब द्रव्यों से संघटित कोई अवयवी, 

जो कि केवछ शुद्ध वोध बोध वृत्ति 


बद्ध वद्धि का विरोध 


च्झ च्छ 


होता है, च कि संघात के घटक के साथ 
संवद्ध होना चाहिये, जो (घटक) शब्द 


बच्छे प्रकार से अभिहित होता 


को केवल संघातों के घटक 
तत्वों के रूप में सिद्ध करने का प्रयत्त कर 
रहा हू बतएव मैं द्वितीय विरोध के पक्ष 
को अनुभवातीत परमाणुवाद्र का नाम 


| 


दे सकता हूँ | परन्तु क्योंकि यह शब्द 
सुदीर्घ काल से मूर्त अवमासों की व्याख्या 


के एक विशिष्ट प्रकार को सूचित करने 
के लिये उपयोग में आने छूगा है, और 
इसलिये आनुभविक संवोधों की पूर्वाव- 
घारणा की भी अपेक्षा करता है, अतएव 
इसको असंहत एककवाद का आन्वीक्षि- 
वयात्मक सिद्धान्त कहना अधिक बच्छा 
होगा । 


इ्५प३ 
के द्वारा विचारा जाता है, तो उसके 


विपय में यह वात छागू हुआ करती है. कि 


हमकी उसके समग्न संहनन के पूर्व असंहद 





(सरल) की अपेक्षा होती है; परन्तु 
यही वात सर्ववादाथिक अवभास के 
प्रसंग में लागू नहीं होती, जो देभगतदा 
प्रत्यक्षानुभव के रूप में अपने साथ इस 


विलक्षणता को घारण किये रहता 
कि इसका कोई भाग सरल नहीं होता, 
क्योंकि देश का कोई भाग सरल नहों 
होता । इसी वीच में असंहत एककतत्व- 
वादी भी इस कठिनाई से निकछू सकने के 
लिये पर्बाप्त ती«्ण बुद्धि प्रदेशित करते 
रहे हैं, उन्होंने ऐसा करने के लिये देश 
(या अवकाञ्ञ ) को वाह्म प्रत्वक्षानुमव 
के विययों या (मूर्त पदार्थों) की संभा- 
बना के प्रतिवन्ध के रूप में स्वीकार नहीं 
किया प्रत्युत उन्होंने इन (मूर्ते पदार्थों) 
को एवं पदार्थों के गत्वात्मक संबंधों को 
देश की संभावना की छार्त के रूप में 
स्वीकार किया है। परन्तु घारीरों या 
मूर्त तत्वों का संवोब तो हमको अव- 
नासों के रूप में ही उपलब्ध होता हैं, 
और इस रूप में वे सव वाद्य अवनासों 
की संभावना की थर्ते के रूप में देश को 
अनिवार्यतया पूर्वतः 


बहाने वाजी 
बहानवाजा 


कल्पित करके चलते 
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हैं, अतः यह वेकार है 


वयोंकि इससे 





पूत्र अवनवादात सद॑- 
जे 

दनझास्त्र में इसका पयस्तिकपेण खंडद 

मी किया जा उका है । यदि मूर्त पदार्द 


स्वतंत्र सत्ता वाली बच्चुएँ होतों तो 


शे५ढव 
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असंहत एककतत्ववादी लोगों की 
उपपत्ति वास्तव में सप्रमाण होती ॥ 

दूसरे आस्वीक्षिक्पात्मक दावे की 
विशेषता यह है कि इसके प्रतिकूल एक 
ऐसा अयौक्तिक दावा पाया जाता है 
जो सब के सव भिध्यायौक्तिक दावों 
के मध्य में एकमात्र ऐसा दावा है जो 
आनुभविक विपय में उस (वस्तु) की 
वास्तविकता को स्पष्टरूपेण सिद्ध करने 
का कार्य अंगीकार करता है जिसको 
हमने ऊपर केवल अनुभवातीत भावों 
से संवद्ध गिना था; अर्थात्‌ (किसी) 
द्रव्य की आत्यन्तिक सरलता (असंहतता 
या एकरसता)- मेरा संकेत इस दावे 
की ओर है कि अन्तरिन्द्रिय का विपय, 
अहं जो अन्तःकरण में विचार किया 
करता है एक आत्यन्तिकतया सरल 
असंहत द्रव्य है। इस प्रश्त के विवाद 
में विना प्रवेश किये (क्योंकि इसके 
विपय में ऊपर पूर्णतया विचार किया 
जा चुका है) मुझे वस इतना कहना है 
कि यदि (जैसा कि केवलमात्र अहं की 
प्रत्युपस्थापना के विपय में घटित होता 
है) किसी बस्तु का केवल विषय के 
रूप में विचार किया जाए और उसके 
साथ में उसके प्रत्यक्षानुमव की कोई 
सांबश्लेपिक निर्वारणा न जोड़ी जाए, 
तो ऐसी प्रत्यूपस्थापना में किसी भी 
नानात्व और संहतत्व का प्रत्यक्ष नहीं 
किया जा सकता । इसके अतिरिक्‍त, 
क्योंकि जिन विधेयों के द्वारा में इस 
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विपय का विचार करता हूँ वह केवल 
अन्तरिन्द्रिय का प्रत्यक्षानुमव है, इसलिये 
उसमें कुछ भी ऐसी वात नहीं पाई जा 
सकती, जो परस्पर एक दूसरे से वाह्म 
पृथक (तत्वों) के नानात्व को और 
इसीलिये यथार्थ संहतत्व को प्रदर्शित 
करती हो । अतएव, भआत्मचेतना के स्व- 
भाव से यह निष्कर्ष निकलता है कि 
क्योंकि वह विंपयी जो विचार किया 
करता है इसके साथ ही साथ स्वयं अपना 
ही विपय भी होता है, इसलिये वह अपने 
को विमक्‍त नहीं कर सकता (यद्यपि वह 
अपने में निहित निर्वारणाओं को विभक्‍त 
कर सकता है ); क्योंकि स्वतः अपने 
आपे की दृष्टि से प्रत्येक विपय निरपेक्ष 
इकाई होता है । तथापि जब यह विपयी 
वाह्य दृष्टि से प्रत्यक्षानुम॒व के विपय के 
रूप में देखा जाता है तो प्रायेण अपने को 
यह अपने अवमास में कुछ न कुछ संहतत्व 
प्रदर्शित करता ही हैं। और यदि यह 
जानना अमभीष्ट हो कि उसमें ऐसे तत्वों 
का जो एक दूसरे से वाह्य और पृथक्‌ 
है, नानात्व हैं या नहीं तो इसको सर्वदा 
इसी प्रकार से देखा जाना चाहिये । 

' शुद्ध बुद्धि का विरोध 
अनुभवातीत भावों का ततीय विरोध 


पक्ष विपल 
प्रकृति के निययों के अनुसार कारण-. स्वाबीनता जैसी कोई वस्तु नहीं है; 


नमावमात्र हो एकमात्र ऐसा कारणमाव प्रत्यत संसार में सव कुछ एकमात्र प्रकृति 
नहीं है जिससे संसार के समस्त अवमास के नियमों के अनुसार घटित होता है । 
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व्युत्पादित हो सकते हों। इस अवभासों 
के पूर्ण स्पप्टीकरण के लिये यह मानना 
आवश्यक है कि एक स्वाधीनतात्मक 
कारणभाव भी है। 
उपपत्ति 

मान लीजिए प्रकृति के नियमों के 
अनुसार चलने वाले कारणभाव के अति- 
रिक्त और कोई कारणभाव है; ऐसी 
स्थिति में प्रत्येक घटित होने वाली वात 
एक पूर्वंगामी अवस्था की पूर्वकल्पना 
उपस्थित करती है, जिसके होने पर यह 
एक नियम के अनुसार अनिवार्यतया 
घटित होती है। परन्तु अब पूर्वगामी 
अवस्था स्वयं कुछ एक ऐसी वस्तु होनी 
चाहिये जो (पहले नहीं थी और काल« 
क्रम में प्रादुर्भूत होकर) घटित हुई है, 
क्योंकि यदि यह सर्वदा सत्तावान्‌ होती, 
तो इसका परिणाम भी सत्तावान्‌ होता, 
ते कि अमी-अमी प्रथम वार उत्पन्न हुआ 
होता । अतएवं कारण की कारणता, 
जिसके द्वारा कोई वात (वस्तु) घटित 
होती है स्वयमेव एक घटना है, जो प्रकृति 
के नियम के अनुसार पुनः एक पृर्व॑वर्ती 
अवस्था और उसकी कारणता की पूर्व- 
कल्पना को उपस्थित करती है और यह 
नी अपने से पूर्वतरवर्ती अवस्था की पूर्व॑- 
पल्यना को उपस्थित करती है और 
इसी प्रकार छागे भी । इस प्रकार यदि 
सब कुछ केवलूमात्र प्रकृति के नियमों के 
अनसार बह्त होता है तो सर्वदा केवल 


सापेक्ष क्ारंभमात्र हो सकता है, किन्तु 
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उपर्पत्ति 

मान लो कि अनुभवातीत अर्थ में स्वा- 
घीनता है जो एक विशेष प्रकार का 
कारणभाव है जिसके अनुसार दुनिया 
में घटनाएँ घटित हुई हो सकती हैं, अर्थात्‌ 
मान लो किसी अवस्था को और तदनु- 
सार परिणाम-श्ंखला को पूर्णतया नये 
सिरे से आरंभ की शक्ति विद्यमान है, 
तो इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि न 
केवल परिणाम-श्ंखला का इस स्वयं- 
स्फूतिता में नितान्त नये सिरे से आरम्म 
होगा, प्रत्युत श्रृंखला के उत्पादन के लिये 
इस स्वयंस्फूतिता की निर्धारणा का 
अर्थात्‌ कारणता का भी आत्यन्तिक 
प्रथमारंभ ही होगा, परिणामतः कोई 
ऐसी पूर्ववर्ती वस्तु नहीं हो सकती, जिसके 
हारा यह घटित होने वालरा व्यापार 
स्थायी नियमों के द्वारा निर्धारित होता 
हो | परन्तु प्रत्येक व्यापार का आरंभ 
एक ऐसी अवस्था की पूर्व कल्पना को 
प्रस्तुत करता है जिसमें कारण उस क्षण 
तक सक्रिय नहीं होता, और व्यापार (या 
कार्य ) की गत्यात्मकता का प्रथम आरंभ 
एक एसी अवस्था की पुर्बकल्पना उप- 
स्थित करता है जो इस कारण की पूर्व- 
गामिनी अवस्था से कोई कार्यकारण 
संबंध नहीं रखती, अर्थात्‌ किसी मो 
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प्रथमारंम कदापि नहीं हो सकता और 
इसलिये जो कारण एक दूसरे से उत्पन्न 
होते हैं उनकी ओर से श्ृंखला-परि- 
पूर्णता कदापि नहीं हो सकती । परन्तु 
प्रकृति का नियम यह है कि पर्थाप्तरूपेण 
प्रागनुभवात्मकतया निर्वारित कारण 
के बिना कुछ भी घटित नहीं होता । अत- 
एवं यह प्रस्थापना कि समस्त कार्ये- 
कारणभाव केवल प्रकृति के नियमों के 
अनुसार ही संभव है, यदि अपने अमर्या- 
दित सामान्य नाव में ग्रहण की जाए तो 
आत्मविसंवादी सिद्ध होती है, अतएव 
इसको ही एकमात्र कार्य-कारणभाव 
का प्रकार नहीं माना जा सकता। 
इसलिए हमको एक अन्य प्रकार के 
कार्य-कारणमाव को स्वीकार करना 
पड़ता है जिसके द्वारा कुछ ऐसी वस्तु 
घटित होती है जिसका कारण अपने पूर्व- 
गामी एक अन्य कारण के द्वारा अनिवार्य 
नियमों के अनुसार निर्वारित नहीं होता 
क्र्थात्‌ कारणों की एक निरपेक्ष स्वयं- 
स्फूरतिता को स्वीकार करना पड़ता है, 
जिससे अवमासों की एक माला जो कि 
प्रकृति के नियमों के अनुसार प्रवृत्त होती 
है अपने को प्रारंभ करती है अतः एक 
अनुभवातीत स्वाबीनता को (स्वीकार 
करना पड़ता है) जिसके बिना स्वयं 
प्रकृति के प्रक्रम में कारण की ओर अव- 
मासों की माला कदापि पूर्ण नहीं हो 
सकती । 
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प्रकार उसका अनुगमन नहीं करती। 
इस प्रकार अनुमवातीत स्वाबीनता 
कार्य-कारणमाव के नियम के विरुद्ध 
सिद्ध होती है और सक्रिय (प्रमावोत्पा- 
दक ) कारणों की अनुक्रमिक अवस्थाओं 
के ऐसे सन्निवंधन को प्रत्युपस्थापित 
करती है जिसके अनुसार अनुभव की 
कोई भी एकता संभव नहीं है (जो) 
एकता इस प्रकार किसी भी अनुभव में 
उपलब्ध नहीं होती, अतएव जो एक 
रिक्त विचारगत सत्तामात्र है। 
अतएव प्रक्ृृति को छोड़ अन्य कोई 
ऐसी सत्ता नहीं है जिसमें हमको विश्व 
संबंधी घटनाओं के संबंध और क्रम की 
खोज करनी चाहिये । प्रकृति के नियमों 
पर निर्मर न होना निश्चय ही परवद्गता 
से मुक्ति है पर समस्त नियमों के पथ- 
प्रदर्शन से भी तो मुक्ति है । क्योंकि यह 
नहीं कहा जा सकता कि जगत्‌चर्या में 
उपलब्ध कार्य-कारणमाव में प्रकृति के 
नियमों के स्थान पर स्वतंत्रता के नियम 
प्रविष्ट हो जाते हैं और उनका स्थाव 
ग्रहण कर छेते हैं, क्योंकि यदि यह 
(स्वतंत्रता ) नियमों के अनुसार निर्वारित 
हो तो वह स्वतंत्रता नहीं प्रत्युत प्रकृति 
को छोड़ और कुछ नहीं होगी । इसलिये 
प्रकृति और अनुमवातीत स्वतंत्रता एक 
दसरे से नियमानसारिता और तियम 
रहितता के समान भिन्न हैं, इनमें से प्रथम 
(प्रकृति) निविचय ही वोषबृत्ति के ऊपर, 
घटनाओं के उदगम को कारणमालिका 


र५८ 


तृत्तीय विरोध के 
पक्ष के संबंध में 

स्वाधीनता का अनुभवातीत भाव 
(या विचार) इस नाम के सम्पूर्ण 
आध्यात्मिक संबोध को निश्चय ही 
दूर से भी संघटित नहीं करता, (जो 
अधिकांश में आनुमविक संबोध है) 
प्रत्यृत अध्यारोपणीयता के वास्तविक 
थाधार के रूप में केवछ व्यापार की 
रबगंरफ्तिता के संबोध को संघटित 
फरता है परन्तु यही वास्तव में दर्शन- 
घारत में ठोकर छगने का रोडा है; 


मयोकि किसी इस प्रकार की अनवस्थवित 
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में उच्च से उच्चतर स्थान में खोजने की 
कठिनता को आरोपित करती हैं, क्योंकि 
उनकी कारणता सर्वेदा ही प्रतिबन्धित 
हुआ करती है, पर इस कठिनाई के बदले 
में वह नियमानुसारिणी अनुभव की पूर्ण 
एकता की आशा बँधाती है, जबकि 
दूसरी स्वाधीनता की गाया निश्चय ही' 
जिज्ञासमाना बोधवृत्ति को कारणों की' 
शुंखला में विश्ञाम (या विराम) की 
प्रतिज्ञा प्रदान करती है और उसको 
अप्रतिवद्ध कारणता की ओर ले जाती 
है जो स्वयं (बिना किसी पूर्च कारण 
की प्रेरणा के) अपना व्यापार आरंस 
कर देती है, पर यह कारण स्व॒यं अंधी 
है और उस पथप्रदर्शक सूभ को नप्ट कर 
देती है केवल जिसके आधार पर ही एक 
पूर्णतया सुसंगत अनुभव संभव है। 
संबंध में विचार 
विपक्ष के संबंध में 

रावेशकि्तिमती प्रकृति के पक्ष (अनु- 
भवातीत प्रकृति शवितियाद) का रामर्थक 
स्वाधीनता के रिद्धान्त के पिरोध में 
अपनी स्थिति की रक्षा उस सिद्धान्त 
के वित्तथ-निकर्पों के समक्ष निम्न प्रकार 
की युवितयों से करेगा । यदि तुम दुननियाँ 
में किसी वस्चु का गणितात्मकतया रामय 
की दृष्टि से प्रथम होना स्वीकार नहीं 
करते तो कार्य-कारणभाव की दृष्टि रो 
भी ऐसी किसी वस्तु की खोजने की आवब- 
श्यकता नहीं है जो गत्यात्मकतया प्रथम 


बद्ध वद्धि का विरोध 


च्छ च्छ 


( या अप्रतिबन्बित ) कारणता को 
स्वीकार करने के मार्ग में अनुल्लंघनीय 
कठिनाइयाँ मिलती हैं । इसलिए इच्छा 
घब्ति की स्वाथीनता के प्रदन के संबंध 
में जिस तत्व ने चिन्तनात्मक बुद्धि को 
सर्वदा इतना अधिक आकुल किये रखा 
है वह वास्तव में बनुभवातीत का तत्व 
है, और इसका वास्ता केवलछमात्र इस 
वात से है कि हमको किसी ऐसी शक्ति 
को स्वीकार करना चाहिये जो अनु- 
ऋकमिक बस्नुओं अथवा अवस्थाओं की 
साला को स्वत: आरंभ करने वाली है । 
प्रस्तुत प्रसंग में इस प्रदन का उत्तर देने 
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हो | दुनियाँ के निरपेक्ष आद्यारम्म की 
अवस्था का एवं इसीलिये सतत प्रवहवान 
अवमभासों की परम्परा के आत्यन्तिक 
आरम्म का आविष्कार करने के लिये, 
तथा असीम प्रकृति की मर्बादाओं को 
स्थापित करने की अपनी कल्पना के लिये 
विश्वाम विन्दू प्राप्त करने के लिये तुमसे 
किसने कहा ? क्योंकि संसार में द्रव्य तो 
नित्य रहते ही हैँ,--कऋ रम से कम अनुनव 
की एकता ऐसी पूर्वकल्पना को आव- 
इ्यक वनाती है---अतएव यह मानने में 
कोई कठिनाई नहीं है कि उनकी अब- 


स्थाओं का परिवर्तन खथीत उतने! पाशर 
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चात्‌ आने वाली सव अवस्थाएँ तो विद्युद्ध 
रूप से प्रकृति के नियमों के परिणाम- 
स्वरूप उत्पन्न होती हुई मानी जा सकती 
हैं। पर क्योंकि इससे काल में किसी 
घटता-श्ंखछा को स्वतः आरंभ करने 
की दक्ति सिद्ध हो जाती है (यद्यपि 
समझी नहीं जाती ) अतएवं हमको 
थव यह भी अनुज्ञा प्राप्त होती है कि 
हम संसार के स्थिति-काल में 
(दुनियाँ के दौरान में) अपनी कारणता 
से स्वतः आरंम वाली 
विभिन्न कार्य-मालाओं को स्वीकार 
कर लें और उनके पदार्थों (या द्रव्यों) 
में स्वतंत्रता से कार्य (या व्यापार) 
करने की शक्ति मान छें। तथा इस 
मिथ्याववारणा के कारण (कि दुनियाँ 
में घटित होने वाले अनुक्रमिक श्ंखला 


होने 


का क्षाद्यारंम तो केवल सापेक्षिक हो ही 
हो सकता है, क्योंकि दुनिया में स्वदा 
कोई अन्य अवस्था उसकी पूर्ववर्तिनी 
हुआ करती है, अतः दुनिया के स्थिति- 
काल में किसी भी घटना मालिका का 
निरपेक्ष आद्यारंम संभव नहीं है ), हमको 
अपने को इस उपर्युक्त निय्क्र्म को निका- 
लने से नहीं रोकना चाहिये। क्योंकि 
हम यहां जिस निरपेक्ष आद्यारंभ की 
बात कर जद हैं बह काल्गत आरंभ नहीं 


प्रत्युत बह कार्य-कारणनाब के अनसार 


में इसी क्षण पूर्ण स्थाबीनता के साथ 
जल आओ अजक 24क कर कक 5, है मील 
व पर से उठ बंद (ओर ऐसा करने में 


शुद्ध वुद्धि मीमांता 


जाएगी । क्योंकि यदि तुमको अनुभव 
से इस वात का निद्िचत पता नहीं चल 
जाता है कि परिवतंन वास्तविक है, 
तो तुम प्रागनुभवात्मकतया तो इस वात 
का कदापि चिन्तन न कर पाते कि सत्‌ 
और असत्‌ का यह ऐसा अविराम पर्याय- 
क्रम कैसे संभाव्य हो सकता है । 

यदि संसार में परिवतनों के आरंभ 
को चालू करने के लिये स्वाबीनता की 
अनुमवातीत शक्ति को मान भी 
लिया जाए, तो ऐसी शक्ति सर्वथा संसार 
के वाहर की हो सकेगी | यद्यपि कोई भी 
ऐसी मान्यता कि समस्त संमाव्य प्रत्यक्षा- 
नुभवों के परे किसी ऐसे विपय की सत्ता 
है जो किसी संभाव्य प्रत्यक्ष में दिया 
हुआ नहीं हो सकता, एक अत्यन्त साहसी 
मान्यता है। परन्तु, स्वतः जगत्‌ में पदार्थों 
(या द्रव्यों) में ऐसी शक्ति का होना 
मानना कदापि अनुज्ञाप्त नहीं हो सकता, 
क्योंकि यदि ऐसा मान लिया जाए तो 
उस दणा में, अवमासों को परस्पर उन 
व्यापक नियमों के अनुत्तार ( जिनको 
प्रकृति कहा जाता है) अनिवार्यतया 
निर्धारित करने वाछा संबोजन (या 
संबंध) तथा उसके साथ ही साथ आनु- 
मात्रिक सत्य की वह कसौटी भी जो अनु- 
भव को स्व॒प्त से पृथक्‌ करती है, (यह 
दोनों ही) अधिक्रांश में पूर्णतया अन्त- 
द्वित हो जाएँगे । क्योंकि इस प्रकार की 
स्वतंत्रता की नियमरहित दाक्िति या 
वृत्ति के साथ ही साथ (क्रमव्बबस्वित 


भाकृतिक कारणों से अनिवार्यतया प्रेरित 
न किया गया होऊं) त्तो इस घटा से 
एक नई (घटना) श्ूंखला का, अपने 
अनन्त स्वाभाविक परिणामों के साथ 
नितान्त नूतन बारंभ होगा, हालाँकि 
समय की दृष्टि से यह घटता एक पूर्व 
गामिनी खंखछा का चालू सिलसिला 
भर है| क्योंकि मेरा यह संकल्प बौर 
व्यापार विशुद्ध प्राकृतिक परिणामों के 
अनुक्रम का अंगमात्र नहीं है, और न 
केवलमात्र उनका चालू सिलसिला ही 
है, प्रत्युत, जहाँ तक इस घटना का संबंध 
है निर्वारण करने वारे स्वाभाविक 
'कारण इसके पूर्व ही पूर्णतया स्तव्ब हो 
जाते हैं, एवं यद्यपि यह घटना उनकी 
अनुगामिती तो निश्चयमेव है पर उनका 
परिणाम नहीं है और इसलिये (समय 
की दृष्टि से तों निश्चय नहीं) परन्तु 
कार्य-कारणनाव के संबंध की दृष्टि से 
अवभासों की मालिका का एक नितान्त 
नवीन थआद्यारंभ कही जा सकती है। 

प्राकृतिक कारणों की झूंखला में 
स्वतेत्रता से उत्पन्न आश्यारंभ की दुह्मई 
देने की जो वृद्धि की माँग का कार्य है, 
चह तब बहुत भले प्रकार सम्पुष्ट हो 
जाती है जबकि हम यह देखते हैं कि 
(एपीकुरस्‌ के दर्शन प्रस्थान को अप- 
चाद रूप छोड़ कर ) अन्य समस्त प्राचीन 
दा्शनिकों ने अपने आपको, विश्व की 
गृति की व्याख्या करने में, एक प्रथम 
“ चाछक को स्वीकार करने के लिये, अर्थात्‌ 
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संस्थान के हूप में ) प्रकृति का तो विचार 
मी मुश्किल से ही किया जा सकता है, 
कारण कि प्रकृति के नियम स्वतंत्रता के 
होते रहेंगे, और अवभासों की क्रीड़ा जो 
केवल प्रकृति के अनुसार नियमानुसारिणी 
और एकरूपिणी है अस्त-व्यस्त और 
असमन्वित हो जाएगी। 


३६२ इंद वद्धि सीसांसा 


स्वतंत्रतलया क्रियाशील कारण को 


(जिसने स्व॒तः सर्व प्रथम इन अवस्थाओं 





की ख़ूंखला को प्रारंभ किया) स्वीकार 
की >अ0०- अत ल्ियि 2885; 2 3० न क्रिया 
करन के छथे, विवश अनुभव क्या। 
5 2552: प्रकृति के 
याक्त उन्हांद कचलमात्र ब्रद्ंत के 


पक्ष विपक्ष 
अर कल्प क पल... गयी (या 6० 2 वका ०० मे 


संसा या तो इसके अंश इस संसार में नितात्त अनिवार्य सत्ता 
अथवा इसके कारण के एक संत) का कहीं भी अस्तित्व नहीं हैं 
खबवा इसक कारण के रूप ग्क (सत्‌ ) का कहा भा अस्तित्व नहा € 
००. अ कल की छ्नच का न्जन्ल बे आड़ और क्‍ा ++->3>- कारण ०० रूप न 
ऐसी सत्ता (ऐसे सत्‌) का संवंब हैं जी. और न उसके कारण के रूप में इससे 
प्रनिवार्य पु वबादर ही >> 
नितान्त अनिवार्य है हर ही उसका अस्तित्व हैं 
उपपत्ति उपपत्ति 
न अवमभासों नर >> संयकत शशि > ०-हे जगत ्ा 
समग्र अवनासों का संयुक्त राशि के न लीजिए कि या तो यह जगत 
हि के धनिवार्य 
अपने में स्वयं, अथवा इसके अन्तर्गत कोई अनिव 


अन्तविप्द सत्ता (या सत) है। यहाँ दो संमावनाएँ 
पन्‍्तविप्ट सत्ता (या सत्‌ ) हू। यहाँ दी समावताए 


च्ज 


हि) ॥| 


/ब 
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विना तो, हैं:-(१) ऐसी दशा में परिवर्तनों की 
संनावना के प्रति- माला में या तो कोई ऐसा आरंन होगा 


को 


५, 


सन्तान पत्रतिवद्ध-मावेन अनिवार्य हैं और ज॑ 
या उप- इसी हेतु अकारण है (और यह ऐसी 


प्रत्येक परि- तोते हैं जा काऊ के अन्तर्गत समस्त जब- 











झानों की नितार्णों न्‍् के गत्यात्मक 
ब्र्् कब टन सवार ग का गाद्यात्मक्त 
७४४ ८४।5 
अेकतथा सच-... अलिम का विरोब करती है ) झबवा 
है. जी, के 
केवल दिए. (२) खांखला स्वयमेव ही समस्त आरंग 
सी 2 ७ ५०० + हा 
रे, अन्य ते आहत हक्राया, आर यद्य बदह्ट अपने 


के प्रत्येक नाग में संभाव्य (छा आकस्मिक) 








खार ब्रालवद्ध होगा, तबाह सामग्रवर्ध 


शुद्ध बुद्धि का विरोध देर 


वर्तन अपनी शर्ते के अवीन हुआ करता 
है, जो कालक्रम की दृष्टि से उसकी पूर्वे- 
गामिनी होती है और उस परिवर्तन को 
अनिवार्य वना देती है। (अब) प्रत्येक 
अवस्थित (या प्रतिवद्ध) जो कि दिया 
हुआ होता है, अपने अस्तित्व की दृष्टि 
से, प्रतिवन्धों की ऐसी परिपूर्ण माला को 
पूर्वंकल्पित करता है जो उस नितान्त 
अप्रतिवद्ध तक पहुँचती है, जो अकेले 
नितान्त अनिवार्य होता है | इस 
प्रकार यदि उसके परिणामस्वरूप परि- 
वर्तन की सत्ता हो तो किसी (या कुछ ) 
नितान्त अनिवार्य की सत्ता भी अवश्य 
ही होनी चाहिये । पर यह नितान्त अनि- 
वार्य स्वयं इन्द्रियग्राह्य जगत्‌ से संबंध 
रखता है । क्योंकि यदि यह इस (जगत्‌) 
से बाहर स्थित होता तो इसमें स्थित 
परिवर्तनों की श्वंखछा अपने आरंभ को 
एक ऐसे अनिवार्य कारण से व्युत्पादित 
करेगी जो (कारण) स्वयं अपने आप 
इन्द्रियग्राह्म जगतू से कोई संबंध नहीं 
रखता होगा। पर यह बात तो स्पष्ट 
ही असंभव है । ऐसा इसलिये है 
क्योंकि कालूगत घटना परम्परा का 
आरंभ केवल उसी -के द्वारा निर्धारित 
किया जा सकता है जो काछक्रम में उसका 
पूर्वगामी हो, अतः परिवर्तनों की श्रृंखला 
के आरंभ का सर्वोच्च प्रतिवन्‍्ध उस 
समय के अन्तर्गत होना चाहिये जबकि 
टंखछा की सत्ता नहीं थी, (क्योंकि 
आरंभ ऐसी सत्ता है जिसके पूर्ववर्ती ऐसा 


नितान्त अनिवार्य और अप्रतिवद्ध होगी, 
जो एक स्वतोव्यावाती स्थिति है, क्योंकि 
यदि किसी समूह का प्रत्येक भाग अछूग- 
अलग स्वयं अनिवार्य सत्ता वाला न हो 
तो उस समस्त समूह की सत्ता भी अनि- 
वार्य नहीं हों सकती । 

इसके विपरीत यदि यह मानिए कि 
जगत्‌ का एक नितान्त अनिवार्य कारण 
जगत्‌ के बाहर है, तो जगत्‌ में परिवतंनों 
के कारणों की छंखला के सर्वोच्च अंग 
के रूप में इसको परिवर्तत के कारण 
ओर उनकी शंखलछा को आरंभ करना 
चाहिये । “पर अब कार्य को अवश्य 
ही व्यापार को आरंभ करना ही पड़ेगा 
और इसलिये इसकी कारणता काल के 
अन्तर्गत होगी, और इसी कारण अब- 
भासों की एकत्र संयुक्त राशि से अर्थात्‌ 
संसार से संबंध रखेगी , परिणामत: यह 
कारण जगत्‌ के वाहर नहीं होगा, (यह 
ऐसी बात है)जो हमारी पूर्वकल्पना के 
विरुद्ध है। इसलिये कोई भी नितान्त 
अनिवार्य सत्ता न तो जगत के भीतर है 


कां 'आरम करना' शब्द दो अर्थों में 
ग्रहण किया जाता है| प्रथम अर्थ कर्तत्वपरक 
है, (और वह तब होता है) जद कारण अपने 
कार्य के रूप में अवस्थाओं की परम्परा को 
प्रवृत्त वरठा है । दूसरा अर्थ अधिक्षतत्वपरक 
है (और यह तथ होता है) जब कारणता स्वयं 
कारण कार्य आरम कर देती है। यहाँ पर 
मेरा विवेचन प्रथम की ओर से दूसरे की 
दिशा में प्रदत्त हुआ है । 


डेद४ट 


समय होता है जिसमें आरंभ होने वाली 
वस्तु नहीं हुआ करती है।) इस प्रकार 
परिवर्तनों के अनिवार्य कारण की कार- 
णता, और इसी लिये स्वयं कारण भी, 
काल से संबद्ध होनी चाहिये एवं इसी दवेतु 
अवभासों से संवद्ध होनी चाहिये 
(जिनमें केवलरूमात्र उनके आकार के रूप 
में समय संभव होता है), परिणामतः 
(इस प्रकार की कारणता) उन सब 
अवभासों की समस्त एकत्रित राशि से, 
पृथक करके (जिससे ऐन्द्रिय जगत्‌ संघ- 
दित होता है ),*विचारी नहीं जा 
सकती । इसलिये स्वयं संसार में ही कोई 
नितान्‍त अनिवार्य वस्तु अन्तविष्ट है, 
(फिर चाहे वह या तो यह सारी विश्व- 
श्वुृंखझछा हो अथवा उसका कोई एक 
भाग हो ) । 
चतुर्थ ब्रिरोध के 
पक्ष 
किसी अनिवार्य सत्‌ का अस्तित्व सिद्ध 
करने के लिये मुझे यहाँ विदव की रचना 
संबंधी युक्ति के अतिरिक्त अन्य किसी 
युक्त का उपयोग नहीं करना चाहिये 
जो यगक्तित अबमासों में से प्रतिबद्ध की 


ओर से उठकर संबोध में स्थित अप्रतिवद्ध 
की ओर आरोहण करती है जो श्यृग्बला 
ये आत्यनि समग्रता का अनिवार्य 
प्रतिबंध के रूप में माना जाता है | परम 
सन्‌ के मावमात्र से इसर्क 


र्‌ ही उपपत्ति की 
जि करना बुद्धि के एक दूसरे सिद्धान्त 
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और न वाहर (जो उसके साथ कारणता 
से आवद्ध हो ) । 


संवंध में ध्िचार 


विपक्ष 


यदि यह ख्याल किया जाए कि अव- 
भासों की परम्परा में आरोहण करते 
हुए एक नितान्‍्त अनिवार्य सर्वोच्च कारण 
की सत्ता के विरोच में कठिनाइयाँ मिलती 
हैं तो ऐसी (या इस) को भी वस्तु 
सामान्य की अनिवार्य सत्ता के संबोध- 
सात्र पर आश्वित नहीं होना चाहिए 
(अथवा-संबोधमात्र से व्युत्पादित नहीं 
होना चाहिये ), और इसछिये सत्त्व- 
विद्या संबंधी नहीं होना चाहियें, प्रत्युत 
उसका (उनका) वास्ता अवमासों की 


जज 
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च्ज श्छ 


पादन | पृथक रूप से करना आवश्यक 
होगा । 


शुद्ध विश्व रचना-संबंबी उपपत्ति 
अनिवार्य सत्‌ के अस्तित्व को इसके अति- 
रिक्त अन्य किसी प्रकार से उपपादित 
नहीं कर सकती कि वह इसके साथ ही 
साथ इस वात को अनिर्णीत छोड़ दे कि 
वह सत्‌ स्वयं यह जगत्‌ है जअबवा इससे 
पृथक कोई वस्तु है । क्योंकि, इस 
दूसरी वात का पता छगाने के ल्यि ऐसे 
सिद्धान्तों की अपेक्षा होगी जो बब बौर 
वागे विद्व रचना संदंधी नहीं हैं, एवं 
बवनासों की शझ्ूंखला में प्रवुत्त (या 
चालू ) नहीं रहते, प्रत्युत हमको यहाँ 
यादुच्छिक सत्‌ (या सत्ता) या सामान्य के 
संवोधों को (जहाँ तक वे बोबवृत्ति के 
विपयोंमात्र के रूप में विचार किये जाते 
हैं) तथा एक 'ऐसे सिद्धान्त को प्रयुक्त 
करना पड़ेगा जिसके अनुसार हम उनको 
केवल संवोधों के द्वारा अनिवार्य सत्‌ 
(या सत्ता) के साथ संयोजित कर सकें, 
(पर यह सब ऐसी वातें हैं ) जो अनु- 
भवातीत दर्शन से संबंध रखती हैं 
जिसका विवेचन करने का अभी यह 
उपयुक्‍त अवसर नहीं है । 

पर यदि कारणता (या कार्य-कारण 
भाव) के नियमों के अनुसार अवमभासों 
की शूंखछा और तदस्तर्गत परावत्तंन 
को अपना मूलाघार मानकर अपनी उप- 
पत्ति को विदवरवना की दृष्टि से 


«. /भ 
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ख्ुंखला के कार्य-कारण संबंध से होना 

चाहिये, जिसके लिये एक ऐसे प्रतिवंब 

या छर्त को मानना पड़ता है जो स्वर्य॑ 

अप्रतिवद्ध है, इसलिये वह (कठिनाई) 

विदव रचना संबंधी होनी तच्राहिये और 
निर्भ 


चाहिये | अर्थात्‌ बह दिखलाया जाना 
चाहिये कि (ऐन्द्रिय जगत्‌ में) कारणों 
की परम्परा में आरोहण का पर्यवसान 
कृदापि भी आनूमविकतया अप्रतिवद्ध 
प्रतिवन्ध में नहीं हो सकता, तथा संसार * 
की अवस्थाओं के परिवतंन से प्रदर्शित 
उनकी बादृच्छिकता से निप्पन्न विश्व- 
रचना संबंधी युक्ति ऐसे कारण को 
मानने के विरुद्ध पर्यवसित होती है जो 
प्रथम एवं घटता-परम्परा नितानन्‍्त 
आद्यारंभक हो । 

पर इस विरोध में एक अनोखा व्यति- 
रेक प्रकट होता है कि उपयत्ति के उसी 
आधार से जिससे पक्ष में एक आद्य 
मौलिक सत्‌ तत्व का अस्तित्व अनुमित 
हुआ था, विपक्ष में उसका अनस्तित्व 
उतनी ही कठोरता के साथ अनुमित 
होता है । पहले यह कहा गया था कि 





किसी अनिवार्य सत्‌ तत्व की 
सत्ता हैं क्योंकि समस्त अतीत कार 


समग्र प्रतिवन्धों की श्ंखला (वा पर- 
म्परा) को और इसके साथ ही साथ 
अप्रतिवद्ध (अनिवार्य) को भी अवगत 
( या अववृत) किये रहता है । अब यह 
कहा जा रहा है कि किसी अनिवाय्य सत्‌ 
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आरंभ करें तो फिर आगे चल कर युव्ति 
के इस पद्धति से एकाएक हटकर किसी 
ऐसी पद्धति को स्वीकार नहीं कर सकते 
जो एक अंग के रूप में श्वखला से संबद्ध 
न हो । क्योंकि शर्ते के रूप में मानी गई 
कोई भी वस्तु ठीक उसी प्रकार (या 
दुष्टि) से देखी जानी चाहिये जिस दृष्टि 
से उस शांखला में प्रतिबद्ध के साथ प्रति- 
वबन्ध के संबंध को देखा था जो सतत 
प्रगति के द्वारा सर्वोच्च प्रतिवन्‍्ध की ओर 
' ले जाने वाठी थी। अब यदि यह 
संबंध इन्द्रिय-ग्राह्म है, और बोधवृत्ति 
के संभाव्य आनुमविक विनियोग से संबंध 
रखता है, तो सर्वोच्च शर्ते अथवा 
कारण परावृत्ति को केवल इन्द्रिय संवे- 
ञझता के नियमों के अनुसार ही समाप्ति 
को पहुँचा सकता है और इसलिये उसी 
सीमा तक समाप्ति को पहुँचा सकता है, 
जहाँ तक वह स्वयं कालश्ंखला से 
संबद्ध है; अतः अनिवार्य सत्‌ (-तत्व) 
विश्वरचना की श्ंखला का सर्वोच्च 
अवयव माना जाना चाहिये । 

यह सब कुछ होते हुए भी कुछ दार्श- 
निकों ने इस प्रकार की छलाँग भरने की 
स्वतंत्रता अंगीकार की है। संसार में 
परिवतंनों के होने से उनकी अनुभवात्मक 
यादृच्छिकता (या संमाव्यता) का अनु- 
मान कर लिया गया है, अर्थात्‌ आनु- 
मनिकतया बिनिश्चायक कारणों पर 
उनकी निर्मेरता का अनुमान कर लिया 
गया है, और इस प्रकार उन्होंने आनु- 
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की सत्ता नहीं है और सो भी ठीक उसी 
कारण से कि समस्त अतीत काल समग्र 
प्रतिवन्धों की छंखला को अवगत (या 
अवधघृत) किये रहता है (जो प्रतिवन्ध 
सामग्रयेण स्वयं भी प्रतिबद्ध होते हैं ) । 
इसका स्पष्टीकरण यह है । प्रथम 
युक्ति काल के अन्तर्गत परस्पर एक 
दूसरे को निर्धारित करते वाले प्रतिबन्धीं 
की परम्परा की चरम समग्रतामात्र पर 
ही दृष्टि रखती है और इसलिये जो 
अप्रतिवद्ध और अवनिवार्य है उसको 
संप्राप्त कर लेती है। इसके विपरीत 
दूसरी युक्ति उन सब वस्तुओं की संभा- 
व्यता (या यादृच्छिकता) को ध्यान में 
रखती है जो कालुगत श्रृंखला में निर्धा- 
रित हैं (क्योंकि प्रत्येक वस्तु या पूर्व- 
वर्ती ऐसा समय होता है जिसमें! स्वयं 
प्रतिवन्ध पुनः प्रतिवद्ध के रूप में निर्वा- 
रित हुआ ही करता है) और ऐसी अवस्था 
में समस्त अप्रतिबद्ध वस्तुएँ तथा समस्त 
निरपेक्ष अनिवार्यता विलीन हो जाती . 
हैं । तयापि दोनों ही अवस्थाओं में युवित 
का प्रकार साधारण मानव वृद्धि के पूर्ण- 
तया अनुकूल है, जो (वुद्धि) अपने 
विपय को दो विभिन्न दुष्टिकोणों से 
विचार करने पर स्वत: आन्तरिक कलह 
का थिकार हो जाती है । महाशय मैराँ 
ने दो प्रसिद्ध ज्योतिषिदों के विवाद को 
जो दृष्टिकोण के चुनाव के संबंध में इसी 
प्रकार की कठिनाई के कारण उठ खड़ा 
हुआ था, इतनी पर्याप्त महत्वपूर्ण घटना 
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भविक प्रतिवन्धों (शर्तों) की एक आरो- 
हिणी शंखला को उपलब्ध कर लिया है, 
और यहाँ तक सव कुछ ठीक ही था । 
परन्तु बर्योंकि इस प्रकार की शंखला में 
कोई प्रथम आरंभ अथवा सर्वोच्च अवयव 
नहीं पाया जा सका अतः आनुभविक 
संमाव्यता के संवोध को सहसा छोड़ 
दिया गया और शृद्ध बौद्धिक प्रकार को 
ग्रहण कर लिया गया, जिसने तब एक 
फैवल बृ द्धिगम्य शूं्ला को उत्पन्न किया, 
जिसकी पूर्णता परम अनिवार्य कारण की 
सत्ता के ऊपर निर्मर थी, जो कारण 
(क्योंकि बह फिसी ऐन्द्रिय प्रतिवन्ध 
के साथ बेंधा हुआ नहीं था) अपनी 
कारणता को स्वयं आरंभ करने की 
फालिक घर्ते से भी मुक्त हो गया । 
परन्तु जैसा की आगे के विवेचन से 
अनुमानित होगा, यह पद्धति पूर्णतया 


समझना कि उनको उसके विपय में एक 
पृथक्‌ ग्रंथ लिखना उचित प्रतीत हुआ । 
उनमें से एक की युवित यह थी कि 
चन्द्रमा अपनी घुरी पर घूमता है, क्योंकि 
वह पृथ्वी की ओर सर्वदा अपने एक 
ही पक्ष को मोड़ कर प्रदर्शित करता है; 
दूसरे का तर्क यह था कि चन्द्रमा अपनी 
धुरी पर नहीं घृमता, क्योंकि वह सर्वेदा 
पृथ्वी की ओर अपना एक ही रुख किये 
रहता है। दोनों ही अनुमान ठीक थे, 
परन्तु दोनों ही उस दृष्टिकोण के अनु- 
सार ठीक थे जिससे कि चन्द्रमा की गति 
का निरीक्षण करना पसन्द किया गया 
घा। 
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गामिनी अवस्था विद्यमान थी उस समय 
उसके स्थान पर उसकी विरोधिनी अवस्था 
का होना भी शक्‍य होता, (तथा यह ऐसी 
वात है) जो परिवर्तत से कदापि अनु- 
मित नहीं हो सकती । एकपिण्ड जो गति 
में क के वरावर था स्थिति में 
अ-क (क-तहीं क) के वरावर हो 
जाता है। इस तथ्य से कि क अवस्था 
के उपरान्त उसके विरुद्ध अवस्था उत्पन्न 
होती है यह निष्कर्ष बिलकुल नहीं 
निकाछा जा सकता कि क की विसंबादिनी 
विरोधिनी अवस्था संभव है अतएव क 
संभाव्य (या यादृच्छिकी) अवस्था है; 
वयोंकि यह स्थापित करने के लिये तो 
यह सिद्ध करना अपेक्षित होगा कि जिस 
समय में गति थी उसके स्थान उसी समय 
स्थिति हो सकती थीं। पर वास्तव में 
हम इसके आगे और कुछ नहीं जानते 
कि (गति के ) पश्चात्‌ के समय में स्थिति 
यथार्थ थी और इसीलिये संभाव्य भी 
थी । परन्तु एक समय पर गति और एक 
दूसरे समय पर स्थिति परस्पर 
विसंवादी प्रतिपक्ष नहीं हैं। इसलिये 
विरोबी निर्वारणों का अनुक्रम, अर्थात्‌ 
परिवतंन शुद्ध बोध वृत्ति के संबोधों के 
अनूसार किसी मो प्रकार संभाव्यता को 
सिद्ध नहीं करता और इसीलिये शद्ध 
बोबबूत्ति के संबोदों के अनुसार अनि- 
वार्य सत्‌ (सत्ता) के अस्तित्व की ओर 
ले नहीं जा सकता । परिवर्तन केवल 


अनुनवान्मक संभावब्यता को सिद्ध कर 
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सकता हैं, अर्थात्‌ यह सिद्ध कर सकता 
हैं कि नवीन अवस्था, कारणता के 
निय्रम के बनुसार बिना ऐसे कारण के 
जो पूर्ववर्ती काछ से संबंध रखता है, 
स्वतः अस्तित्व में नहीं आ सकती थी | 
बहू कारण (यदि इसको नितान्त बनि- 
बार्य भी माना जाए) इस प्रकार होना 
चाहिये कि बह काछ के अन्तर्गत मिल 
सके, और अवमासों की शंखला से संबद्ध 
ह्ठा। 


ल्‍्पँ 
भ्च 


न्प्प 


बज 


शुद्ध बुद्धि का विरोध 
तृतीय खंड 
इत विरोधों में वृद्धि का अनुराग 

भव विव्व॒रचना संबंधी भावों की आन्वीक्षिवयात्मक कीड़ा पूर्णतया हमारे सामने 
है, जो (विचार या भाव) ऐसे हैं कि वे इस बात को लेशमात्र भी आज्ञा नहीं देते 
कि उनके सर्वागसम कोई विपय किसी संभाव्य अनुभव में दिया हुआ हो । इतना 
ही नहीं, वे तो बुद्धि को अपने को मी सामान्य अनुभव के नियमों के अनुसार एक समान 
झूप से विचारते नहीं देते, तयापि यह माव यों ही मनमाने ढंग के कल्पित विचार नहीं 
हैं, प्रत्यृत जब कभी भी बुद्धि उसको समस्त प्रतिवन्चों से स्वतंत्र करता चाहती है जो 
अनुभव के नियमों के अनुसार केवल प्रतिबद्ध के रूप में ही निर्धारित किया जा सकेता 
है ओर उसको उसकी अप्रतिबद्ध समग्रता में अवधृत करना चाहती है, तो वह (बुद्धि). 
अनुमवात्मक संइ्छेपण निरन्तर सतत प्रगति में अनिवार्य तया उनकी ओर आनीत हुआ 
फरती है। यह वितथ-विवेचनात्मक कथन (या दावे) बुद्धि की चार पूर्णतया स्वाभाव 
विक और अनिवाय॑ समस्याओं का समाधान करने के लिये इतने (या अनेक) प्रयत्न 
हैं, जो हैं भी वरा इतनी ही--न इनसे अधिक और न कम, क्योंकि सॉश्लेपिक अधिप्ठा- 
पगाओं की वे श्ंखछाएँ, जो आनुमविक संश्छेषण को प्रागनुमवात्मकतया शीमित' 
करत हैं, भी इगसेो अधिक या कम नहीं हैं 

अनने अधिकार (या शासन) क्षेत्र को अनुमव की रामस्त सीमाओं के परे तक 


विस्तृत करने में तत्पर, बुद्धि के मड़कीछे दर्पपूर्ण अभियोगों को केबल ऐसे शप्क सभों 
मे प्रत्यप्सापित किया है 


है, जा कंबल उसके वैध दावों के आधारगत हैतओं को 
अपने नि 


पति हैं, आर जैसा कि विसी अनुभवातांत दश्न के लिये समप्रयवत 
है, उनकी संमस्स आन भविक बम्ब्रायरणों रो बिमबत कर दिया गया है, यद्यपि वर्द्धि 

है है 
में दया दावा का पूरा घान उनमे सम्पर्क मे की पद 


हो सकती थी । परन्त वरद्धि 
के दाबहार दे इस प्र योग और 2 


#मान विस्तार में, (जिसमें कि वह अनभवों थे क्षेत्र 
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कर सकता, तो यह सव अन्य मानव विद्यावों को बहुत दूर पीछे छोड़ जाता, क्योंकि यह 
उन परम प्रयोजनों के संबंब में हमारी सर्वोच्च प्रत्याशाओं के लिये (सुरक्षित) आवार- 
भूमि प्रदान की प्रतिज्ञा करता है, जिनका अन्ततोगत्वा वुद्धि की निखिल चेष्टाओं 
का समनुवतंन करना होगा । क्या जगत्‌ का कोई आरंभ, ओर देश के भीतर इसके 
विस्तार की कोई सीमा है; क्या कहीं, और क्या स्थात्‌ मेरे विचार करने वाले आत्मा 
में अविभाज्य गौर अविनाशी एकता (का निवास) है, अथवा विभाज्य और क्षणिक 
के अतिरिक्त कहीं कुछ नहीं है; क्या मैं अपने कार्यों में स्वतंत्र हूँ अथवा अन्य सत्ताओं 
के समान प्रकृति और भाग्य की डोरी के द्वारा मेरा नेतृत्व किया जाता है; और, अन्त 
में, कया जगत्‌ का कोई परम कारण है, अथवा प्राकृत वस्तुएँ और उनकी ऋरमव्यवस्था 
ही वह चरम विपय हैं जिन तक हम अपने समस्त चिन्तन-मनन में पहुँच सकते हैं, पर 
जिनका अतिक्रमण नहीं कर सकते, यह ऐसे प्र इन हैं जिनके सफल [समाधान के साथ 
गणितवेत्ता सह्प अपने समग्र विज्ञान का विनिमय कर लेगा; क्योंकि गणित विज्ञान 
उसको मानवता के सर्वोच्च तथा सर्वाधिक गहृत्त्वपूर्ण लक्ष्य के संबंब में कोई संतोष 
भ्दान नहीं कर सकता | गणित मानव बुद्धि का अभिमान है, परन्तु इसका निजी 
गौरव तथा मूल्य तक इसी वात पर निर्मर है कि वह बुद्धि का, प्रकृति के क्रम और नियम 
के सहित उसके महान्‌ और छवु पदार्थों का एक समान ज्ञान प्राप्त करने में नेतृत्व करता 
हैं, और इसी प्रकार उस (प्रकृति) की गतिशील शवितयों की आश्चर्यकरी एकता के 
क्षत्र मं भी उसका नेतृत्व करता है और अन्तर्दृ ष्टि की उस कोटि तक पहुँचता है जहाँ 
तक कैवछ सामान्य अनुमव की नींव पर (ज्ञान का भवन ) निर्माण करने वाला दर्शन- 
शास्त्र कदापि पहुँचने की आशा नहीं कर सकता, भौर इस प्रकार समस्त अनुमव के 
पर तक विस्तृत बुद्धि के व्यापार (या विनियोग) को अवसर और प्रोत्साहन प्रदान 
करता हूं, तथा इसके साथ ही साथ व्यापृत दर्शनग्यास्त्र को अपने अनुसंवानों का सम्पो- 
पण करने के लिये---जहाँ तक उनकी संघटना इसकी अनुज्ञा देती है--समपय॒क्त 
प्रत्यक्षानुभावों द्वारा अत्यन्त उत्तम उपादान प्रदान करता 
चिन्तनात्मक दर्शन के दुर्भाग्य से (किन्तु मानवके व्यावहारिक भागधेय के सीमाग्य 
से), बुद्धि अपनी सबसे महान प्रत्याज्ञाओं के मध्य में युक्तियों और प्रतियुक्तियों का 
भाड़ से ऐसा घिरा पाती है कि उसको अपने सम्मान और सुरक्षा दोनों की भावनाओं 
# कारण एक समान रूप से पीछे छीट पड़ना और इस हन्द्र को केवल दिखाबटी लड़ाई 
समान कर तटस्थता से देखना व्यवहाय नहीं रहता, और क्योंकि वह स्वयं इस झगड़े 
बहुत अभिरुचि रखती है अतएव शान्ति स्थापित करने की अनुजा देना उसके लिये 
सप्यतया और भी कम संमव है; ऐसी परिस्थिति में इसके अतिरिवत और कोई चारा 
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नहीं रहता कि वह इसकी वात पर विचार करे कि कहीं इस झगड़े का उद्गम, (जिसके 
कारण बुद्धि स्वयं अपने ही विरुद्ध वट गई है) केवल किसी म्रान्ति का ऋणी तो नहीं 
है। इस प्रकार का विवेचन होने पर संमवतया दोनों पक्षों को अपने दर्पपूर्ण दावों 
को त्यागना पड़ेगा, परन्तु ऐसा हो (जा) ने से वोबवृत्ति और इच्द्रियों के ऊपर बुद्धि 
का स्थायी और शान्तिपूर्ण शासन स्थापित (या आरंभ) हो जाएगा। 
सम्प्रति तो हम इस मूलस्पर्शी अनुसंधान को स्थगित करेंगे जिससे कि यह विचार 
कर सके कि यदि हमारे लिये किसी पक्ष को ग्रहण करता आवश्यक हो जाए तो हम 
सहूर्प कौन से पक्ष की ओर से प्रह्मर करेंगे। क्योंकि इस प्रस्तुत प्रसंग में हम सत्य की 
यौक्तिक कसौटी का विमर्श तो करते नहीं प्रत्युत केवल अपने स्वार्थ का विचार करते 
हैं अतः यद्यपि इस प्रकार का अनुसंबान दोनों पक्षों के विवादग्रस्त न्‍्यायोचित अधि- 
कारों के संबंध में कुछ भी निर्वारित नहीं कर सफेगा, तथापि उसमें यह सुविधा अवश्य 
है कि यह हमको यह समझने की क्षमता प्रदान करता है कि इस विग्ह में भाग लेने 
वालों ने, इस विपय में विना किसी उच्चतर अन्तदूं प्टि रखते हुए, विस कारण से 
एक पक्ष की ओर से, अन्य पक्ष की अपेक्षा, सहर्प प्रहार करना स्वीकार किया है। इस 
के साथ ही यह अनुसंबान और कई एक आनुपंगिक बातों को स्पप्ट कर देगा, जैसे कि 
एक पक्ष का उद्धंगपूर्ण उत्साह तथा दुसरे पक्ष का शान्त ठंडा दृढ़ आइवस्तामाव--+ 
तथा एक पक्ष को संसार का हर्पपूर्ण अनुमोदन तथा दूसरे पक्ष को उसका असन्येय 
दुराग्रह क्यों प्राप्त हुआ है 
पर एक वात एस है जो इस प्रारम्मिक अनसंबान में उस सही दे प्टिकोण को 
निश्चित करने वाली है, केवल जिसके आधार पर यह अनुसंबान समृपयुकत पूर्णता 
(तल्स्पशिता) के साथ सम्पदित हो सकता है, और यह है दोनों पक्षों की प्रबूत्ति 
(प्रारंभ) के मूल में निहित सिद्धान्तों की तुलना । विपक्ष के दावों में विचार की पद्धति 
में पूर्ण एकरूपता तथा रिद्धान्तसूत्रों की पूर्ण एकता---अर्थात्‌ न_ केवल जगत्‌ के भीतर 
के अवनाया के स्पप्टोकरण में प्रत्युत स्वयं विदव के अननवातीत भावों के समाधान 
में प्रयुक्त होने बाला शुद्ध अननववाद का सिद्धान्त--दृष्टिगोचर होती हैं। दूसरी 
वार पक्ष के दावे, अवनासों की श्रंखला के भीतर प्रयक्‍त व्याख्या के आनभमविक प्रकार 
फे अतिरिक्त बोषगम्य आरंगों की पूर्व-कल्पना पर जाधारित है, और इस सौमा तक 
शिद्धास्तनूत अधिमिश्षित (--सरव) नहीं है । पर में इसको, इसके सारखूप एवं 
विशिष्ट लन्नग के कारण, घद्ध का निविचारबाद नाम दंगा। 


से निश्रियारवाद अर्थात्‌ पक्त की ओर विश्वरचना संबंधी भावों के निर्धारण 
मं नम्नां ठ्ग्िनि नंथ्य दिसाओआई पः इने ट्रैं-- 
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प्रथम,एक विश्विप्ट प्रकार का व्यावहारिक स्वार्थ या हित,जिसमें प्रत्येक ठीक समझ 
वाला मनुष्य, यदि वह अपने सच्चे स्वार्थ को जानता है, हादिकतया हिस्सा बढाता 
है | जगत्‌ का आरंभ है, मेरा विचार करने वाला आत्मा सरल अविमिश्वित और इसी 
लिये अविनाश प्रकृति है, इसके साथ ही साथ यह अपने संकल्पित कार्यों में स्वतंत्र 
तथा प्रकृति की थिवदाता से ऊपर उठा हुआ है, और अन्तिम वात यह कि वस्तुओं की 
समस्त क्रम व्यवस्था, जो जगत्‌ को संघटित करती है, एक भाद्य सत्तत्व से समुदृगत 
है, जिस सत्तत्व से प्रत्येक वस्तु अपनी एकता एवं सोह्देश्य संबंध को व्युत्पादित करती 
है--थह सब तत्व आचार और बर्म की इतनी आवारशिलाएँ हैं । विपक्ष हमसे इन 
समस्त सहारों को छीन छेता है अथवा कम से कम ऐसा करता प्रतीत होता है 
दसरे, पक्ष की ओर वृद्धि एक चिन्तनात्मक स्वार्थ भी देखती है । वयोंकि जब 
अनमवातीत भाव पक्ष द्वारा नियोजित ढंग से माने जाकर प्रयुक्त होते हैं, तो प्रतिवन्धों 
मे समस्त खखला तथा प्रतिबद्ध की ब्युत्पत्ति पूर्णतया प्रागनु मवात्मक प्रकार से समझ 
ली जा सकती है; ऐसा इसलिये संभव है क्योंकि यहाँ (चिन्तन या विचार) भप्रति- 
चद्ध से आर॑म होता है, जो बात विपक्ष नहीं कर सकता, अतएव वह अपने को बहु 
असुविधापूर्ण स्थिति में प्रस्तुत करता है (क्योंकि) विरोध परिहार के प्रतिवन्ध से संबंव 
रखने वाल़े प्रझन के विषय में यह कोई ऐसा उत्तर नहीं दे सकता, जो इसी अनुसंधान 
की कनन्त पुनरावृत्ति की ओर छे जाने वाला न हो । इस (विपक्ष ) के अनुसार किसी 
एक दिये हुए आरंम से उससे मी अधिक ऊंचे आरम की ओर चढ़ना पद्॒ता है, प्रत्येक 
खण्ड धौर अपने से भी अधिक छोटे खण्ड की ओर छे जाता है; प्रत्येक घटना के पूर्व 
सववंदा एक अन्य घटना उस (प्रथम घटना) के कारण रूप में स्थित हाती हूं; तथा 
सत्ता सामान्य के प्रतिबन्ध सर्वदा अन्य प्रतिवन्धों के ऊपर आश्रित रहा करते हू, तथा 
आद्य सत्ता के रूप किसी भी आत्मनिर्भर वस्तु में अप्रतिवद्ध ठेक और सहारा नहीं 
पाते । 
तीसरे, पक्ष की ओर जनप्रियता की भी सुविधा पाई जाती है, जो किसी प्रवार 
स्वीकृति के छिये छोटा दाया नहीं है । साधारण समझ-चूत्त समस्त संब्केष णे के अप्रति- 
बद्ध (या अनवरिथत) आरंग (को समसने) में छेशमात्र नी किया: नहां पाता, 
सयोकि आधारमन टेलओं की ओर आरोहण करने की अपेशा, परिणामों का आर 


झबराएण गारने फी जधिक अ्षम्यस्त होती है, अताइव यह लिया प्म हे संबोध 
में (छिसकी संभाव्यना के संबंध में यह अपने को आदहुछ नहीं करती ) सुझ कस का 
परनुभव मारी है छोर इसके साथ ही साथ उसमें एक ऐसा शिधथिर बिरए मित्र जाता 


डर 


/ जिसमे इसकी गति का सेसत्थ करने बाड़े सत्र को बया छा सता हू, उदाक 
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की आवश्यकता रह जाती है, क्योंकि उसके साथ यह निश्चित विश्वास रहता है कि 
प्रकृति तथ्यों द्वारा उसका निराकरण नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह उस सात्य 
के साथ बेबी हुई नहीं है जिसको वे (तथ्य) उत्पन्न करते हूँ प्रत्युत वह उनकी कंतरा 
कर निकल जा सकती है अथवा उनको उच्चतर प्राधिकारी बर्थात्‌ शुद्ध वुद्धि के अवीन 
कर दे सकती है । 
इसलिये दप्टानभववादी कदापि इस वात की बनुज्ञा नहीं देगा कि श्रकृति के 
किसी भी बग को नितान्‍्त आद्यवग अथवा प्रकृति के आमोग में उसकी अन्तदूं ष्टि 
की किसी सीमा को चरम (विस्तुततम) सीमा माता जाए, और न वह इसका 
अनुज्ञा देगा कि प्रकृति के विषयों का--जिनका वह निरीक्षण और गणित के द्वारा 
विश्लेषण कर सकता है, एवं प्रत्यक्षानमव द्वारा सांड्छेषिकतया निर्धारण कर सकता 
(भर्थात्‌ जो परिमाणवान हैं) ऐसे (विपयों) में संक्रंमण हो जाए जो जिनका 
न्द्रियों अथवा कल्पना के द्वारा मर्त प्रत्यपस्थापत कभी नहीं हो सकता (अर्थात्‌ 
जो असंहत सरल हैं); न वह यही स्वीकार करेगा कि प्रकृति में आावारहूप में स्थित 
एक शक्ति को माना जाए जो प्रकृति के नियमों से स्वतंत्रत है (अर्थात्‌ वह स्वतंत्रता 
के अस्तित्व को भी स्वीकार नहीं करेगा ), और जो इस प्रकार वोबवृत्ति के लिये, 
आवश्यक नियमों के पश्रप्रदर्शन में अवमासों के उद्गम को खोजने के व्यापार को 
संकृचित कर देती है; और न ही अन्त में वह इस वात की स्वीकृति देगा कि किसी 
जादिम सत्तत्व के रूप में कारण की प्रकृति के वाहर खोज की जाए, क्योंकि हम 
इस (प्रकृति) से परे और कुछ भी नहीं जानते इसलिये कि केवछ बही ऐसी है जी 
हमारे प्रति विपयों को प्रस्तुत करती है एवं उनके नियमों के संबंब में हमको शिक्षा 
प्रदात कर सकती है । 
सचमुच ही यदि दृप्टानुभववादी दार्शनिक का अपने इस विपक्ष के प्रतिपादन में 
उस वुद्धि की जिज्ञासापूर्ण चपछता और वृप्टता को दमन करने के अतिरिवत और 
कुछ उद्देश्य नहीं था, जो वृद्धि ठीक उस स्थान पर अन्ततदुं ष्टि और ज्ञान का गर्व करती 
हैं जहाँ अन्तद्‌ प्टि और ज्ञान की समाप्ति होती है, तथा जो उसको चिन्तनात्मक हिंतों 
की वृद्धि करने वाला मानती है जो केवल व्यावहारिक हितों में छागू (या प्रामाणिक ) 
होता है, और ऐसा इसलिये करती है कि जिससे वह अपनी सुख सुविधा के अनुसार, 
भौतिक अनुसंघान के सूत्र को तोड़ कर, तत्पदचात्‌ ज्ञान का विस्तार करने के वहाने 
उसको अनुमवातीत भावों के साथ जोड़ दे, जिससे वास्तव में यही जाना जाता है कि 
कुछ नहीं जाना जाता, में कहता हूँ कि, यदि दृष्टानुमववादी इससे सन्तुष्ट हो 
तो उसके सिद्धान्त महत्वाभिमान में मिताचार की तथा दावों में विनीतता की शिक्षा 


| 
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देने वाले सूत्र बन जाएँगे और फिर इसके साथ ही साथ हमारे वास्तविक श्रेष्ठ उप- 
देशक अर्थात्‌ अनुभव के द्वारा हमारी वोधवृत्ति के अधिकतम संभाव्य विस्तार का 
हेतु बनेंगे । क्योंकि, ऐसी परिस्थिति में हमको अपनी बौद्धिक पूर्वधारणाओं (या 
पूवंकल्पनाओं ) अथवा अपनी श्रद्धा को अपने व्यावहारिक हितों के लिये प्रयोग में 
लाने से वंचित नहीं किया जाना चाहिये वस केवल उनको विज्ञान और बौद्धिक अन्त- 
दूं प्टि का नाम और आडम्वर घारण करने की अनुज्ञा कदापि नहीं दी जा सकती; 
क्योंकि यथार्थ चिन्तनात्मक ज्ञान अनुभव को छोड़ अन्य कोई विषय नहीं रख सकता, 
ओर यदि उसकी मर्यादा का अतिक्रमण किया जाए तो वह संश्लेषण जो नवीन और 
उस (अनुमव) पर निर्भर न रहने वाले नवीन ज्ञान की खोज करता है, प्रत्यक्षानु भव 


के उस आवारमभूत स्तर से रहित होता है जिसके प्रति वह संश्लेषण लागू हो सकता 
है । 
(्‌ 


परन्तु जब, (जैसा कि प्रायः होता है ) दृष्टानुभववाद स्वयं भावों ( या विचारों ) 
के प्रति अबौक्तिक हो जाता है और धघृष्टतापूर्वक उसका प्रत्याख्यान करता है जो 
इसके अनुभवात्मक ज्ञान के मण्डल के परे है तो यह स्वयं उस अविनय का दोपी ठह- 
रता है, जो यहाँ इस कारण और भी अधिक निन्‍्दनीय है क्योंकि ऐसा करने से बुद्धि 
के व्यावहारिक हितों की एक अपूरणीय क्षति घटित होती है। 
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ऐंपीकूरसू_ और पूछातौन्‌ ( अफ़रातून ) के मतों में यही विरोब 
पाया जाता है। 


कां. तथापि यह वात स दिग्ध है कि ऐपीकृरस_ने इन सिद्धान्तों को वंपयिक कथनों के 

रुप में कमी शिक्षा दी थी। यदि उसका उदं श्य उनको वुद्धि के चिन्तनात्मक उपयोग को 
सूत्र से कुछ ओर अधिक समझने का नहीं था, तो उसमे सचमुच प्राचीन काल के अन्य किसी 
मी दाशंनिक की अपेक्षा अधिक यथार्थ दाश'निक भावना प्रदर्शित की । अवमासों के स्पष्टी- 
करण में हमको कार्य में इ्त प्रकार प्रवृत्त होना चाहिये कि मानों हमारे अनुस'धान का क्षेत्र 
कितनी जगत की सीमा अथवा आम से परिच्छिन्न नहीं है, यदि हम अनुमव से जगत्‌ के उपा- 
दान के संवध में कुछ सीखना चाहते हैं ती जगत्‌ के उपादान को जैसा उसको होना चाहिये 
उसी रुप में स्वीकार करना पड़ेगा; प्रकृति के अपरिवर्सनीय नियमों के अनुस्तार जेसे घटनाएँ 
निर्धरित होती हैं उसके अतिरिक्त उनका अन्य किसी प्रकार का आरंभ नहों है, और अम्तिम 
दाद यह कि जगत से किसी अन्य कारण का उपयोग नहीं किया जाना चाहिये, यह सव 
जा मी दत्त बहुत महत्त्वपूर्ण ( या मूल्यवान्‌ ) बने हुए हैं; यद्यापि बाह्य सहायता के 
#ना ए| ।चन्द्ानात्मक देश न्यास के क्षेत्र के विस्तार को बढ़ाने अथवा आचारदाखत्र के सिद्धान्तों 
वा जाउिस्फार करने में उनका वहुत थोड़ा ध्यान रा जाता है; इससे यह निष्कप बिलकुल नहीं 
विवलछता कि जब चक हम कैवल चिन्तन मैं व्यायत्त हैं जज॒ तक जो लोग हमसे इन निर्विचार 
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उपर्युक्त दोनों पक्षों में से प्रत्येक जितना जानता है उससे अधिक कहता है, पर 
जव कि एपीक्रस्‌ का पक्ष ज्ञान को प्रोत्साहन और विस्तार प्रदान करता है (यद्यपि 
वह निवचय ही व्यावहारिक हितों की हानि करके करता है) प्लातौन्‌ का पक्ष व्याहा- 
रिक हितों के लिये अत्युत्तम सिद्धान्त प्रदान करता है, परन्तु प्रत्येक ऐसी वस्तु के 
संवंध में केवल जिसके विषय में चिन्तनात्मक ज्ञान की अनुज्ञा प्राप्त है, यह वृद्धि को 
प्राकृतिक अवमासों की भावात्मक व्याख्या में निरत होने देता है और उसके भौतिक 

अन्वेषण की अवहेलना करने देता है । 

अन्त में इन दो विरोधी पक्षों के मध्य में से प्रारंभिक चुनाव करने के संबंध में 
जिस तीसरी वात का विचार किया जाना है, उसके विषय में यह अत्यन्त अनोखा 
तथ्य है कि दृष्टानुभववाद पूर्णतया लोकप्रियता के प्रतिकूल है, यद्यपि यह विचार 
किया जा सकता है कि सामान्य वोधवृत्ति, उस अनुमवातीत निरविचारबाद की 
अपेक्षा जो उसको ऐसे संवोधों की ओर आरोहण करने के लिये विवश करता है 
जो अम्यस्ततम विचारकों की अन्तदृ ष्टि और बौद्धिक शक्तियों को भी वहुत पीछे 
छोड़ जाने वाले हैं--एक ऐसे कार्यक्रम को उत्सुकता के साथ अंगीकार कर लेगी 
जो इसको अन्य सब कुछ छोड़ कर केवल अनुभवात्मक ज्ञान और उसमें प्रदर्शित 
यौक्तिक संवोधों (संयोजनों) के द्वारा सस्तुष्ट करने की प्रतिज्ञा करता है । किन्तु 
ठीक यही निविचारवाद की प्रेरक शक्ति का आधार है । क्योंकि तमी तो सामान्य 
वोधवबुत्ति अपने को एक ऐसी स्थिति में पाती है कि जिसमें बड़े से बड़ा विद्वान्‌ 
उसकी अपेक्षा किसी सुविधा का दावा नहीं कर सकता । यदि यह (« सामान्य 
वोचवृत्ति ) इन वातों के विषय में बहुत कम या कुछ भी नहीं समझती, तो (और 
कोई) भी तो इनके संबंध में अधिक समझने का घमंड नहीं कर सकता, और यद्यपि 
साधारण वोचंबृत्ति इस विषय में अपने को विशेष शिक्षा पाये हुए अन्य व्यक्तियों 
के समान विद्वत्तापूर्ण ढंग से अभिव्यक्त नहीं कर सकती, तो भी वह अनन्तगुना अधिक 
युवत्यामासों का प्रतिपादन कर सकती है, क्योंकि वह केवबलमात्र भावों में विचरण 
करती है, जिनके विपय में सरलूता से वावपटु हुआ जा सकता है, क्योंकि उनके 
विपय में कोई भी कुछ नहीं जानता; परन्तु जब इसके स्थान पर प्रकृति के अन्वे- 
पण का प्रइन प्रस्तुत होगा तो इसको पूर्णतया चुप हो जाना और अपने अज्ञान को 
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अस्थापनाओं की उपैक्षा करते हैं, उनको इनके प्रत्यार्यान का दोपी ( या अपराधी ) ठहराया 
जा त्तकता है | 
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स्वीकार करता पड़ेगा । इस प्रकार जड़ता और अहम्मन्यता मिलकर इन सिद्धा 
का दृढ़ अवलम्ब प्रदान करती हैं । इसके अतिरिवत, यद्यपि किसी दार्शनिक के लिये 
एक ऐसे सिद्धान्त को मान लेना, जिसके औचित्य का वह प्रतिपादन नहीं कर सकता, 
अत्यन्त कठिन कार्य है, और ऐसे संवोधों को आश्रय देना जिनकी वैधयिक वास्तविकता 
को स्थापित नहीं किया जा सकता और भी अधिक कठिन है, परन्तु साधारण बोध- 
वृत्ति के लिये इससे अधिक सामान्य ( या प्रायिक ) और कुछ नहीं है । उसको तो 
कूछ न कुछ एसी वस्तु चाहिये जिससे वह भरोसे के साथ (काम में) प्रवत्त हो सके । 
ऐसी पूर्वकल्पना (या पूर्वमान्यता ) की अवधारण की कठिनाई भी उसको व्याकुछ 
नहीं करती, क्योंकि (जो यही नहीं जानती कि अवधारण किसकी कहते हैं) यह वात 
उसके मस्तिष्क में आती ही नहीं, और जो प्रायिक व्यवहार के कारण उसको परिचित 
होता है उसको जाना हुआ मान छेती है। और फिर अन्त में इसके लिये समस्त 
सैद्धान्तिक हित व्यावहारिक हितों के समक्ष अन्तहित हो जाते हैं और यह कल्पना 
करने रूगती है कि इसकी आशंकाएँ और आशद्ाएँ इसको जो कछ मानने अथवा 
विश्वास करने के लिये प्रेरित करती हैं यह उसको समझती और जानती है । इस प्रकार 
दृप्टानुमववाद अनुभवातीत्मकतया प्रत्यागामिनी बुद्धि की छोकप्रियता से पूर्णतया 
रहित है, और इस प्रकार का दृष्टानभववाद उच्चतम व्यावहारिक सिद्धान्तों के 
विरुद्ध चाहे कितनी ही असुविधाएँ अपने मेंक्यों न रखता हो तथापि इस वात 
की चिन्ता का लेशमात्र भी कारण नहीं है कि यह कभी भी दार्शनिक-मण्डलियों की 
समा का अतिक्रमण कर सकेगा और जन-साधारण के सामान्‍य जीवन में किसी 
सात्रा में ध्यान देने बोग्य अधिकार अथवा छोकसमह में कोई अनकलता पा 
सकंगा । 
मानवीय वृद्धि अपनी प्रकृति से ही संविधायक » अर्थात्‌ वह समस्त ज्ञान को 
एक समाव्य संस्थान से संबद्ध मानता और इस कारण वह केवल ऐसे ही सिद्धान्तों 
का स्वाकार करती है जो किसी उदहिप्ट ज्ञान को कम से कम किसी एक संस्थान 
अन्य किसी ज्ञान के साथ समन्वित होकर स्थित होने के अयोग्य ( या अक्षम ) नहीं 
* देते । पर विपक्ष की प्रस्थापनाएँ ऐसे प्रकार की हैं कि वे ज्ञान-मवन की पूर्णता 
को बिलफुल असंभव बना देती हैं । उनके अनसार दुनिया की प्रत्येक अवस्था के परे 
हक आर पुराणनर अवस्था पायी जानी है, प्रत्येक भाग में ऐसा भाग होता है जो 
पहले भागों के समान चिमाजरन यह, प्रत्येक घटना के पूच ओऔरभी दूसरी घटना मिलती 
हू जा फिर बढ़ीं दुसरे स्थान पर उत्पन्न हुई थी एवं सामान्यरूपेण सत्ता में प्रत्येक 
यर्सु प्रतिवद्ध हएय अप्रतिबद्ध आर आद्य सी दष्टिगोचर नहीं होती । क्योंकि 
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शुद्ध वृद्धि का विरोध 


चतुर्थ खण्ड 


शुद्ध वृद्धि की अनुभवातीत समस्याओं के समाधान की 
आत्यन्तिकी अनिवार्य आवश्यकता 


सव समस्याओं का हल, तथा सव प्रश्नीं का उत्तर देने की कामना करना एक 
ऐसी निर्लेज्ज शेखी वधारना होगी और ऐसी अमर्यादित अहम्मन्यता होगी कि जिससे 
ऐसे दावे करने वाले का कोई विश्वास नहीं करेगा । तथापि ऐसे विज्ञानों का अस्तित्व 
संसार में है जिनके स्वरूप की ही यह माँग है कि उनके क्षेत्र में उत्पन्न होने वाले 
प्रत्येक प्रश्न का उत्तर, जो कुछ ज्ञात है उसके द्वारा पूर्णतया दिये जाने के योग्य 
होना चाहिये, क्योंकि उत्तर भी उसी उद्गम से उत्पन्न होना चाहिये जिससे प्रदर्न 
उत्पन्न हुआ करता है; तथा जिनमें अपरिहाय अज्ञान व्यपदेश करने की अनुज्ञा नहीं 
दी जा सकती, प्रत्युत प्रश्न के समाघान की माँग की जा सकती है । प्रत्येक संभाव्य' 
प्रसंग में क्या उचित है और क्या अनुचित है यह नियम के अनुसार अवश्य ही ज्ञातव्य 
है, क्योंकि इसका संबंध हमारे दायित्व से है, तथा जिसको हम जान नहीं सकते 
उसके प्रति हमारा कोई कर्त्तव्य नहीं होता। किन्तु प्रकृति के अवभासों के स्पष्टी- 
करण (या व्याख्या) में बहुत कुछ भज्ञात एवं बहुत से प्रश्न असमाहित रहेंगे 
क्योंकि हम प्रकृति के संबंध में जो कुछ जानते हैं वह उसके लिये कि जिसका स्पष्टी- 
करण करना है सर्वथा अपर्याप्त है । अब प्रश्न यह है कि क्‍या अनुमवातीत तत्वज्ञान 
में, बुद्धि के समक्ष प्रस्तुत किये गये विपय के संबंध में कोई ऐसा प्रइन है जो इस शुद्ध 
बुद्धि तक के द्वारा अनुत्तरणीय है और क्या उसके विपय में निदचयात्मक उत्तर 
देने से अपने आप को रोका जा सकता है क्योंकि हम उस विषय में जो कुछ जान 
सकते हैं उससे मी वह विपय अत्यन्त अनिश्चित ही रह जाता है, और उसकी गणना 
उस प्रकार के बिपयों में होती है, जिनके विपय में प्रश् को उपस्थित करने के लिये 
तो पर्याप्त संबोध अपने पास रखते है परन्तु उस्र प्रदन का उत्तर देने की सामग्री 
दवित संग हमारे पास पूर्णतया अभाव है । 
अब एस बियय में में यह मानता हें कि समस्त चिन्तनात्मक ज्ञानों में अनुमवा- 
सीन सत्वदर्धन की यह अपनी अनोखी चिछक्ष णता है कि कोई भी ऐसा प्रश्न जो शुद्ध 
बुद्धि के लिये उपलब्ध वियय से संबंध रखता है इस मानवीय वद्धि के छिये असमा्थेय 
सही हो सकता, सथा अपरिहार्य क्षत्षान अथवा समस्या की अतल (अनवगाद्य ) 
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गंभीरता का कोई वहाना हमको इस प्रश्न के आत्यन्तिकतया और पूर्णतया उत्तर 
देने के दायित्व से छूटकारा नहीं दे सकता; वयोंकि उसी संबोध को जो हमको 
प्रघन पूछने की स्थिति में उपस्थित करता है, हमको उस प्रश्न का पूर्णतया 
उत्तर देने के योग्य भी बनाना चाहिये, इसलिये कि (जैसे उचित और अनुचित के 
प्रसंग में होता है वेसे ही इस प्रसंग में मी ) विषय संबोध से परे कहीं उपलब्ध नहीं 
होता । 
परन्तु अनुभवातीत तत्वदर्शन में विश्वरचना संबंधी प्रस्‍नों के अतिरिक्त अन्य 
कोई प्रदन ऐसे नहीं हैं जिनके संबंध में विषयों की संघटना की दृष्टि से सन्तोषप्रद 
उत्तर की माँग औचित्य के साथ की जा सकती है, और न इस प्रसंग में किसी 
दार्शनिक को अप्रवेश्य अस्पष्टता की युक्ति के आघार पर अपने लिये इस प्रइन 
का उत्तर देने से क्षमा कराने की अनुज्ञा है, और इस प्रकार के प्रइनों का संबंध एक- 
मात्र विश्वरचना के भावों से हो सकता है । क्योंकि विषय तो दृष्टानुभवतः दिया 
हुआ होता चाहिये, और प्रइन का संबंध केवल माव के साथ उसकी समनुरूपता का 
है । यदि विषय अनुभवातीत है और इस कारण अज्ञात है, जैसे उदाहरण के लिये यदि 
प्रश्न यह हो कि क्या वह यत्किड्चित्‌ वस्तु (हमारे भीतर) जिसका अवभास विचार 
है (अर्थात्‌ आत्मा है) स्वरूपतः सरल एकरस ( या एक रूप ) सत्‌ है, अथवा क्या 
सव वस्तुओं का कोई एक ऐसा कारण है जो एकान्ततः अनिवार्य हो इत्यादि, तो 
हमको अपने भाव (या विचार) के अनुरूप विषय खोजना चाहिये (या खोजना 
पड़ेगा ) जिसके विपय में हम भले हो स्वीकार कर सकते हैं कि वह विपय हमारे 


ड्यि ०.७, कां, ३ 
लिये अज्ञात है, परन्तु जो इस कारण असंभव तहीं है । केवऊ विश्व की रचना से 
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हु ६५५ यद्यपि इस प्रश्न का कि "किसी अनुमदातीत विषय की संघटना क्‍या (या कैसी ) 
९? यह वत्तज्ञाते हुए कि वह क्‍या है कोई उत्तर नहीं दिया जा सकत्ता, तथापि यह उत्तर 
अवश्य दिया जा सकता है कि यह प्रश्न ही स्वयं कुछ नहीं है, क्योंकि कोई भी दिया हुआ 
दविपय इसके ( समनुरुष ) महीं है । इसलिये अनुमवातौत बध्यात्म-विद्या-स'बधी समस्त प्रइन 
इसी प्रकार से उत्तर देने के योग्य हैं और वास्तव में इसी प्रकार से उनका उत्तर दिया भी 
गया है; क्योंकि उन प्रइनों का संकेत समस्त अवमभासों के अनुभवातीत विपयी की ओर है जो 
जाय अवभास नहीं है और इसलिये विपय के रुप में दिया हुआ नहीं है, तर्थां जिसमें कोई भी 
वीदिक प्रकार ( क्ष्योंकि वात्तव में उन्हीं की ओर को प्रश्न संप्रेरित होता है ) अपने उपयोग 
के लिये अपेक्षित प्रतिवन्धों को नहीं पाते । इस प्रकार यहां ऐसा प्रस'|ग उपस्थित होता है कि 
उत्तर या अमाव ही उचित उत्तर है। अर्थात उस यत्किश्वित्‌ वस्तु की संघटना के साव ध 
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संवंध रखने वाले भावों की ही यह विलक्षणता (या विशेपता) है कि अपने विषय, 
तथा उसके संवोध के लिये अपेक्षित दृप्टानुभवात्मक संड्लेपण को दिया हुआ पूर्व 
कल्पित कर सकते हैं, तथा जो प्रइन इन (भावों) से उत्पन्न होता है, वह 
(उस सीमा तक) केवल इस संइलेपण की प्रगति से संबंध रखता जिस सीमा 
तक उसमें निरपेक्ष सामग्रय को अन्तरविप्ट होना है, जो (समग्रता) किसी 
भी अनुभव में अनुपलूव्ध होने के कारण अनुभवात्मक नहीं हो सकती । क्योंकि सर 
यहाँ पर किसी वस्तु के संवंब में केवल एक संभाव्य अनुभव के विषय के रूप में प्रसंग 
प्रस्तुत है न कि स्वरूपतः सत्‌ वस्तु के रूप में, अतएवं अनुभवातिग विश्वरचना 
संबंबी प्रश्न का उत्तर भाव के अतिरिक्त और कहीं नहीं पाया जा सकता क्योंकि 
इसका संकेत किसी विपय के अपने निजी स्वरूप की ओर नहीं होता; और संभाव्य 
अनुनव के संबंध में मी यह नहीं पूछा जा रहा है कि किसी अनुभव में वह कया है जो 
मूर्तरूप में दिया होता है, प्रत्युत हमारा प्रइदन इतना भर है कि भाव या विचार में 
क्या रहता है, स्वयं अनुमवात्मक संइ्लेपण केवल जिसके समीप तक पहुँच सकता 
है (इससे अधिक और कुछ नहीं कर सकता ); अतएव वह (प्रश्न) केवल भाव 
से समावान किया जा सकता है; क्‍योंकि भाव या विचार बुद्धि की सृष्टिमात्र है, 
अतएव बुद्धि उसके संबंध में अपने उत्तरदायित्व को नहीं टाछ सकती और उसको 
अजात विपय के ऊपर नहीं डाल सकती । 

यह वात ऐसी अनोखी है नहीं जैसी कि यह आरंभ में मालूम पड़ती है कि कोई 
विज्ञान अपने अधिकारु-्षेत्र से संबद्ध प्रश्नों के संबंध में केवलमात्र सुनिश्चित समा- 
थानों की माँग और प्रत्याशा कर सके, यद्यपि इस समय तक उनका समाधान स्यात्‌ 
प्राप्त न हुआ हो । अनुभवातीत तत्वज्ञान से परे दो. और शुद्ध वौद्धिक-विज्ञान भी 
हैं, एक पूर्णतया चिन्तनात्मक और इसरा व्यावहारिक अन्त्विष्ट विषय वाला-- 
गुद्ध गणित और शुद्ध आचारणास्त्र । क्या कमी ऐसा सुनने में आया है कि मानों शर्तो 
के अनिवायं अ्षज्षान के कारण व्यास औरवबृत्त का परिमेय और अपरिमेय संख्या की 
दूप्टि से परस्पर क्या ठीक ठीक नपातुछा संबंध होना चाहिये यह वात अनिशद्चितत रहनी 
चाहिए ? क्योंकि प्रथम ( अर्थात्‌ परिमेय ) संख्या के द्वारा समुचित समाधान प्रकट 
नह किया जा सकता, दुसरी (अर्थात्‌ अपरिमेय ) संख्या के द्वारा अमी तक कोई समा- 
वान पाया नहीं यया है अतएब यह निर्णय किया गया कि कम से कम इस प्रकार के 


४ चुनर्धार्ति विधेय के द्ारा नहीं विचारा जा सक 


४ ता--क्योंकि वह उन विपयोँ 
+ हत्र ते जो एमसको दिये हुए हो सकते 


ते हैं पृर्धतया बाहर है - नितान्त शून्य और रिक्त है! 
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समाधान की असंभाव्यता तो निश्चित रूप से जानी जा सकती है, तथा लाम्वट्ट ने 
इसकी उपपत्ति भी प्रस्तुत कर दी । आचारक्षास्त्र के सामान्य (सर्वव्यापी) 
रिद्धान्तों में तो कुछ भी अनिश्चित नहीं होना चाहिये, क्योंकि उसके नीति-सिद्धान्त 
या तो पूर्णतया झून्य जौर निरर्थक होंगे अथवा निश्चयमेव हमारी बुद्धि के संबोयों 
से निष्पादित हुए होंगे । इसके विपरीत प्रकृृति-विज्ञान के क्षेत्र में अनन्त ऊहापोह 
(अटकलवाजी ) चछा करता है, जिसके संबंध में कभी भी सुनिश्चितता की आशा 
नहीं को जा सकती, क्योंकि प्राकृतिक अवमास ऐसे विपय हैं जो हमको हमारे 
अपने संबोबों से स्वतंत्र रूप में दिये हुए होते हैं अतएवं जिनकी कुंजी हममें अथवा 
हमारे शुद्ध चिन्तन में नहीं प्रत्युत हमसे परे बाह्य जगत्‌ में पाई जाती है; और इसी 
लिये अनेकों अवसरों पर यह कुंजी मिलती तक नहीं, अतएव किसी सन्तोपप्रद समा- 
धान की बाद्या नहीं की जा सकती । मैं यहां अनुभवातीत वैडलेपिकी के उन प्रश्नों 
की चरचा नहीं कर रहा हूँ जो हमारे शुद्ध ज्ञान के व्यवकलन (या अनुमान) से 
वास्‍्ता रखते हूँ, क्योंकि हम इस समय विषयों की दृष्टि से केवठछ विभावनाओं की 
सुनश्चितता पर विचार कर रहे हैं स्वयं अपने संबोधों के उद्गम की दृष्टि से 
विचार नहीं कर रहे हैं । 
अतएव अपनी बुद्धि की संकीर्ण सीमाओं की जिकायत करके, तथा आत्मज्नान-जन्य 
विनयश्यीलता के बहाने, हम कम से कम वृद्धि के द्वारा अपने प्रति प्रस्तुत प्रयनों के 
समीक्षात्मक समावान से यह स्वीकार करके अपना पिंड नहीं छुड्टा सकते कि यह 
हमारी शक्ति से परे की बात है कि वह निर्वारित कर सके कि जगत्‌ सर्वदा से रहा 
है अथवा इसका आरंभ है; विश्व का अवकाश अनन्त सत्तत्वों से अनन्ततया मरा हुआ 
हे या सुनिश्चित सीमाओं में परिवेष्टित है; विश्व में कोई वस्तु असंहत, सरल भी 
ईया प्रत्येक वस्तु अनन्ततया विभाज्य है ; प्रजनन और उत्पादन स्वतंत्रता से होता 
है या प्रत्येक वस्तु प्राकृतिक कम व्यवस्था की शृंखला पर निर्मेर रहती है ; भौर अन्त 
में, क्या कोई वस्तु ( या सत्तत्व ) पूर्णतया अप्रतिवद्ध एवं स्वरूपत: अनिवार्य भी ह 
व बच्चुएँ अपनी सत्ता की दृष्टि से प्रतिबद्ध हैं और इसलिये वाह्मतः परावर॑बी 
बोर अपने में संभाव्यमात्र हैं । क्योंकि यह सव के सब प्रइन एक ऐसे विषय से वास्ता 
रुमसे हैं जो हमारे विचारों को छोड़कर और कहीं भी नहीं मिल सकता--अर्थात्‌ अव- 
सातों के संइ्केषण की ऐकान्तिकतया अग्रतियद्ध समग्रता से वास्ता रखते हैं । यदि 
ईेम इस संबंध में स्वयं अपने संबोधों से कछ भी निश्चित (बात) कह और निर्चा- 
शत में कर सर्केततो हमको दोप विपय के ऊपर नहीं डाल देना चाहिये कि वह अपने 


छिपा रहा है; वर्योंकि इस प्रकार का विपय (इसलिये कि वह हमारे भावों 


मत हमने 


स्टड शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


या विचारों के वाहर कहीं नहीं मिल सकता) हमारे प्रति कदापि दिया हुआ या उप- 
लव्घ नहीं हो सकता, प्रत्युत हमको (इस असफलता अथवा अस्पष्टता) का कारण 
स्वयं अपने भाव या विचार में ही खोजना चाहिये, जो ऐसी समस्या है जो किसी समा- 
घान को अंगीकार नहीं करती, और जिसके संबंध में हम द्ुराग्रहपर्वक घह मानते रहते 
हैं कि इसके संप्रतिरूप कोई वास्तविक विषय (पाया जाता) है। स्वयं हमारे संवोध 
के भीतर जो हन्द्र है उसकी स्पष्ट व्याख्या शीघ्र ही हमको इस विपय में पूर्ण निश्चि- 
तता प्रदान कर देगी कि इस प्रकार के प्रश्न के संबंध में हमको क्या निर्णय 
करना है । 
इस समस्या के संबंध सें अनिश्चितता के बहाने के विरुद्ध यह भ्रइत, 
(जिसका कम से कम स्पष्ट उत्तर दिया जाना आवश्यक है), 
किया जा सकता है--- आपके पास वे भाव या विचार कहाँ से आते हैं जिनका समा- 
घान आपको ऐसी कठिनाई में फंसा देता है? ” क्या जिनके स्पष्टीकरण की आपको 
आवश्यकता है वे कोई अवमास हैं, और आपको इन भावों या विचारों के अनुत्तार 
उनके विवरण के सिद्धान्तमात्रों अथवा नियममात्रों का अन्वेषण करना है. ? भाव 
लीजिए कि समस्त प्रकृति आपके सामने खुली पड़ी है, एवं जो कुछ आपके प्रत्यक्षानु- 
भवके लिये प्रस्तुत है उसके सब के सव में से आपकी इन्द्रियों और चेतना से कुछ भी 
छिपा हुआ नहीं है तो भी तो आपके भावों या विचारों का विषय किसी एक अकैले 
अनुभव क द्वारा मूतंरूप में नहीं जाना जा सकता, (क्योंकि इस उद्देश्य की सिद्धि के 
लिये इस परिपूर्ण प्रत्यक्षानुमव के अतिरिक्त उसकी ऐकान्तिक समग्रता का पूर्णता 
को पहुँचा संडझेपण और (उसकी) चेतना अपेक्षित हैं जो किसी अनुमव के हारा 
संभव नहीं है) अतएवं आपका प्रश्न किसी घटित होने वाले अवमास के स्पष्टीकरण 
के लिये किसी भी प्रकार आवश्यक नहीं है और इसलिये यह मानों विपय के हार 
उपस्थित किया हुआ नहीं है । क्योंकि इस प्रकार का विपय आपके समक्ष कदापिं 
उपस्थित नहीं हो सकता, इसलिये कि वह किसी भी संभाव्य अनमव के द्वारा नहीं 
दिया जा सकेगा। सब संभाव्य प्रत्यक्षों में आप सर्वदा ही प्रतिबन्धों में आवेष्टित रहते 
हैं, फिर बे वे देशगत हों अथवा काूगत, और कमी आपका सम्पर्क ऐसे अग्रतिवद्ध 
से नहीं होता कि जिसके छियें यह विनिश्चय करना पड़े कि इस अप्रतिवद्ध को संश्केपण 
के आद्यारंन में स्थापित किया जाना है, अथवा समस्त आरंमों से घन्‍य किसी शू खला 
 पयतान्त्रका समग्रता में स्थापित किया जाना है | सब (या विश्व) शब्द दृष्दानु- 
बिक अये में सदा तुदनात्मदः ही हुआ करता है । मात्रा के चरमाव्यबी [ < जगत ) 


वबमामन के ध्यत्यादन दल दे सत्ता सामान्य दृ प्रतिवन्धों कक चरमावयवियों का [ समरुत 


ञरी 3 न्‍ > 
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) 


ऐसे प्रइनों के साथ कि बह (अवबदी) सान्‍्त संड्छेपण के द्वारा घटित होता है, बबवा 
कदापि भी अन्त न होने वाले संब्लेपण के द्वारा | किसी संभाव्य अनुभव से कोई वास्ता 


नहीं हूँ । उदाहरण के लिये, चाहें तो आप यह मानें कि कोई वस्तु सरल निरवयव 
भागों से घदित होती हैं अबवा बह मानें कि वह पूर्णतया संहत भागों से निर्मित होती 
हैं तथापि आप किसी भी मान्यता के आवार न तो किसी वस्तु के अवनासों की व्या- 
ख्या अपेक्षाकृत अधिक अच्छे प्रकार से कर सकते में समर्थ हैं और न भिन्न प्रकार से, 
क्योंकि आपके समल न तो कमी सरल (निरवयव ) अवभास देखने में बाएगा और न 
अनन्त संहत अवनास। अवमास उसी हृद तक स्पष्टीकरण की माँग करते हैं जहाँ तक 
उनकी व्याख्या की दत्त प्रत्यक्ष में दी हुई होती हैँ; पर वह तब जी कुछ उन अवमभासों 
में (इस प्रकार) दिया हुआ हो सकता है, एक ऐकान्तिक अवयवी के भीतर एक साथ 
ग्रहण किग्रे जाने पर स्वयमेंद प्रत्यक्ष नहीं होता | तथापि वही वह बवयवी हैं, जिस 
की व्यास्यथा बुद्धि की थनुमवातीत समस्या में अपेक्षित है । 

अब, क्योंकि इन समस्याबों का समावान अनुभव में कदापि प्रस्तुत नहीं किया 
जा सकेता, बतएुव बाप बह नहीं कह सकते कि यह बात बनिश्चित हूँ कि विपय 
के संबंध में दया विवान किया जाए । क्योंकि आपका विपय तो केवछ आपके मस्तिष्क 
में हैँ धौर उसके वाहर द्विया हुआ नहीं हो सकता, बत: आपको केवछ इस विपय में 
सावबानी बरतनी है कि बाप अपने साथ एकमत हों, और उस वावछछ (था दुविया) 
से अपने को बचाएँ जो आपके भाव को किसी अनभव्र में प्रदत वियय की कल्पित 
प्रत्युपस्थापना के रूप में बदल देती है जीर जो (प्रत्युपस्थापना) इस प्रकार अनुभव 
के नियमों के अनुसार जाने जाने के योग्य है । इस प्रकार अयोक्तिक हुछ न केवल 
अनिद्चित ही है, प्रत्युत असंभव भी है। किन्तु मीमांसात्मक समावान, जो पर्णतया 
परिनिदचत हो सकता है, प्रदत पर वैपबिकतया विल्कछ विचार नहीं करता, प्रत्व॒त 


ज्ञान के उस मूछाबार के संबंध में इसका विचार करता हैं जिसपर यह प्रइन आवा- 
रितिहलै। 





शुद्ध वुद्धि का विरोध 
पंचम खण्ड 
ना अ्वातीत भावों या विचारों में विद्वरचना के प्रदत की 
संदेदहवादी प्रत्यपस्थापता 
हम स्वेच्छा से स्वग्रं हीडइ 
श५ 





मांस से विरत हो जाएँगे कि हमारे प्रब्नों का उत्तर 
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ब्श्े 


अर्यौक्तिकतया दिया जाए, यदि आरंभ से ही हमने यह समझ लिया कि वह अयौवितिक 
उत्तर चाहे जैसा क्‍यों न हो केवल हुमारे अज्ञान को ही वढ़ाएगा, हमको एक अचिन्त्यता 
से (निकारू कर ) दूसरी में पटक देगा, एक अस्पष्टता से दूसरी अविक गहरी अस्पप्टता 
में बकेल देगा और स्थात्‌ विसंवादिताओं तक में डाछ देगा । यदि हमारा प्रश्न हाँ 
अथवा 'त' शब्द में मिलने वाले उत्तर की दिशा में जा रहा हो तव तो यह वुद्धिमत्ता 
की वात प्रतीत होगी कि आरंम में उत्तर के संगाव्य आधारभूत हेतुओं की ओर ध्यान 
ही न दिया जाए, प्रत्युत सव से पहले इस वात को विचार में छाया जाए कि यदि उत्तर 
हाँ में हो तो क्या छाम होगा और यदि इसके विपरीत हुआ तो क्या छाम होगा । 
तब यदि हमको यह पता चले कि परिणाम दोनों ही अवस्थाओं में निरर्थक हैं, तव त्ती 
यह स्वयं अपने प्रइत का ही समालोचनात्मक परीक्षण करने के लिये एक सहैतुक 
आमंत्रण होगा जिससे यह देखा जा सके कि कहीं हमारा यह प्रशन ही तो स्वयं निराधार 
पूर्वकल्पनाओं पर आश्रित नहीं है तथा जो एक ऐसे माव या विचार के साथ खिल- 
वाइ करता हैं जिसकी असत्यता उसकी अपनी पथक प्रत्यपल्थापना की अपेक्षा 
उसके प्रयोग में अबवा परिणाम के द्वारा अधिक अच्छे प्रकार से अपने की विवृत कर 
देगी। उन प्रइनों के प्रतिपादन के संबंब में जो शुद्ध वुद्धि शुद्ध बुद्धि के समक्ष उठाती हूँ, 
तंदेहवादी प्रक्रिया की यही सबसे वड़ी उपयोगिता है, (और) जिसके द्वारा, थोड़े से 
क्तिकता के मव्स्यक से छुटकारा पाया जा सकता है, जिससे इसके 


$ सौभाग्य से समस्त मायिक छल और उसके परिणाम कल्पित सर्वन्ता को 


अतएव बदि विश्वरचना संबंधी विचार के विवेचन में मैं पहले से ही यह समझ 
॒नूकंडीदान्ड ) की ओर अवभासों का प्रतिगत्यात्मक संडलेपण 
ग्रहण करें, तो भी वोववृत्ति के किसी भी संवोव 

 अत्याविक बड्मा होगा अथवा बहुत ही छोठा, इस प्रकार में समझ 
वास्ता अनुमव के केवल एक ऐसे विपय के साथे 

बोवदूति के संसाध््य संवोच के साथ समन्‌रूप होना पड़ेगा, (अतएंव) 
भंतया रीता और नि के हागा; क्याक्र चाहे मेँ किसी नी 
क्यों न का, उसका विपय उसके समनुरूप नहीं हो 
भर वास्तव में विश्व (को रचना) संबंधी सभी संबोधों के प्रसंग में इसी 

हू 











लिये रद तक बद्धि उनके साथ सम्पक्त रहता €५ 
वद्यव ने फसा रहती हैं । क्योकि मान ढछीजिए-- 
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प्रथम, कि दुनियाँ का आरंम नहीं है, तो यह आपके संवोध के अत्यधिक चड़ी 
होगी, क्योंकि यह संवोध जो अनुक्रमिक प्रतिगतिरूप है समस्त अतीत अनन्तता (या 
अनादिता) तक कदापि नहीं पहुँच सकता । अथवा मात लो कि विश्व का आरंभ हैं, 
तो फिर अनियार्य अनुमवात्मक प्रतिगति में यह वोधवृत्ति के संवोध के लिये यह दुनिया 
बटुत ही छोटी होगी । क्योंकि आरंभ तव भी तो एक ऐसे काल की पूर्वकल्पना 
प्ररयुत करता हैँ जो आरंभ का पूर्वगामी है, इसलिये वह ( आरंभ ) अप्रतिवद्ध 
तय भी नहीं है, और इसलिये बोधवृत्ति के अनुमवात्मक विनियोग का नियम 
आपको इससे भी उच्चतर कालप्रतिबन्ध के संबंध में पूछताछ करने के लिये 
विवध कर देता है, और इस प्रकार विश्व इस नियम के छिये स्पष्ट ही बहुत 
छोटा है। 


न्‍् 


३९० शुद्ध बुद्धि सीमांसा 


लिये संभव किसी भी अनुभव के समस्त विषय, अवभासों के अतिरिक्त और कुछ 
नहीं है, अर्थात्‌ केवल (ऐसी) प्रत्युपस्थापनाएँमात्र हैं जो, जिस ढंग से वे. प्रत्युप- 
स्थापित होती हैं, उसके अनुसार विस्तारवाली सत्ताओं के रूप में अथवा परिवर्तनों 
की मालिका के रूप में, हमारे विचारों के वाहर कोई स्वाघीन आत्माश्रित अस्तित्व 


नहीं रखती । मैं इस सिद्धान्त-प्रस्थान को अनुभवातीत विज्ञानवाद का नाम देता हूँ । 
यथार्धवादी, (अनुभवातीत अर्थ में) हमारी चेतना के इन विकारों को आत्माश्नरित 
स्वतंत्र वस्तुओं के रूप में देखता है, और इसलिये केवल प्रत्युपस्थापनाओं को स्वरूपत 
सत्‌ वस्तुओं में बदल देता है । 


यदि इतने दीर्घकाल से तिरस्कृत अनुभवात्मक विज्ञानवाद का हम पर आरोप 
किया जाए तो यह हमारे प्रति अन्याय करना होगा, उस विज्ञानवाद का आरोप जो 
देश की स्वतंत्र वास्तविक सत्ता को तो स्वीकार करता है, (किन्तु) उस देश के अन्तर्गत 
विस्तृत (या वितत) वस्तुओं के अस्तित्व का प्रत्याख्यान करता है, अथवा कम से कम 
उनके अस्तित्व को सन्दिग्ध मानता है, और इसलिये इस दृष्टि से स्वप्न और सत्य 
के दीच में किसी पर्याप्ततया उपपाद्य अन्तर को स्वीकार नहीं करता । जहाँ तक काल 
के अन्तर्गत अन्तरिन्द्रिय छारा (अनुमूत) अवमासों का संबंध है, यह अनुभवात्मक 
धज्ञाववाद उनको यथार्थ वस्तुएं मानने में किसी कठिताई का अनुभव नहीं करता, 
सप तो यह हैं कि इस सवध मं तो इसका दावा यहाँ तक हैं कि यह आन्तरिक अनुभूति 
ही अपने (स्वरूपतः सत्‌--समस्त कालूगत निर्वारणाओं के साथ) विपय की यवार्थ 
सता की एकमाल और पर्याप्त उपपत्ति है। 
सफे विपरीत हमारा अनुमवातीत विज्ञानवाद इस वात को स्वीकार करता है 
हि बाह्य प्रत्यक्षानुमव के विपय, ठीक उस रूप में जिसमें कि उनका अनमव किया 
जता हैं, वास्तविक होते हैं, और इसी प्रकार काल के अन्तर्गत घटित होने वाले सब 
टरिपर्वन भी, (जसे कि वे आन्तरिक इन्द्रिय के द्वारा प्रत्यपस्थापित किये जाते हैं) 
प्स्परिक होते हैं। क्योंकि देश स्वयं उस प्रत्यक्षानुनव का आकार है जिसको हम बाह्य 


ज्ञ्द्नव दी हैं, और उस देश के अन्तर्गत विपये 
एल्यज्षानुर्भव कहते € उस दें के अन्तर्गत विपयों (क्री सत्ता) के बिना कोई 


या] ह १ 


अन्‍ननमम-मगमानाना 


७ 3फलट कप 
ड् मेँ ने विश्यनवाद की सामान्य दिज्ञानवाद से पृथक करने के लिये, जो स्वयं वाह्य 

डी प्र ष्ठी सनन्‍्दह करता है अथवा उनकी त्तत्ता प्रत्याल्यान 
रुप हे बट का ना दिया ९ दुछ ग्रवध्य आज पलाज्यान करता है औप- 
पाता याओं में श्रान्ति को ततेक के लिये उपर्यक्त परि- 


2 0 ऊपैष्टा बन उम्दों उचित 
हट क 8 का व्यव्टर ऊाधक उ है । 
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है जो अकेला ही हमारे संबोधों को वास्तविकतां प्रदान कर सकता है, उसके अभाव 
में संबोध केवलमात्र रह जाता है जिसमें सत्य का अभाव होता है , और किसी विषय 
की ओर संकेत का भी अभाव होता हैं । इसलिये संभाव्य अनुभवात्मक संबोध ही वह 
मानदण्ड है जिसके अनुसार भाव का निर्णय किया जाना चाहिये कि वह केवल भावमात्र 
और विचारगत सत्ता है या जगत्‌ में उसका विषय मिलता है। क्योंकि किसी वस्तु के 
संबंध में यह तमी कहा जा सकता है कि वह तुलनात्मकतया किसी अन्य वस्तु की अपेक्षा 
अत्यधिक बड़ी या बहुत ही छोटी है जब कि प्रथम वस्तु द्वितीय वस्तु के लिये अपेक्षित 
होती है, और उसके प्रति अनुकूलित की जानी चाहिये । प्राचीन आस्वीक्षिक्यात्मक 
प्रस्थानों के खिलवाड़ों में निम्नलिखित प्रश्त भी सम्मिलित था कि यदि कोई गेंद 
एक छिद्र में प्रविष्ट न हो सके तो क्या कहा जाए--गेंद बहुत बड़ी हैं अथवा सूराख 
बहुत छोटा है १? ऐसे अवसर पर यह वात एक समान महत्व की है कि आप अपने विचार 
को किस प्रकार अभिव्यक्त करते हैं, क्योंकि आप यह नहीं जानते कि दोनों वस्तुओं 
में कौनसी वस्तु दूसरी के लिये अपेक्षित है । इसके विपरीत, किसी मनुष्य और उसके 
कोट के प्रसंग में आप यह नहीं कहेंगे कि वह मनुष्य कोट की अपेक्षा बहुत बड़ा है, प्रत्यूतत 
यही कहेंगे कि कोट उस मनुष्य के लिये बहुत ही छोटा है । 

, इस भ्रकार कम से कम हम सु-आधघारित शंका पर जा पहुँचे हैं कि विश्वरचना 
संबंधी माव या विचार, और उनके साथ ही साथ समस्त परस्पर विसंवादी यौक्तिका- 
भासी दावे, स्यात्‌ उस प्रकार|( जिसमें इत भावों या विचारों का विषय हमको संप्राप्त 
हुआ है) बिलकुल रीते तथा मात्र काल्पनिक संबोध पर आश्रित हो सकते हैं; और 
यह संदेह हमको उस मायथिक छल को, जिसने हमको उतने सुदीर्घ काल से पथमप्रष्ट 
कर रखा है, उद्घाटित करने के मार्ग पर लाकर खड़ा कर दे सकता है। 
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[षष्ठ खंड 
रा अनुभवातीत विज्ञानवाद 


विश्वरचना संबंधी द्द्यात्मक आन्वीक्षिकी की समस्या के 
समाधान की कुंजी के रूप में 


अनुमवातीत संवेदनशास्त्र में हमने यह्‌ वात पर्याप्तरूपेण सिद्ध कर दी है कि 
देश अथवा काल के अन्तगत जो कुछ मी प्रत्यक्षानुमूत होता है, और इसी लिये हमारे 
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लिये संभव किसी मी अनुभव के समस्त विपय, अवभासों के अतिरिक्त और कुछ 
नहीं है, अर्थात्‌ केवछ (ऐसी) प्रत्युपस्थापनाएँमात्र हैं जो, जिस ढंग से वे. प्रत्युप- 
स्थापित होती हैं, उसके अनुसार विस्तारवाली सत्ताओं के रूप में अथवा परिवर्तनों 
की मालिका के रूप में, हमारे विचारों के बाहर कोई स्वाधीन आत्माधित अस्तित्व 
नहीं रखतीं। मैं इस सिद्धान्त-प्रस्थान को अनुभवातीत विज्ञानवाद का नाम देता हें 28 
यथार्थवादी, (अनुभवातीत अर्थ में) हमारी चेतना के इन विकारों को आत्माध्रित 
स्वतंत्र वस्तुओं के रूप में देखता है, और इसलिये केवल प्रत्युपस्थापनाओं को स्वहूपतः 
सत्‌ वस्तुओं में बदल देता है । 


यदि इतने दीघेकाल से तिरस्क्ृत अनुभवात्मक विज्ञानवाद का हम पर आरोप 
किया जाए तो यह हमारे प्रति अन्याय करना होगा, उस विज्ञानवाद का आरोप जो 
देश की स्वतंत्र वास्तविक सत्ता को तो स्वीकार करता है, (किन्तु) उस देश्ञ के अन्तगेत 
विस्तृत (या वित॒त) वस्तुओं के अस्तित्व का प्रत्याख्यान करता है, अथवा कम से कम 
उनके अस्तित्व को सन्दिग्ध मानता है, और इसलिये इस दृष्टि से स्वप्न और सत्य 
के वीच में किसी पर्याप्ततया उपपाद्य अन्तर को स्वीकार नहीं करता । जहाँ तक का 
के अन्तर्गत अन्तरिन्द्रिय द्वारा (अनुभूत) अवभासों का संबंध है, यह भनुभवात्मक 
विज्ञानवाद उनको यथार्थ वस्तुएँ मानने में किसी कठिनाई का अनुभव नहीं करता, 
सच तो यह हैं कि इस संबंध में तो इसका दावा यहाँ तक हैं कि यह आन्तरिक अनुभूति 
दी अपने (स्वरूपत: रत्‌ृ--समस्त कालगत निर्वारणाओं के साथ ) विपय की यथार्थ 
सत्ता की एकमात्र और पर्याप्त उपपत्ति है। 
इसके विपरीत हमारा अनुमवातीत बविज्ञानवाद इस बात को स्वीकार करता है 
कि बाप्म प्रत्यक्षानुमव के विपय, ठीक उस रुप में जिसमें कि उनका अनुभव किया 
जाता है, वास्तविक होते हैं, और इसी प्रकार काल के अन्तर्गत घटित होने वाले सब 
परिवर्तन भी, (जैसे कि वे आन्तरिक इन्द्रिय के द्वारा प्रत्युपस्थापित किये जाते हैँ) 
सास्तबिक होने हैं। वयोकि देश स्वयं उस प्रत्यक्षानुमव का आकार हैं जिसको हम वाह्य 
टत्यक्षानुमव बढ़ते हैं, और उस देश के अन्तर्गत विपयों (की रात्ता) के बिना कोई 
१ राणा +-तियणी। 


अप 3 हैं ने दस विज्ञानवाद को सामान्य विज्ञानवाद से पृथक्‌ करने के लिये, जो स्वयं वाह 

58 हा पता पर ऐी सन्देह कर्ता है अथवा उनको क्त्ता का प्रेत्यास्यान करता है, श्रौप- 

घारिक विष्नवाद का नाम है कुछ ॥। रि 
(के विशनवाद का नाम दिया है । क अवध्याओं में भ्रान्ति की रोक के लिये उपर्युक्त परि- 


मसाविक दाएड 


575 की अपेक्षा इन डब्दों का व्यवहार अधिक उचित है । 


अनुभव की एकता के नियम के अनुसार अन्य सबके साथ संबद्ध होता है। इस प्रकार 
यह कहा जा सकता है कि अतीत काल में यथार्थ वस्तुएँ अनुभव के अतीन्द्रिय विषय 
में दी हुई हैं; परन्तु वे मेरे लिये विषय, और अतीत काल में वास्तविक वहीं तक होते 
हैं जहाँ तक कि मैं अपने प्रति (चाहे तो इतिहास के मार्गप्रदर्शक सूत्र के द्वारा अथवा 
कारणों और कार्यों के पगचिन्हों के द्वारा) इस तथ्य को प्रत्युपस्थापित करूँ कि अनुम- 
वात्मक नियमों के अनुसार संभाव्य प्रत्यक्षों की पश्चाद्गामी शृंखला, (अथवा) 
एक शब्द में संसार की गति, हमको, वत्तैेमान काल की शर्तें के रूप में विगत काल 
की शु खला की ओर ले जाती है जो (शू खला ) स्वयं अपने आप में यथार्थ होती प्रत्युप- 
स्थापित नहीं की जा सकती प्रत्युत एक संभाव्य अनुभव के संदर्भ में ही वास्तविक 
जैसी प्रत्युपस्थापित की जा सकती है, अतः वे समस्त घटनाएँ जो मेरी सत्ता के पूर्व- 
वर्ती स्मरणातिक्रान्त काल में घटित हो चुकी हैं, वर्त मान प्रत्यक्ष से आरंभ करके अनुभव 
की शू खला को पीछे की ओर उन शर्तों तक विस्तृत करने की संभावना के अतिरिक्त 
और कुछ भी सूचित नहीं करतीं जो (शर्तें) काल की दृष्टि से इस प्रत्यक्ष को निर्धा- 
रित करती हैं । 
इसलिये यदि मैं विद्यमान ऐन्द्रिय विषयों को अपने प्रति समग्र देश और काल में 
प्रत्युपस्थापित करता हूँ, तो मैं उनको उनमें अनुभव पूर्बेस्थापित नहीं करता, शत्युत 
यह प्रत्युपस्थापना कि संमाव्य अनुमव के (अपनी निरेक्षपरिपूर्णता में) विचार के 
अतिरिक्त और कुछ भी नहीं है । वह पदार्थ प्रत्युपस्थापता के अतिरिक्त और 
कुछनहीं होते, और अनुभव में ही उपलब्ध होते हैं। पर यह जो कहा जाता है कि वे मेरे 
समस्त अनुभव के पूर्व से विद्यमान है, तो इसका आशय केवल इतना होता 
है कि वे अनुभव के उस भाग में प्राप्तव्य होंगे (अथवा हैं) जिसकी ओर प्रत्यक्ष की 
ओर से उठ कर मुझे पहले आगे बढ़ना पड़ेगा। इस प्रगति की अनुमवात्मक झर्तों का 
कारण (और इसी लिये इस बात का भी कारण कि इस पश्चगति में मैं किन अवयवों 
को अथवा यह भी कि ऐसों को कहाँ तक मिल सकूगा ) अनुमवातीत है, अतएवं मुझको 
अनिवायंतया अज्ञात है। पर इससे हमारा कुछ वास्ता भी नहीं है, प्रत्युत हमारा वास्ता 
तो केवल उस अनुभव के अन्तर्गत प्रगति के नियम से है जिसमें विपय यानी अवभास 
मुझको उपलछब्ध होते हैं । अन्ततोगत्वा इन दोनों कथनों में कोई अन्तर नहीं 
कि चाहे तो मैं यह कहूँ कि देश (या आकाश ) के अन्तर्गत प्रगति करते हुए मैं ऐसे 
तारों तक पहुँच सकता हूँ जो उन तारों की अपेक्षा जो मेरे द्वारा इस समय देखे जा 
रहे हैं उनमें से दृरतम से भी सोगुणी दूरी पर स्थित हैं, अथवा यह कहूँ कि स्यात्‌ वे 
(तारे) चाहे किसी मनुष्य ने उनको कमी न देखा हो अथवा चाहे कोई कमी उनको 


से निश्चित है कि यदि प्रतिवद्ध ( जबवा समवस्थित) दिया हुआ हैं तो उप्तके द्वारा 
उसके समस्त प्रतिवन्धों की श्रृंखला में परावर्तन हमारे छियें एक समस्या के रूप में 
प्राप्त होता है; क्योंकि यह वात तो स्वयं प्रतिबद्ध के संवोव के साथ ही छगी हुईं 
आती है कि इसके द्वारा किसी वस्तु की ओर प्रतिवन्ब के रूप में संकेत किया जाता 
है, और फिर यदि यह प्रतिवन्ध स्वयं प्रतिबद्ध हो तो किसी दूरतर प्रतिवन्‍्ध की ओर 
(संकेत किया जाता है ) , और इसी प्रकार श्रृंखला की समस्त कड़ियों ( याअवयवों ) 
के संबंध में कहा जा सकता है। इस प्रकार यह प्रस्थापता वेइलेपिक, एवं अनुभवा- 
तीत आलोचना के समस्त आतंक से ऊपर उठी हुई है। किसी संवोध के उस संबंब 
का जो स्वयं उस संवोध के साथ पहले से ही आवद्ध है, उसके प्रतिवंबों के साथ वोब- 
वृत्ति के द्वारा अनुसरण करना और जहाँ तक संभव हो उसको विस्तृत करना बुद्धि 
की आवारभूत यौक्तिक मान्यता है । 

इसके आगे यह भी स्पष्ट है कि यदि प्रतिवद्ध और उसके साथ ही साथ उसका 
प्रतिबंध दोनों ही स्वरूपत: सत्‌ वस्तुएँ हों तो यदि इनमें प्रथम दिया हुआ होगा वो 
दूसरे के प्रति परावतेन केवल समस्या के रूप में दिया हुआ नहीं होगा, भ्रत्युत उसके 
साथ में पहले से वास्तव में दिया हुआ होगा, और क्योंकि यह बात शृंखला के समस्त 
अवयवों या कड़ियों के विपय में छागू होती है ( अतएव प्रतिबंधों की समग्र शंख 
भौर ) उसके साथ अप्रतिवद्ध भी दिया होता है, अथवा यह कहना अधिक उचित 
होगा कि क्योंकि प्रतिवद्ध दिया हुआ है, जो पूर्ण शंखला के द्वारा हो संभव है, ( प्रति- 
बन्धों की समग्र श्रृंखला और अप्रतिवद्ध को ) पूर्वतः मान लिया जाता है। यहाँ प्रति- 
बद्ध का अपने प्रतिवन्‍्ध के साथ जो संश्छेषण हैं वह केवल बोववृत्ति का संश्छेपण हैं 
जो वस्तुओं को वैसा प्रत्यपस्थापित करता है जैसी वे हैं, इस वात का विचार नहीं 
करता कि हम उनका ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं या नहीं और कर सकते तो कैसे कर 
सकते हूँ । इसके विपरीत यदि मेरा वास्ता अवनासों से हो, जो, यदि मैं उनका ज्ञान 
प्राप्त न कहूँ ( अर्थात्‌ स्वयं उनको प्राप्त न करूँ, क्‍योंकि वे आनुमविक प्रकार के 
ज्ञानों के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं हैं ) केवछ अवमासों के रूप में बिलकुल भी 
भी दिए हुए नहीं होते, तो मैं उसी आशय या अर्थ में यह नहीं कह सकता कि यदि 
प्रतिबद्ध दिया हुआ है, तो ( अवभासों के रूप में ) इसके समग्र प्रतिवन्‍्व भी 
इसी प्रकार दिये हुए हैँ, और इसलिये उसके प्रतिबन्धों ( या शर्तों ) की आत्यन्तिकी 
समग्रता का किसी उपाय ( या प्रकार ) से अनुमान नहीं कर श्सकता । क्योंकि अब 
मास स्वयं अपने अववोध में ( देश और काल के अन्तर्गत ) आनुमविक संइलेपण के 
अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं और इसलिये केवल इसी संइलेपण में दिये हुए होते हैं। 


हुई होती हैं; परिणामतः मैं ने जैसे वहाँ पूर्वकल्पता कर ली थी उसी प्रकार यहाँ 
( उपचय में ) संइ्लेषण की आत्यन्तिक समग्रता तथा उस ( संर्लेषण ) के द्वारा 
प्रत्युपस्थापित श्ुंखछा की आत्यन्तिक समग्रता को मान कर नहीं चल सकता, क्योंकि 
(व्याप्त्यवयव में ) श्रृंखला की सव कड़ियाँ अपने आप (कालिक प्रतिवच्च के विना ) 
दी हुई होती हैं, किन्तु यहाँ ( उपनय में ) वे केवल अनुक्रमिक परावतन के द्वारा 
ही संभव होती हैं, जो केवल इस कारण दी हुई होती हैं वर्योंकि वह यथार्थे में निष्पा- 
दित हुआ करती है । 
उन यूक्तियों में, जिनके ऊपर दोचों पक्ष एक समान रूप से अपने अपने सृष्टि- 
विज्ञान संबंधी दावों को आधारित कर रहे थे, इस प्रकार की गलती का छिपा होना 
दिखला देने के उपरान्त दोनों ही विवादी पक्षों को, जो कि अपनी माँग किसी आवार- 
भूत अधिकार पर आश्वित नहीं कर सके, औचित्य के साथ घता वतछाया जा सकता 
है। पर इतने से ही विवाद की समाप्ति तो नहीं हुई, ( यह तो व इतना हुआ कि ) 
मानों उतको इस विषय में आइवस्त कर दिया गया हो कि वे (दोनों) अथवा उन 
दोनों में एक उस विषय में जिसमें उन्होंने अपने दावे को श्रस्तुत किया था निष्कर्प 
( अथवा निर्णय या अनुमान ) में गलती पर थे, यद्यपि वे उतकों बयोचित उपपत्ति 
के आधार पर निर्मित करने में ही असफल रहे थे । परत्तु इससे अविक स्पष्ठतर त्तो 
और कुछ मी नहीं हो सकता कि उन दो में से, जिनमें एक का कहना यह हैं कि सृष्टि 
का आरंम है, और दूसरे का यह है कि सृष्टि का आरंन नहीं है, प्रत्युत वह नित्य है 
( या सदा से है ), एक तो अवश्य ही सही होगा। पर यदि ऐसी ही वात हो तो नी 
तो, क्योंकि उमय पक्ष की युक्तियों की स्पष्टता एक समान हूं, बह निर्णय 
करना असंनव हैं कि न्याय किसक्नी ओर है, और इस भकार यह 
विवाद पूर्ववत्‌ चालू रहता है यद्यपि दोनों पक्ष बुद्धि के स्याबालूव के सनक्ष डाई के 
द्वारा ्ञान्त रहने के लिये आदेश्य प्राप्त कर चुके हैं। अतरव इस विवाद की जड़-मूछ 
से और दोतों पक्षों को सन्तोयप्रद प्रकार से समाप्त करने का इसके अतिरिक्त अन्य 
और कोई उपाय नहीं वचा है कि अन्ततः वे इस विपय में आश्वस्त हो जाएँ कि उनका 
परल्पर एक दूसरे का इतने सुन्दर प्रकार से खण्डव करना स्वयं ऐसा तब्य हैजो वह लिड 
करता है कि उनके विवाद का विपय कुछ नहीं है, एवं एक निश्चित अनुनवातीत आंति 
ने जहाँ कोई वास्तविकता नहीं है वहाँ वास्तविकता ( का आानासत उत्पन्न कर ) उनका 
परिहास्त किया है। इस कित्ती भी प्रकार से समाप्त न होने वाले विदाद के विर्यय के 
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वितथ है, पर विसंवादितया उसकी विरोधिनी विभावना अर्थात्‌ कुछ मूर्त संघात असु: 
गंध होते हैं, अपने में उनको अन्तविष्ट किये रहती है जो विककुछ भी गंध नहीं 
रखते । प्रथम विरोध में मूर्त संघात के संवोच का संभावित प्रतिवन्ब (अर्थात्‌ गन्ब ) 
विसंवादी विभावना में फिर भी अवशिष्ट रहा और उसके द्वारा दूर नहीं हुआ, 
अतएव दूसरी विभावना प्रथम विभावना की विसंवादी विभावना नहीं कही जा 
सकती | 
इसलिये यदि मैं कहता हूँ कि संसार देश के अन्तर्गत या तो अनन्त है अथवा अनन्त 

नहीं है, तो यदि इनमें से प्रथम प्रस्थापना वितथ हो तो उसकी विसंवादितया विरो- 
धिन्ती विभावना, संसार अनन्त नहीं है” अवश्यमेव तथ्य ( ८ सत्य) होनी चाहिये । 
इस प्रकार मैं अनन्त संसार का ही निराकरण करूँगा, और ऐसा मैं उसके स्थान सान्‍्त 
संसार का विवान किये विना ही करूँगा | पर यदि मैंने यह कहा होता कि संसार या 
तो अनन्त है या सान्‍त ( न-अनन्त ) है, तो दोनों कथन असत्य हो सकते थे। क्योंकि 
उस दशा में तो मैं संसार को अपने वास्तविक रूप में आकार को परिच्छिन्न मानता 
होता, और विरोबी प्रस्थापना में न मैं केवल अनन्तता का निराकरण करता होता 
( ओर स्यात्‌ उसके साथ उसके पृथक्‌ अस्तित्व तक का निराकरण करता होता ) 

भत्युत वास्तव में स्वरूपतः सत्‌ माने हुए संसार के साथ एक निर्धारणा ( या परि- 
च्छिन्नता ) को जोड़ता होता, जो कथन, (यदि संसार स्वरूपतः सत्‌ वस्तु के रूप में 
विलकुछ भी दिया हुआ न हो, और इसलिये अपने परिमाण की दृष्टि से न अनन्त ही 
हो भौर न सान्‍्त ) उतना ही वितथ हो सकता है। मुझे अनुज्ञा मिलनी चाहिये कि मैं 

उस ( प्रथम प्रकार के ) विरोब को दन्द्वात्मक विरोध, और वास्तविक विसंवादिता 

के विरोध को विदक्ेपणात्मक विरोब के नाम से अभिहित कर सकँ। इस प्रकार दो 

इन्द्ात्मकतया विरोधी विभावनाओं में से दोनों ही वितथ हो सकती हैं, इसलिये 

क्योंकि उनमें एक दूसरी का केवलछ विसंवादितया निराकरण ही नहीं करती, प्रत्युत 

विसंवादिता के लिये जितना अपेक्षित है उससे कुछ अधिक कहती है । 

यदि इन दो प्रस्थापनाओं को, कि (१) संसार (महत्व) परिमाण की दृष्टि 

से अनन्त है, (२) संसार परिमाण की दृष्टि से सान्‍्त है, परस्पर विसंवादितया 

विरुद्ध माना जाए तो ऐसा यही मानकर चलने पर संमव हैं कि संसार ( अर्थात्‌ अव- 

भासा को समग्र छुंखछा ) एक स्वरूपतः वस्तु है। क्योंकि मैं उसके अवभासों की 

श्यखल्ला में से चाहे तो सान्‍्त परावर्तत का निराकरण करूँ अथवा अनन्त परावतंन का 


बज 
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इसछिये जहाँ तक वे एक खखलछा को संवटित करते हैं वहाँ तक अनुक्रमिक परावर्तत 
में ही सत्ता इखतें हैं और अन्यवा जिनकी सत्ता विछकुछ ही नहीं होती । किन्तु इस 
विरोब में से रक्त सचमुच की, किन्तु, ( अवीक्षिक मतवाद की निद्चय ही नहीं 

फिर भी आकोचनात्मक एवं सैंद्वान्तिक चुविवा प्राप्त कर सकता हूँ, अबातू बह अश्न- 


व्क्षतया अवजासों की अनभवातीत विज्ञानाश्रितता ( अबबा आव्यात्मिकता ) 
गे उपयत्ति प्रदान करता है, जिस उपपन्ति को उन्त व्यक्ति का आइ्वस्त कर दता 
खाहियें जिसको अनमवातीत संवेदनदास्त्र में दी हुई प्रत्यक्ष उपपात्त से सन्चाप व्रास्त 

हुआ हो । वह उपपत्ति इस द्विवा अबबा उन्रवापत्ति के रुप में हाोगी। यर्दि संसार 
स्वत:-सत्ताक पूर्णावयती है तो वह या तो सान्‍्त या सीमित होगा अवबा अनन्त | पर 
इन दोनों प्रस्थायनाओं में पहली और दूसरी दोनों ही एक समान वितथ या असत्य 
हूँ ( जैसा कि एक ओर विपक्ष की कौर दूसरी पक्ष की पृवक्त उपपत्तिया उ के द्वारा 
प्रदर्शित किया जा चका है । इसल्यि यह भी असत्य हैं कि संसार ( समस्त अवनात्रा 
की राक्षि या बोगफलछ के रूप में ) स्वयं-सत्ताक पूावयवा हूँ] तव इससे यह निष्कर्ष 
निकक्ता है कि अवजास सामान्य हमारी प्रत्युपस्यापनाओं के वाहर कुछ नी नहीं हैं, 
जो ठीक वही वात है जो हम उनकी अनुनवातीत विज्ञानात्मकता के द्वारा कहना 
( या बताना ) चाहते थे । 








बह अवव्रेब-कथन कुछ महत्वपूर्ण है। इससे यह स्पप्ड दिखछाई देता हैं कि उप- 
युक्त चार प्रकार के विरोब की उपसत्तियाँ क्रेवछमात्र तिराबार बोखा नहीं थीं प्रत्युत 
स॒ पुर्वेकल्पित सान्यता के अबीन कि अवजास, अथवा ऐन्द्रिय जगत्‌ जो उन सब 
अवमभासो की इकद्ठे अपने नीतर बारण किये रहता हैं स्वदूपतः सत्‌ वस्तुएँ हैँ, सावार 


थीं। किन्तु इस से प्राप्त हुए निप्कर्पों का विवाद इस तथ्य को उद्वादित करता हू क 
इस मान्यता में एक हेत्वामास निहित है, और इसके द्वारा हमारे प्रति ऐन्द्रिव विपया 
के हुप में वस्तुओं की सच्ची संवटना को अनावृत करता हैं। बतएवं वनुनवराताते 
धान्वीक्षिकी किसी भी प्रकार सन्देहवाद की कोई सहायता नहीं करता परन्तु संदह्या- 


त्मक पद्धति की सहायता अवद्य करती हैं, जो अपनी महती उपयोगिता के उदाहरय- 


स्वदू्प इस (त्रान्वीक्षिकी) की ओर अंगुल्ि निर्देश कर सकती हैं; कवि, वि 
बुद्धि की ब कितयों को एक दसरे के विरुद्ध अधिकतम स्वतंत्रता के साथ विवाद करने 


दियाजाता है तो, चाहे अन्त में इसका परिणाम वह ने निकछे जो प्रत्यादित बा, ता 
वह सर्वदा ही बहत कछ उपयोगी और हमारी विभावताओं के संझोवन के छिये 

चउपकारक +4424 *. अवदश्यमवतर त्ग्रा ] 
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सिद्धान्त हैं जो हमको, नियम के रूप में पूर्वतः यह बतलूता है छवि परावतंन हमारे 
द्वारा क्या किया जाना चाहिये, पर इसका कोई पूर्वासास नहीं देता कि कोई स्वरूपतः 
सत्‌ वियय समग्र परावतत॑न के पू वे क्या है । इसीलिये मैं इसको वद्धि के नियामक सिद्धात्त 
के नाम से अभिहित करता हूँ, जब कि इसके विपरीत, विबय में ( अर्थात्‌ अवमाततों 
में ) स्वतः दिये हुए प्रतिबन्धों की श्यृंखला की चरम समग्रता का सिद्धान्त सृष्टि विज्ञान- 
बनी एक संचटलात्मक सिद्धान्त होगा, जिसकी निर्थक्ृता को मैं ने इस विभेद 
द्वारा प्रदर्शित करने और उसके द्वारा उस बात को ( अर्थात्‌ एक ऐसे भाव या विचार 
को जो केवल एक नियम का काम देता है, वैबयिक वास्तविकता से आवेष्टित किये 
जाने से ) रोका है जो अत्यवा ( अनुमवातीत प्रवज्चना द्वारा ) अपरिंहार्यतया 
घटित हो जाती है 
जब, शुद्ध बुद्धि के इस नियम के आशय को भले प्रकार निर्वारित करने के लिये, 

सर्वेश्रयम तो इस वात पर ध्यान देवा आवश्यक है कि यह नियम हमको यह नहीं 
वतला सकता कि विषय क्‍या है, प्रत्युत ( विषय के परिपूर्ण सम्बोच की प्राप्ति के 
लिये ) केवछ यह वतलाता है कि परावतन का प्रतिपादन किस प्रकार किया जाना 
चाहिये । क्योंकि यदि उपर्युक्त दो विकल्पों में से प्रथम विकल्प घटित हो तो वह ऐसा 
संबट्नात्मक सिद्धान्त होगा, जैसा कि शुद्ध बुद्धि से कभी भी निष्पन्न होना असंभव 
है। अतएवं इस नियम के साथ यह कहने का उद्देश्य किसी प्रकार भी नहीं रखा जा 
चकता कि किसी दिए हुए प्रत्तिबद्ध के प्रतिवन्यों की श्यृंखला स्वतः सान्‍्त (या सीमित ) 

होगी अयवा अनन्त; क्योंकि ऐसा करने से तो आत्यन्तिक समग्रता के भावमात्र 
को, जो केवल अपने से ही ( अर्थात्‌ माजमात्र में) उत्पन्न हुआ है, एक विपय के रूप 

मे जिचारा जाएगा, जो किसो भी अनुमय में उपलब्ध नहीं होगा, क्योंकि इस प्रकार 
ता हप अवमातों को श्ंज़रा पर आनुभविक संइ्लेयण से स्वतंत्र वैवयिक यवार्थता 

का भरोप करेंने । अतझव बुद्धि का यह भाव प्रतिवन्यों की झंजला में प्रतीपगामी 

परेजपण के प्रति एक नियन का विधानमात्र कर सकता है, जिसके अनुसार वह 

( रेछपण ) प्रतिबद्ध को ओर से आरंस कर ते समस्त पारस्पारक अचान प्रात्तदन्‍्या 

वयाक्ष चरम अज्नतिवद्ध की उपलूब्चि अनमव में हो हो वहीं सकती । 

इस उद्देश्य की प्राप्ति के छिये अब सर्वप्रथम किसी ऊंखला के संइलेयण को, जहाँ 

तक कि वह छदापि पूर्ण नहीं होता, ठोक ठीक शद्ध प्रकार से निर्वारित करना आव- 

जप हू। दस प्रवोजन के लिये सामान्यतया दो परिभाषाएँ काम में लाई जाती हैं जो 

एक मंद को सूक्षित करने छा उद्देश्य रखतो हैं, पद्धपि वे भेद के मल्‍ायार को रपप्टतया 
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होते हुए अनन्ततया आरोहण कर सकता हूँ, अथवा मैं केवल इतना ही कह सकता 
हूँ कि जहाँ तक भी मैं पीछे की ओर गया हूँ मुझे किसी भी विन्दु पर श्रंखछा को सीमित 
मानने का आनमविक आवार कभी भी नहीं मिला है, अतएव मैं अपने को प्रत्येक 
पूर्वज के प्रसंग उसके मी जनक की खोज करने में, ( यद्यपि उनकी पूर्वकल्पना करने 
में तो नहीं ) न्‍्यायोपेत और उस के साथ ही साथ वाबित भी पाता हूँ । 
इसलिये मैं कहता हूँ जब पूर्णावववी अनुमवात्मक अन्तःस्फुरणा ( अथवा प्रत्यक्ष 
दर्शन ) में दिया हुआ होता है, तव उसके आन्तरिक प्रतिवन्धों की श्ंखला में परा- 
वर्तनं अनन्ततया प्रवृत्त हुआ करता है । परन्तु जब ख्ूंखला का मात्र एक अवयव दिया 
हुआ होता है, जिससे आरंम करके परावर्तन को चरम समग्रता की ओर प्रवृत्त होना 
पड़ता है, तो परावर्तत अनिश्चिततया ही घटित होता है । अतएुव उसकी सीमा के 
मध्य में दिये हुए किसी मौतिक तत्व ( मैंटर ) के अर्थात्‌ किसी मू्त॑ वस्तु के विभाजन 
के विषय में मी कहा जाएगा कि वह अनन्ततया प्रवृत्त होता है। क्योंकि यह मौतिक 
तत्व एक पूर्णावयवी के रूप में दिया होता है, अतएव वह अपने समस्त संभाव्य अंगों 
के सहित आनुमविक प्रत्यक्ष दर्शन में दिया होता है । अब क्योंकि इस पूर्णावयवी का 
अतिवंध इसका खंड है, और इस खंड का प्रतिबंध इस खंड का खंड है और इसी प्रकार 
से आगे मी ऐसा ही है, और क्योंकि इस विधटन के परावर्तन में इन प्रतिबंधों की 
खंखला का अप्रतिवद्ध अवयव कदापि भी उपलब्ध नहीं होता, अतएव न केवल विमा- 
जन के काय में ढकने के लिये ही कदापि कोई आनुमविक आधार नहीं है, प्रत्यत किसी 
सतत चालू रहे विभाजन के आगे के अंग तक स्वयमेव विभाजन के सातत्य के पर्व 
हो आन मविकतया दिये हुए होते हैं; अर्थात दूसरे शब्दों में विभाजन अनन्ततया चाल 
रहता हू । इसके विपरीत किसी दिये हुए मनुष्य के पूर्वजों की शृंखला, अपनी चरम 
समग्रता में किसी भी संभाव्य अनुभव में नहीं पाई जाती किन्तु तो भी परावरतंन 
पीढ़ियों की श्वृंखला की प्रत्येक कड़ी से उच्च कड़ी की ओर जाता ही रहता है, अतएव 
कोई आनुमविक सीमा (या मर्यादा ) ऐसी नहीं मिलती जो किसी कड़ी को चरम 
अप्रतिवद्ध के रूप में, प्रत्युपस्थापित करे । पर क्योंकि वे कड़ियाँ भी जो प्रतिवन्‍्ध को 
अंदान कर सकता थीं, पूर्णावयवी के आनूमविक प्रत्यक्ष दर्शन में परावर्तन के पर्व विद्य- 
मान नहा होतीं, अतएव वह परावतंन भी दिये हुए के विभाजन से अनन्तता तक नहीं 
दुचता, प्रत्युत, जा दी हुई कड़ियों के अतिरिक्त और अधिक कड़ियों की खोज में, 
जा अपने आप में सबंदा केवल प्रतिबद्ध ही होती हैं एक सनिश्चित दरी तक ही पहुँचता 


ह्‌। 


चाहे तो परावतंव अनन्त की ओर हो, और चाहे अनिश्चित की ओर, दोवों हो 


॥ ॥७॥॥ । बस प8 . 
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शुद्ध नुद्धि कापिचाण ००७ 


शुद्ध वृद्धि का विरोध 
नवम खंड 
समस्त सृष्टि विज्ञान संबंधी विचारों या भावों के संबंध में बुद्धि 
के तियामक सिद्धान्तों का अनुभवात्मक विनियोग 


जैसा कि हम पहले ही अनेकों अवसरों पर प्रदर्शित कर चुके हैं कि वोबवृत्ति अथवा 
बुद्धि दोनों के ही विशुद्ध संवोधों का एक समान रूप से कोई भी अनुभवातीत उपयोग 
(या विनियोग) नहीं किया जा सकता; तथा ऐन्द्रिय जगत्‌ में प्रतिबन्धों की श्ुंखला 
की चरम समग्रता पूर्णतया बुद्धि के अनुभवातीत उपयोग के कारण (संभव) है, जिसमें 
बुद्धि इस अप्रतिवद्ध पूर्णता की माँग उस से करती है जिसको यह स्वरूपतः सत्‌ वस्तु 
के रूप में पूर्वत: कल्पता कर लेती है; और क्योंकि ऐन्द्रियजगत्‌ में इस प्रकार कोई 
( पूर्णता ) अन्तर्विष्ट नहीं होती, (अथवा इस प्रकार की कोई स्वरूपतः सत्‌ वस्तु 
अन्तर्विष्ट नहीं होती ) अतएव, चाहे वह सीमित हो, अथवा अपने आप में असीमित 
हो, ऐन्द्रिय जगत्‌ में शृंखला फी आत्यन्तिक मात्रा की चरचा और आगे कभी हो ही 
नहीं सकती । इस बात की चर्चा हो सकती है कि, बद्धि के सियम के अनसार उसके 
भरना कंउत्तरो में से उस उत्तर के अतिरिक्त, जो विपय के समनरूप है, अन्य किसी 
उत्तर पर न ठहर कर हमको अनुभव का उसके प्रतिवन्धों तक अनसंधान करने में 
आनुभविक परावर्तंन से कितनी दूर तक पीछे की ओर जाना चाहिये ! 

जतएव स्वरूपत: सत्‌ वस्तुओं के रूप में अवभासों के संघटनात्मक सिद्धान्त की 
दुष्टि से बुद्धि के सिद्धान्त की अप्रामाणिकता के पर्याप्तरुपेण स्थापित हो जाने पर 
जो फूछ हमारे छिये अवशिष्ट रह जाता है, वह केवछ किसी संभाव्य अनभव के सातत्य' 


और परिमाण के गिमित्त नियम के रूप में वद्धि के सिद्धान्त की प्रामाणिकता है। यदि 


विरुद्ध फल है ह षह् एूणतया समाप्त हो जाएगा, क्योंकि इस आलोचनात्मक समावास 


केदारा न फवल उस मामिक माच्ति का थिनाश हो जाएगा जिसने वद्धि फो अपने ह्दी 
विझुए बांट दिया था, प्रत्युत उसके स्थान पर उस सम्पक बाघ को स्थापित्त किया जाएगा 
फिजीचुद्धि को अपने राव समन्यित करता है तथा जिसके ठीक ने समसने से हो विग्र 
(या विरोध) की उत्तत्ति हुई थी, तवा एक ऐसा सिद्धान्त जो अन्यवा इन्द्ात्मक होता 
सिउ्ध सिास्स के रुप भें बदछ साएगा। सच तो बह है कि यदि दस मिदान्त फे विपय 
में मद लिए किया जा सके कि यहू अपने सिपधिगत आदशगस (अथवा अर्थ) के अनुसार 


अनुनय मे बापयूत्ति के महानूतम उपयोग को स्वयं सिपयों के छिये दौफ दोफ प्रदार 
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है जिसका अपने प्रति विचार करता हूँ (यद्यपि मैं ऐसा करता अनिश्चित झूप में ही 
हैँ) तथा केवल जिसके द्वारा ही दिये हुए प्रत्यक्ष के प्रति इस प्रकार के प्रतिवन्धों की 
खूंखला का संवोव समुत्यित हो सकता है । ाट। जहाँ तक विश्व का प्रइन है, वह तो 
मुझको स्वेदा एक संबोब के रूप में अवगत होता है, परन्तु प्रत्यक्षानुमवगत (पूर्णा- 
बयवी) के रूप में कभी किसी प्रकार उपलब्ध नहीं होता । इसलिये मैं विश्वावयवी 
के परिमाण से परावर्तंन के परिमाण के संबंध में कोई अनुमान नहीं निकाल सकता, 
ओर इसका निर्वारण उसके अनुसार नहीं कर सकता प्रत्युत मुझको सर्वेप्रथम आनु- 
भविक परावततन के परिमाण के द्वारा विश्व के परिमाण का संवोध वनाना पड़ेगा । 
पर इस आनुमविक प्रत्यावर्तन के संबंध में मैं इससे अधिक और कुछ कदापि नहीं जान 
सकता कि प्रतिवंधों की श्रृंखला की प्रत्येक दी हुई कड़ी से मुझे सदा आनुभविकतया 
एक अधिक ऊँची या दूरतर कड़ी की ओर आगे वढ़ना चाहिये। इसलिये इसके द्वारा 
समस्त अवभासों का परिमाण परमार्थतः निर्वारित नहीं होता, अतएुव यह भी नहीं 
कहा जा सकता कि यह परावर्तंन अनन्त की दिशा में बढ़ता है, क्योंकि ऐसा करने में 
तो उन कड़ियों का भी पूर्वाकलन (या पूर्वावधारण) हो जाएगा जिन तक परावतंन 
अभी नहीं पहुँचा है, और उनकी संख्या इतनी अधिक प्रत्युपस्थापित होगी कि कोई 
भी अनुमवात्मक संइलेषण उस तक नहीं पहुँच सकेगा, परिणामत: इसके द्वारा विश्व 
परिमाण, परावतेन के पूर्व ही निर्धारित किया जाएगा (यद्यपि ऐसा केवल नकारात्मक- 
तया ही होगा), जो असंभव है । क्योंकि विदव अपने पूर्ण में मुझे किसी प्रत्यक्षानुमव 
में उपलब्ध नहीं होता, इसी कारण उसका परिमाण भी परावत॑न के पूर्व छेशमात्र 
भी दिया हुआ नहीं हो सकता। अतएव हम विश्व के परिमाण के संबंध में स्वतः कुछ 
भी नहीं कह सकते, इतना भी नहीं कह सकते कि उसमें अनन्त परावततेन (अथवा अन- 
वस्था) घटित होता है, प्रत्युत वस इतना कर सकते हैं हम उस नियम या सूत्र के अनु- 
सार जो उसमें आनुमविक परावतंन को निर्धारित करता है, इसके परिमाण के संवोध 
को खोजें । यह नियम या सूत्र इससे अधिक और कुछ नहीं कहता कि चाहे हम आलु- 
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वां. यह विश्वश्व खला, इस प्रकार, उस सभाव्य अनुमवात्मक परावर्तन से, केवछ जिसके 
ऊपर इसका स'वोध अश्रित है न बड़ी हो सकती है और न छोटी हो सकती है। अर क्योंकि 
यह परावर्तन किसी सुनिश्चित अनन्त को प्रदान नहीं कर सकता, पर किसी सुनिश्चित सानन्‍्त 
को तो और मी कमर प्रदान कर सकता है, अतः यह वात्त स्पप्ट है कि विश्व का परिमाण 
ने अनन्त माना जा सकता है, न सान्‍्त, क्योंकि, ( जिस परावतंन के द्वारा यह प्रत्युपस्थापित 
होता है वह ) इन दोनों में से कित्ती विकल्प का निर्देश नहीं करता | 
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और इससे इसी प्रकार सकारात्मक उत्तर मी सीबे ही अनुसूत होता है कि विश्व 
$ परिमाण के निर्वारण के रूप में, अवभासों की श्यृंखला में परावतंन अनन्ततया चालू 
रहता है, जो मानों यह कहने के वरावर है कि (यद्यपि) ऐन्द्रिय जगत्‌ का कोई चरम 
परिमाण नहीं है, परन्तु आनुमविक परावतंन (केवल जिसके द्वारा ही यह अपने प्रति- 
तन्‍्चों की ओर से दिया हुआ हो सकता था) का अपना ही नियम (या सूत्र) होता हैं 
कि उसको शृंखला की प्रत्येक प्रतिवद्ध कड़ी से एक और अधिक परवर्तिती कड़ी की 
ओर बढ़ना चाहिये (चाहें ऐसा अपने निजी अनुभव के द्वारा हो, अथवा इतिहास के 
पथप्रदर्शक सूत्र के द्वारा हो अथवा कार्य-कारण की श्रृंखला के द्वारा हो) तथा बोब- 
वृत्ति के संभाव्य आनुमविक उपयोग के विस्तार को कदापि ठहरने नहीं देता चाहिये, 
जो वृद्धि का, अपने सिद्धान्तों की दृष्टि से, एक मात्र और वास्तविक कार्य है। 
उपर्युक्त नियम के द्वारा सुनिर्वारित आनुमविक परावततन विहित नहीं किया 
जाएगा जो किसी एक सुनिरिचित प्रकार के अवमासों की दिद्या में अनन्तया चालू रहेगा, 
उदाहरण के लिय जैसे एक जीवित मनुष्य से आर॑म करके पूर्वपुरुषों की परम्परा में 
(कभी भी आद्य दम्पति को पाने की आज्ञा न करते हुए) सर्वदा उत्तरोत्तर आरोहण 
करना पड़ेगा, अथवा सृष्टि के पिण्डों की परम्परा में, परात्पर सूर्य को स्वीकार किये 
बिना आगे बढ़ते जाना होगा; प्रत्युत ( यह नियम ) केवछ यह आदेद करेगा कि 
प्रयाण अवमास से अवजास के प्रति (अर्थात्‌ एक अवमास से दूसरे आगे आने वाले 
लवभास के प्रति) होना चाहिये, क्योंकि चाहे यह कोई वास्तविक प्रत्यक्ष भले ही प्रदान 
न करें (जेंसा उस समय हुआ करता है जब वह इतने दुर्वल होते हैं कि हमारी चेतना 
में अतुमव की कोटि तक नहीं पहुँचते) तो मी अवभास के रूप में संभाव्य अनुभव से 
संबंध रखते हैं । 
समस्त आरंभ काल में होता है और विस्तृत की सव सीमाएँ देश के अन्तर्गत होती 
हैं। पर देश और काल केवल ऐन्द्रिय जगत्‌ के अन्तर्गत हैं। अतएव जगत्‌ में केवल 
अवनास प्रतिवद्धतया सीमित होते हैं पर जगत्‌ स्वयं न सप्रतिवन्बरूपेण से सीमित 
है न अप्रतिवंबरूपेण । 





जगत को साधारण और अयौक्तिक प्रत्युपस्थापना के अनुसार एक ऐसी वस्तु के रुप में माना 
था जो स्वरूपतः सत्त्‌ ( या स्वलक्षण ) हो एवं अपनी समग्रता में समस्त परावर्तन के पूर्व हो 
दी हुई हो, ओर यदि वह समस्त काल और संमस्त देश को घेरे हुए न हो तो हमने उसके 
लिये उन दोनों में किसी में मी स्थान प्रदान करने को अस्वीकार कर दिया था। इसी लिये 


वहाँ का निष्कंप मी उच्च से मिन्न था जो यहाँ ऊपर दिया गया है, क्योंकि अयौक्तिक उपपत्ति 
में हमने विश्व की यथार्थ अनन्तता का निप्कप' निकाला था | 
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अनन्त विभाजन के योग्य है) संबंध में मी यह कहने की कदापि अनुज्ञा नहीं मिल सकती 
कि अनन्त बनेक खंडों से संघटित है। क्योंकि यद्यपि पूर्णांक अवयवी के प्रत्यक्षानुभव 
में समस्त भाग अन्तर्विप्ट है, तवापि समस्त विभाजन तो उसमें इस प्रकार अन्तविष्ट 
नहीं, जो (विभाजन) केवल लगातार अग्रसर होने वाले विखंडन से संघटित होता 
है अबवा स्वयं परावर्तन से ही निर्मित होता है, जो ख्ंखला को पहले पहल वास्तविक 
वनाता है। अब क्योंकि यह परावर्तन अनन्त है, अतएवं इसकी सब कड़ियाँ जिन तक 
यह पहुँचता है, एक समूह के रूप में दिये हुए पूर्णावयवी में अन्तर्विप्ट हुआ करती हैं; 
परन्तु विभाजन की समस्त श्वृंखछा इस प्रकार से उसमें अन्तर्विष्ट (सम्मिलित ) नहीं 
होती जो अनुऋमिकतया अनन्त होती है और कदापि भी पूर्णागवयवी नहीं होती, एवं 
जो इसलिये अनन्त अनेकता अथवा किसी पूर्णावयवी में उसके संचय को प्रदर्शित नहीं 
कर सकती । हे 
इस सामान्य अभिवचन को बड़ी सरलता से सबसे पहले देद् के प्रति प्रयुक्त किया 
जा सकता है। अपनी सीमाओं के भीतर अनुभूत प्रत्येक देश ऐसा पूर्णावयवी होता है, 
जिसके भाग, चाहे वह कैसे भी विभाजन से क्यों न प्राप्त हुए हों, स्वयं सर्वदा देश ही 
होते हैं, और इस कारण अनन्ततया विभाजनीय होते हैं । 
इसी से इस अभिवचन का दूसरा प्रयोग भी विक॒कुछ स्वरामाविकतया अनुसृत 
होता है, जो प्रयोग अपनी सीमाओं से घिरे हुए बाह्य अवमास के (बर्थात्‌ मूर्ते पदार्थ 
के) प्रति होता है। इसकी विभाज्यता का आवार देद्य की विभाज्यता है जो (देश) 
विस्तारवान्‌ पूर्णावयवी के रूप में मूर्ते पदार्थ की संभाव्यता का घटक है । अतएव 
मूत्तें पदार्थ या शरीर अनन्तया अनेक खंडों से घटित हुए बिना भी अनन्तया विभाज्य 
हीता है । 
क्योंकि मूर्ततत्व को देश के अन्तर्गत एक पदार्थ के रूप में प्रत्युपस्थापित करना 
पड़ेगा, अतएवं सचमुच में ऐसा छग सकता है कि मूर्तपदार्थ, जहाँ तक विभाज्यता 
के नियम का संवंब है, देश से भिन्न होगा; क्योंकि किसी भी अवस्था में यह तो मानना 
ही पड़ेगा कि देश के संबंध में विखंडन उससे पूर्ण संहतता को दूर तहीं कर सकेगा क्योंकि 
ऐसा होने पर तो सारा ही देद, जिसमें अन्यथा कुछ भी आत्मनिर्भ र तत्व नहीं है, अपनी 
सत्ता ही खो वैठेगा (जो विछकूछ असंभव है); पर दूसरी और, यह दावा कि यदि 
भौतिक तत्व के समस्त संहननत्व का विचार में अपोहन कर दिया जाए तो कुछ भी 
शेप नहीं बचेगा, द्रव्य के संवोच के साथ संगत प्रतीत नहीं होता, जो (द्रव्य या पदार्थ ) 
4 समस्त संहतत्व का भाजन होना चाहिये तथा जिसको अपने (संघात के) 
तत्वा में उस समय भी बच रहना चाहिये जब कि देश के अन्तर्गत उन तत्वों के वे संबंध 
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(या सत्ता) के रूप में ग्रहण किया जाता है, त्योंही उसमें इकाइयों का समूह निर्वा- 
रित हो जाता हैं, और इसलिये सभी अवस्थाओं में किसी निश्चित संख्या के वरावर 
होता है। किसी संवटित मूर्त पदार्थ में संचटन कहाँ तक जा सकता है यह वात केवल 
अनुभव ही प्रदर्षित कर सकता है, और यद्यपि जहाँ तक हमारा अनुभव पहुँचा है, 
हम भछे ही किसी असंघटित भाग तक न पहुँचे हों, तथापि ऐसे भागों के संमाव्य अनु- 
भव में निहित होने की बात तो कम से कम स्वीकार करनी चाहिये ही। पर किसी 
अवभास सामान्य का अनुमवातीत विभाजन कहाँ तक विस्तीर्ण होता है, यह मामछा 
अनुभव से बिलकुछ भी संवंब नहीं रखता; प्रत्युत इसका निर्णय तो बुद्धि (या प्रज्ञा) 

के निगम या सिद्धान्त के द्वारा किया जाता है, जिसका विधान यह है कि मूर्तपदार्थे 
के विखंडन में, इस अवभास के स्वरूप के अनुसार , आनुमभविक परावर्तन को कदापि 
भी ऐंकान्तिकतया पूर्ण हुआ नहीं माना जाना चाहिये । 

7 मे डर ने के 


गणित-संबंबी-अनुभवातीत विचारों के समाधान के संबंध में थन्तिम 
एवं गत्यात्मक-अनुभवातीत विचारों के समाधान के विषय 
में प्रारम्भिक टिप्पणियाँ 


जब हमने शुद्ध वुद्धि के विरोव को सब अनुमवातीत विचारों में एक समानान्तर 
स्तम्मों की ताहिका द्वारा प्रत्युपस्थापित किया था, तथा जब हमने यह प्रदर्शित किया 
था कि इस विरोध का मूछाबार तथा उसको दर करने का एकमात्र उपाय, जो उसमें 
था, दोनों विरोबी दावों को झठा घोषित कर देना था, तभी हमने सब अवस्थाओं 
प्रतिबन्धों को उनके प्रतिवद्धों के साथ देश और काल के संबंधों में संवद् प्रत्युपस्थापित 
कर दिया था, जो सामान्य बोबवत्ति की सावारण मान्य वारणा है जिसके ऊपर वह 
विरोध पूर्णतया आश्रित है। इस दृष्टि से भी किसी दिये हुए प्रतिवद्ध के छिये प्रतिवन्धों 
की झंखला (या परम्परा) में समग्रता के समस्त इन्द्वात्मक प्रत्युपस्थापन आदि से 
अन्त एक ही प्रकार के थे । यह शंखछा सर्वदा ऐसी ख्ंखछा थी जिसमें प्रतिबद्ध 
साथ प्रतिवन्ध एक ही शृंखला की कड़ियों के रूप में संबद्ध थे और जो इस प्रकार सजा- 
ताय थी, पर एसी खंखछा में परावर्तन को कदापि भी पृण हुआ नहीं विचारा जाता 
था, अथवा यदि उसको ऐसा विचार करना ही पड़ा तो किसी एक कड़ी को जो स्वत 
अपन में प्रतिबद्ध हो झूठमूठ प्रथम कड़ी मान छिया जाता ऐ्रीगा और इसी कारण उसको 
अप्रतिवद्ध नी मान छेना पड़ता होगा | यदि सर्वत्र विपय अर्थात्‌ प्रतिबद्ध ही निग्चय- 
मेव केवछमात्र उसके अपने परिमाण के अनसार न भी विचारा जाए, तथापि प्रतिवन्धों 
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कल्पित या माना हुआ रहता है) अथवा विविवजातीय के संइलेपण को भी समाविष्ट 
रखता है, जो (विविवजातीय ) कम से कम गत्यात्मक संइलेपण के प्रसंग में, कार्य- 
कारण संबंध एवं अनिवार्य और संभमाव्य के संबंध में एक समान भाव से संभव रूप में 
स्वीकार किया जा सकता है।. 

इसलिये ऐसा होता हैं कि अवभासों की श्ंखछाओं के गणितीय संयोजनों में 
इन्द्रिय-संवेद्य प्रंतिवनन्‍्धों के अतिरिक्त अन्य कोई ग्रतिवंब, अर्थात्‌ ऐसा प्रतिवन्‍्ध जो 
स्वयं श्वृंखका का माग न हो, प्रविप्ट नहीं हो सकता; जब कि दूसरी ओर ऐन्द्रिय प्रति- 
वनों की गत्यात्मक खूंखलछा, ऐसे विजातीय प्रतिवन्‍्व को भी, (जो स्वयं उस ख्ूंखला 
का भाग नहीं है, पर जो केवलमात्र वोवगम्य है अतएवं उसके वाहर है) अंगीकार 
कर लेती है, जिसके द्वारा वुद्धि को एक प्रकार का सन्तोप प्राप्त हो जाता हैं और अप्रति- 
बद्ध अवभासों के पूर्व स्थापित हो जाता है, पर ऐसा होने से न तो सर्वदा प्रतिवद्ध रहने 
वाले अवमासों की खूंखलछा ही उलझन में पड़ती है और न वोबवृत्ति के द्वारा विहित 
नियमों के अनुसार अवभासों की शूंखछा वीच में से ही कट जाती है । 

जहाँ तक ग॒त्यात्मक भाव या विचार अवमासों की श्रृंखला से वाहर से अवभासों 
के प्रतिवन्ब को आाने देते हैं, अर्थात्‌ ऐसे प्रतिवन्‍्व को आने देते हैं जो स्वयं अवभास 
नहीं है, वहाँ ऐसा परिणाम उत्पन्न होता है जो उस परिणाम से विछकुछ भिन्न होता है 
जो विरोध (अथवा गणितीय विरोब ) से संभव होता । उसके अनुसार दोनों इन्द्रा- 
त्मक विरोबी दावों को असत्य घोषित करवाना पड़ा था। इसके विपरीत गत्यात्मक 
खंखलाओं का पूर्णतया प्रतिवद्ध छक्षण, जो उनके आवभासिक रूप से अविच्छेच्च है, 
एक ऐसे प्रतिवन्च के साथ में वँचा हुआ है जो यद्यपि सचमुच आनुमविकतया अप्रतिवद्ध 


है, तथापि अनिन्द्रिय-संवेद्य मी है, एक ओर वोबवृत्ति को तथा दूसरी ओर . बुद्धि को 
सन्तोप प्राप्त करा सकता है; और क्योंकि वे आन्वीक्षिक्यात्मक (या इन्द्वात्मक) युक्तियाँ 
जो किसी एक या दूसरे प्रकार से अग्रतिवद्ध समग्रता को केवछ अवभास-मात्रों में दूंढ़ती 

रही थीं निरस्त हो जाती हैं, इसके विपरीत वुद्धि (या प्रज्ञा) की प्रस्थापनाएँ, इस 
प्रकार सुवारे हुए अर्थ में दोनों ही सत्य हो सकती हैं; (किन्तु जो वात उन सृष्टि विज्ञान 


शिखा तल तननन..>.नतन 

कां. वोधवृत्ति अवमासों में ऐसी किसी शर्त को स्वीकार नहीं करती जो स्वयं आनुमविकतया 
अप्रतिवद्ध हो पर यदि अ्रवमास में किसी प्रतिवद्ध के लिये एक वोधगम्य प्रतिवन्ध का विचार 
किया जा सके, जो अवमासों की श्रृंखला से उसको एक कड़ी के रुप में संबद्ध न हो, और यह 
विचार आनुमविक प्रतिवन्धों की श्रृंखला को लेडमात्र वाधा पहुँचाये बिना किया जा सके, तो 
ऐसे प्रतिवन्‍्ध को, ( आनुमविक परावतंन के सातत्व में विना किसी हस्तक्षेप के ) आनुमविक- 


तया अप्रतिवद्ध माना जा सकता है | 
२७ 
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शुद्ध बुद्धि का विरोध ४१९ 


अतः बुद्धि (या प्रज्ञा) अपने लिये एक स्वच्छन्दोत्पत्ति अथवा स्वतःस्फूर्तिता की सृष्टि 
कर छेती है, जो कारणता के नियम के अनुसार अपने व्यापार के प्रति पूर्वेवर्ती कारण 
से निर्धारित हुए बिना ही स्वतः व्यापार में प्रवृत्त हो सकती है । 

. यह वात विद्येप रूप से ध्यान देने योग्य हैं कि स्वतंत्रता का व्यावहारिक संवोध 
स्वयं इस स्वतंत्रता के अनुभवातीत भाव या विचार पर आधारित है, और स्वतंत्रता 
की संभावना के प्रश्न को जिस कठिनाई ने सब ओर घेर रखा है उसका वास्तविक 
उद्गम इसी स्वतंत्रता के अनुभवातीत माव या विचार में ही निहित हैं । व्यावहारिक 
अर्थ में स्वतंत्रता हमारी स्वेच्छा की ऐन्द्रिय आवेगों के दवाव से स्वाघीनता है। क्योंकि 
हमारी स्वेच्छा जहाँ तक वह (ऐन्द्रिय आवेगों की प्रेरणा से) शारीरिक-विकारों की 
दृष्टि से प्रभावित होती है ऐन्द्रिय (कहलाती) होती है एवं जहाँ तक वह शारीरिक 
विकारों की दृष्टि से वाधित कर दी जाती है बहाँ तक पाशविक इच्छा होती है। मान- 
वीय स्वेच्छा निश्वयमेव ऐन्द्रिय इच्छा होती है, वह पाशविक नहीं प्रत्युत स्वच्छन्द 
होती है, क्योंकि इन्द्रियसंवेद्यता उसके व्यापार को अनिवार्य नहीं बना देती है प्रत्युत 
मनुष्य में एक ऐसी शक्ति का निवास हैं, जिससे वह ऐन्द्रिय आवेगों के दवाव से स्वतंत्र 
कर आत्मनिर्धारण कर सकता है। 

यह तो सरलता से देखा जा सकता है कि यदि ऐन्द्रिय जगत्‌ में समस्त कारणता 
प्रकृतिमात्र होती, तो प्रत्येक घटना काछ के अन्तर्गत अनिवार्य नियमों के अनुसार 
दूसरी (पूर्वेवर्ती) घटना के द्वारा नियंत्रित होती, और इस कारण, क्योंकि अवभास, 
जहाँ तक वे इच्छा का निर्धारण करेंगे प्रत्येक व्यापार को अपने प्राकृतिक परिणाम 
के रूप में अनिवार्य बना देंगे, अनुभवातीत स्वतंत्रता का उन्मूलन व्यावहारिक स्वतंत्रता 
का भी विनाश कर देगा। क्योंकि व्यावहारिक स्वतंत्रता तो पहले से यह मान कर 
चलती है कि यद्यपि कुछ घटना घटित नहीं हुई हैं तथापि उसको घटित होना चाहिये 
थाऔर इसलिये अवशासों में उसका कारण इतना नियंत्रणकारी नहीं था कि जो हमारी 
च्छा की कारणता को, उन प्राकृतिक कारणों से स्वतंत्र रहें करे, तथा उनकी शक्ति 
और प्रभविष्णुता के विरुद्ध भी किसी ऐसे काये को उत्पन्न करने से रोक सके जो काल- 
कम में आनुभविक नियमों के द्वारा निर्धारित है और जो इसलिये घटनाओं की किसी 
शृंखला को पूर्णतया अपने आप से आरंभ कर सकता हैं। 
इस प्रकार यहाँ वही बात घटित होती है, जो सामान्यतया , बुद्धि के संभाव्य 
अनुभव की सीसा का उल्लंघन करने पर अपने आप के साथ विरोध में घटित हुआ 
करती है, कि यह समस्या वास्तव में मौतिदेह व्यापार-संबंधी नहीं, अत्युत अनुभवातीत 
(या अतिभौतिक) है। अतः स्वतंत्रता (--इच्छा की स्वतंत्रता) की संभावना का 
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शुद्ध वुद्धि का विरोध ४२१ 


वृद्धि को समाकुलित करने के लिये अवमासों की आत्यन्तिक यथार्थता की सामान्यतः 
स्वीकृत किन्तु म्रान्त हेत्वामासपूर्ण पूर्वमानित घारणा एकदम अपना हानिप्रद प्रभाव 
प्रदशित करती हैं | क्योंकि यदि अवमास स्वरूपतः सत्‌ वस्तुएँ (अर्थात्‌ स्वलक्षण ) 
हों तो स्वतंत्रता की रक्षा नहीं की जा सकती । ऐसी अवस्था में तो प्रकृति ही प्रत्येक 
घटना को नियंत्रित करने वाला परिपूर्ण और पर्याप्त कारण होगी, और घटना का 
प्रतिवन्‍्च ऐसा होगा जो सर्वदा अवमासों की झांखला में ही अन्त्विष्ट होगा, और 
जो अपने कार्य के सहित प्रकृति के नियम के अबीन अनिवार्य होगा । पर इसके विपरीत 
यदि जवभास उससे अधिक नहीं माने जाते जो वह वास्तव में हैं तो, अर्थात्‌ यदि 
वे स्वरूपतः सत्‌ वस्तु नहीं प्रत्युत केवल प्रत्युपस्थापनामात्र माने जाते हैं जो आनुम- 
विक नियमों के अनुसार परस्पर संयोजित (या संवद्ध) रहते हैं, तो अवश्य ही उनके 
मूलछावार ऐसे होंगे जो स्वयं अवमास नहीं हैं । पर इस प्रकार का वुद्धिगम्य कारण 
अपनी कारणता के संवंब में अवभास के द्वारा नियंत्रित नहीं होगा, यद्यपि उसके 
कार्य निस्चय ही अवमासित होते हैं, और इसलिये अन्य अवमासों के द्वारा नियंत्रित 
हो सकते हैं । अत: वह अपनी कारणता के साथ श्ूृंखछा के वाहर होता है, जब कि 
इसके विपरीत उसके कार्य आनुभविक प्रतिवन्यबों की झ्यृंखछा में पाए जाएँगे । इस 
प्रकार कार्य अपने बुद्धिगम्य कारण की दृष्टि से स्वतंत्र माना जा सकता है, और इस 
के साथ ही साथ उसी समय अवमभासों की दृष्टि से प्रकृति की अनिवार्यता के अनसार 
उनसे उत्पन्न होने वाछा परिणाम माना जा सकता है, यह ऐसा अन्तर है जो इस 
भकार सामान्यरूपेण गूढ़ प्रकार से अभिव्यक्त किये जाने पर अत्यन्त सक्ष्म और अस्प- 
ध्ट प्रतीत होगा, पर जो अपने प्रयोग की अवस्था में स्पष्ट हो जाएगा। यहाँ मेरी इच्छा 
वतछाने को रही हू कि क्‍योंकि प्रकृति के संदर्भ (या ताने वाने ) में अवभासों का 
सवंगामी संयोजन एक कठोर नियम है, अतएव हठपर्वक अवमभासों की वास्तविकता 
का आग्रह करता समस्त स्वतंत्रता का विनाश कर देना हैं। अतएव वे लोग जो इस 


विपय में सामान्य सम्मति का अनसरण करते हैं वे प्रकृति और स्वतंत्रता को कदापि 
भी परस्पर समन्वित करने में कृतकार्य नहीं हो पाये | 


प्राकृतिक अनिवायता के विश्वव्यापी नियम के अविरोध में 
स्वतंत्रता द्वारा स्वाधीनता की संभावना 
इन्द्रियों के विपयों में जो कुछ स्वयं अवभास नहीं होता मैं उसको बुद्धिग्राह्म 
कहता हू । अतएव यदि ऐंन्द्रिय जगत्‌ में जिसको अवभासात्मक माना जाना चाहिये 
स्वय अपने आप में एक ऐसी शक्ति भी रखता है जो ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष का विषय नहीं हैं, 


श्द्ध बुद्धि का विराध ण्श्ड 


न उत्पन्न होगा न विलीन होगा, और इसी कारण इसको कालगत्‌ निर्धारणा के नियम 
तथा समस्त परिवततंचशील वस्तुओं के नियम के अधीन भी नहीं होता पड़ेगा, जो नियम 
यह है कि जो छुछ भी घटित होता है उत्का कारण अवश्यमेव उसकी पूव्वेवर्तो अवस्था 
के जवमभासों में होना चाहिये । एक दव्द में, कह सकते हैं कि इसकी कारणता, जहाँ 
तक वह बुद्धिगम्य है उन जानुभविक प्रतिवन्धों की श्यंखला में विलकुरू भी स्थान नहीं 
पाएगी जिसके द्वारा कोई घटना इन्द्रियग्राह्म जगत्‌ में अनिवार्य कर दी जाती है। सचमुच 
ही यह बुद्धिगम्य स्वरूप अपरोक्षतया नहीं जावा जा सकता, क्योंकि जहाँ तक कोई 
वस्तु अवभासित न हो हम किसी भी वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं कर सकते, तथापि इसका 
विचार इसके आनुभविक स्वरूप के अनुसार उसी प्रकार करता पड़ेगा जिस प्रकार 
हम अवशासों के अधिष्ठान के रूप में एक अनुभवातीत विषय का विचार करते 
के लिये विवश हो जाते हैं यद्यपि हम उसके विषय में यह सचमुच ही नहीं जानते कि 
वह अपने स्वरूप में क्‍या हैं । 

अतएव अपने अनुभवग॒त स्वरूप में इस विषय को अवनास रूप होने के कारण 
समस्त निर्घारणा संबंधी नियमों के अनुत्तार कारण के वन्धनों के अधीन रहना होगा, 
और इत सीमा तक ऐन्द्रिय जगत्‌ के एक खंड के अतिरिक्त और कुछ नहीं होगा, जिस 
के कार्य अन्य सव अवभासों के समान अनिवायतया प्रकृति से उत्पन्न हुए होंगे । जिस 
अनुपात में बाह्यावभास इसको प्रभावित करते हैं एवं जिस अनुपात में इसका आानुभ- 
विक लक्षण या स्वरूप अर्पातू इसकी कारणता का नियम अनुभव के द्वारा जान लिया 





जाता है, उत्ती अनुपात में उसके समस्त व्यापार प्रकृति के नियमों के अनुसार ब्यास्यात 

होने के योग्य होने चाहिये और उसके परिपूर्ण एवं अनिवार्य निर्वासण के लिये जो 

अपेक्षित हैँ वह सव कुछ एक संभाव्य अनुभव के भीतर ही प्राप्त हो जाना चाहिये 
अपने बुद्धिनन्य रूक्षण या स्वरूप के अनुसार (यद्यपि उसके इस स्वरूप के 





सेव में केवछ सामान्य संदोब की अपेक्षा हमको और अधिक कुछ मी ज्ञात नहीं हो 
सफता ) वहीं विपय इन्द्रियद्ववेच्चता के समस्त प्रभाव एवं अवनासों के द्वरा समग्र 


नर्घात्प £>+ अब मपत माना >> जाना चाहिये &#9 र क्योंकि जहां 54 जज उन 3! ४5 
निर्ात्प से &ए जाती जाना घाहप, जार कयोक्त, जहाँ तक वह इच्द्रियात्तीत वद्धि- 


आह रा विपय डे बहा >> उसमें न्य उर्+ 3 + चघदित नहीं यु होता उस्ताद क्षो्द पे 4 पर 
४ विपय हू वहा तक उसमें कुछ भी घटित नहीं हंता, अतएुव॒ कोई एुंतचा परिवर्तन 
जिसके लिये 


फ्े ह्प मे अवमणातों के साय को ई संयपंध, उसमें नही नेत यहा 
कि 4 भे अपवनाता के साथ कोइ संदंध, उसमें नहां पाया जा सकता; इतत ह्ठतु चह्‌ 
साक्रय सत्ता (या वस्तु ) उत्त सीमा 


“पे छाले के गत्यात्मक निर्धारण की माँग या अपेक्षा हो, एवं इसी लिये कारण 


; ना तक अपने व्यापारो में समस्त प्राइतिझ अनिवार्यता 

प्त जय कि यह प्राकत्तिज अनिदार्यता द्रदे फेवलमात्र 7 >£- नल पे मिलेगी डे 

से (ज्योहि यह प्राकृतिक अनिदार्यता तो केवलूस्रात्र एल्रिय जनत्‌ में ही मिलेगी ) 
कं चर 

परणतया सात्मनिर्न र झौर मयत नजर ना रचा ईजिर न के ५ था 2 35 घंठे 5 5 

है पा लात्माननर ओर नुजत होन जाहय। इस के विषय में यह बात पूथ आाचत्य 
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पं 


शुद्ध बुद्धि का विरोध डश्प 


परन्तु यद्यपि यह सव कारणों की ऐसी श्ंखछा जैसी प्रतीत होती हैं जो उनके 
प्रतिवन्धों के प्रति परावर्तन में आत्यन्तिक समग्रता को स्वीकार नहीं करती, पर 
यह कठिनाई हमारे लिये छेशमात्र भी वावा नहीं देती, क्योंकि इस कठिनाई को तो 
उसी समय दूर कर दिया गया था जब कि बुद्धि के उस विरोध का सामान्य विवेचन 
किया गया था जिस में वुद्धि उस समय गिर जाया करती है कि जब वह अवभासों की 
श्रृंखला में होकर अप्रतिवद्ध की ओर अग्रसर हुआ करती है। यदि हम अनुमवातीत 
यथार्थवाद की श्रान्ति के अनुवर्ती होना चाहें तो फिर न प्रकृति रहेगी, न स्वतंत्रता 
रहेगी। यहाँ तो केवलमात्र प्रश्न यह है कि यदि समस्त घटनाओं की माल्िका या 
श्रृंखला में केवल प्रकृति की अनिवार्यता के अतिरिकंत और कुछ भी न माना जाए 
तो भी क्‍या यह संभव है कि एक ही घटना को, जो एक ओर से देखने पर प्रकृति का 
परिणाम है, दूसरी ओर से देखने पर स्वतंत्रता का परिणाम माना जा सकता है, 
अथवा कारणता के इन दो प्रकारों के मध्य में कोई प्रत्यक्ष विसंवादिता हैँ । 

अवमासों के अन्तर्व॑र्ती कारणों के मध्य में निइचय ही कोई ऐसी वात नहीं हो 
सकती जो किसी ख्ुंखलछा को आत्यन्तिकतया और अपने आप आरंभ कर सके । प्रत्येक 
व्यापार (अवभास के रूप में) जहाँ तक कि वह किसी घटना को उत्पन्न करता है, 
स्वयं मी कोई परिणाम या घटना ही होता है, जो एक ऐसी अवस्था की पूर्व-कल्पना 
करता हैँ जिसमें उसका कारण उपलब्ध हो सकता है, और इस प्रकार जो कुछ भी 
घटित होता है वह केवलमात्र श्यृंखठा का सातत्य या सिछसिला होता है, एवं स्वतः 
घटित होने वाला कोई भी आरंभ उस श्टंखला में संभव नहीं है । काल के पौर्वापये- 
क्रम में प्राकृतिक कारणों के व्यापार इस प्रकार स्वयमेव परिणाम होते हैं जो इसी 
प्रकार काछ की शूंखछा में कारणों को पूर्वत: कल्पित करते हैं। एक ऐसा मौलिक 
अथवा स्वतः स्फूतं व्यापार, जिससे किसी ऐसी घटना की उत्पत्ति हो सके जिसकी पहले 
से सत्ता नहीं थी अवमासों के कारण-संबंब-संतान में पाया जाएगा ऐसी आशा नहीं की 
जा सकती | 

किन्तु तो क्या यह भी अनिवार्य हैं कि यदि परिणाम अवभास हों, और उनका 
कारण भी उसी प्रकार अवमास हो तो उनके कार्य की कारणता भी केवरू अनुमवा- 
त्मक ही होनी चाहिये ? और क्या इससे भी अधिक यह संभव नहीं है, कि यद्यपि 
अवमासों में प्रत्येक परिणाम के लिए, आनुमविक कारणता के नियनों के अनुसार, 
उसके कारण के साथ संनिवबंधन निश्चय ही अपेक्षित होगा, तथापि यह आनुमविक 
कारणता स्वयमेब, प्राकृतिक कारणों से अपने संबंध को छेशमात्र मी बिना विच्छिन्न 
किये, अनानुमविक किन्तु बुद्धिगम्य कारणता का परिणाम हो सकती है ? अर्थात्‌ 
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शुद्ध वृद्धि को विरोब ४२७ 


वृत्ति के इस विचार औौर व्यापार के परिणाम अवमासों में उपलब्ध होते हैं, तथापि 
इन (अवभासों) को अन्य बवमासों में अपने कारणों से परिपूर्ण व्याख्या या स्पप्टी- 
करण के योग्य होता चाहिये, जब कि इस व्याख्या (या स्पप्टीकरण) के लिये उनके 
दृष्ट (या आनुमविक ) रक्षण को ही सर्वोच्च आवार के रूप में स्वीकार करना पड़ेगा 
एवं, उनके वुद्धिगम्य छक्षण को (जों उनका जनुमवातीत कारण है) तथा पूर्णतया 
यज्ञात है, इसके अतिरिक्त कि आनुमविक या दुष्ट (तत्व) उसके ऐन्द्रिय चिह्न के रूप 
में काम बाता है, विछकुलछ विचार के वाहर छोड़ देता पड़ेगा | आइए इस को अनुभव 
के संबंध में छागू करें । मनुष्य ऐन्द्रिय जगत के अवनासों में से एक है और इस सीमा तक 
प्राकृतिक कारणों में से एक ऐसा कारण भी है जिसकी कारणता प्राकृतिक नियमों के 
बवीन होनी चाहिये । ऐसा होने के नाते, अन्य सव प्राकृतिक वस्तुओं के समान इसको 
वानुमविक लक्षण भी रखना चाहिये । इस लक्षण का प्रत्यक्ष हमको उन शक्तियों 
कौर वृत्तियों के द्वारा प्रकट होता है जिनको वह अपने कार्यों द्वारा प्रकट करता है। 
निर्जीव प्रकृति अथवा केवलमात्र जैव प्रकृति में हम यह विचार करने के छिये कोई 
वाघार नहीं पाते कि उसमें कोई भी वृत्ति केवल ऐन्द्रिय प्रकार को छोड़ अन्य किसी 
प्रकार से नियंत्रित होती है । तथापि मनुष्य जो शेप अन्य सब प्रकृति को केवल इन्द्रियों 
के द्वारा जानता हैँ, अपने आपको शुद्ध आत्मप्रत्वक्ष के द्वारा भी जानता है, और जानता 
है निरच॑य ही व्यापारों और जान्तरिक निर्वारणों में जिनको वह इच्द्रियों की छाप 
नहीं मान सकता, और इस प्रकार वह स्वयं निवचय ही अंशत: या एकत: इन्द्रिबग्राह्म 
अवभास है किन्तु अपरतः अर्थात्‌ कुछ वृत्तियों की दृष्टि से विशुद्ध वृद्धिग्राह्म विपय है, 
क्योंकि उन वृत्तियों का व्यापार ऐन्द्रिय संवेदन की ग्रहणशीलछता के कारण नहीं माना 
जा प्रकता । हम इन वृत्तियों या झक्तियों को वोबवृत्ति और बुद्धि कहते हैं; इस 
इसरी वृत्ति या झवित को विद्येप प्रकार से समस्त आनुमविकतया प्रतिवद्ध शक्तियों 
से विछक्षणतया और विश्विष्टतया पूर्णल्पेण पृथक्‌ किया जाता है, क्योंकि यह अपने 
विषयों का केवछ भावों के अनुसार विवेचन करती है, और उनके अनुसार बोबवबृत्ति 
का निर्वारण करती है, जो तत्पद्चात्‌ अपने (इसी प्रकार के विशुद्ध) संबोधों का आनु- 
मविक उपयोग करने के छिये प्रवृत्त होती है। 
अव जहाँ तक इस वृद्धि वा प्रज्ञा के कारणता रखने का प्रन है, अथवा यह प्रइंन है 
कि कम से कम हम इसको अपने प्रति कारणता से समन्वित ही प्रत्युपस्थापित करते हैं 
ता यह वात तो उन आदेशों से स्पप्ट है जिनको हम समस्त व्यावहारिक प्रसंगों में 
कप कार्यकरी शक्तियों के ऊपर नियम के रूप में लागू किया करते हे। “चाहिये” 
(“अथवा करना चाहिये”) अनिवार्यता, तथा हेतुओं के साथ संबंध के ऐसे प्रकार 
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शुद्ध बुद्धि का विरोब ४२९ 


| उस वृद्धि के भावों से अतुनव में किन्हीं परिणामों की आज्ञा नहीं की जा सकती | 
अत: अव हमको यहां ठहर जाना चाहिये, और इस वात को कम से कम संमाव्य 
तो मान ही छेना चाहिये कि बुद्धि अवभासीं के संबंध में वास्तविक कारणता से सम- 
न्वित हैं ; ऐसी स्थिति में, यद्यपि वह बुद्धि मे ही हो, उसको आनुमविक चरित्र (या 
लक्षण ) अवश्य अभिव्यवत्‌ करना चाहिये, क्योंकि प्रत्येक कारण एक ऐसे नियम की 
पूर्वकल्पना करता है जिसके अनुसार कुछ अवभास कारण का कार्य के रूप में अनु- 
सरण करते हैं, और प्रत्येक नियम कार्यो में समानाकारता की अपेक्षा करता है जो 
(समानाकारता ) वास्तव में शक्तिरूपमूत कारण के संबोच का आधबार होती हैं , 
जिसको हम उस सीमा तक जहाँ तक कि वह केवलमात्र अवमासों से प्रकाशित होगा, 
वुद्धि का आनुमविक लक्षण या चरित्र कह सकते हैं, जो स्थायी होता है, परन्तु इसके 
विपरीत इसके कार्य सहचारी परिस्थितियों के परिवर्तनों एवं अंशतः सीमित करने 
वाले प्रतिबन्धों के कारण परिवर्तनीय आकारों में दिखलाई पड़ते हैं। 
तो इस प्रकार प्रत्येक मनुप्य की इच्छा-शक्ति का आनुमविक स्वरूप हुआ करता 
है जो उसकी बुद्धि की एक निश्चित कारणता के अतिरिक्त और कुछ नहीं होता, जहां 
तक कि यह (कारणता) अवमातों के क्षेत्र में अपने कार्यों में एक ऐसे नियम को प्रद- 
शित करती है जिसके अनुसार यह जाना जा सकता हैं कि अपने प्रकार और मात्रा में 
बुद्धि के व्यापार क्या हैँ एवं उनके आवधारमूत हेतु क्या हैं और इस प्रकार उसकी 
इच्छा शक्ति के विषयिगत तत्व (या सिद्धान्त) के संबंध में निर्णय किया जा सकता 
है (या मूल्यांकन किया जा सकता है) । क्योंकि यह आनुमविक छक्षण (या स्वरूप) 
स्वयं का्यरूप अवमासों से व्युत्पादित (अथवा आविष्क्ृत ) किया जाएगा और इनके 
उस नियम से निकाछा जाएगा जो अनुभव प्रदान करता है, अतएव यह निष्कर्ष निक- 
छता है कि अवमास में मनुष्यों के समस्त व्यापार, अपने आनुनमविक छक्षण के द्वारा 
तेथा उस छक्षण के साथ सहकार करने वाले अन्य कारणों के द्वारा प्रकृति के क्रम के 
अनुसार नियंधित (या निर्वारित ) होते हैं; और यदि हम मनुष्य की इच्छा के 


समस्त अवनासों को उनके मृठाघार तक सोज सकते तो मी एक नो ऐसा मानवीय 
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शुद्ध वृद्धि का विरोध ४३१ 


प्राप्त नहीं होता, भर्वात्‌ यूँ कहना चाहिये कि शुद्ध वुद्धि की शर्तें उसकी पूर्वगाभिती 

नहीं होतीं, प्रत्युत अन्तरिन्द्रिय के अवमभास उसके प्रतिवन्धों के परिणाम ही उसके 
पूर्ववर्ती होते हैँ । शुद्ध बुद्धि, एक विशुद्ध बुद्धिगम्य शक्ति के रूप में, काल के आकार 
के अधीन नहीं हैं और परिणामतः अनुक्रम के प्रतिवन्धों के भी अधीन नहीं है । 
उसके वोबगम्य रूप में बुद्धि के कारणता परिणाम को उत्पन्न करने में किसी निश्चित 
समय उद्नूत अथवा आरंभ नहीं होती । क्योंकि उस अवस्था में तो बह स्वयं ही अव- 
भासों के प्राकृतिक नियम के अवीन होगी, जिस (नियम) के अनुसार कारणात्मक 
खुंखलाएँ काल के अन्तर्गत नियंत्रित होती हैं, और तव (वह) कारणता प्रकृति होगी, 
स्वतंत्रता नहीं होगी । इसलिये हम कह सकेंगे कि, यदि बुद्धि अवमासों के संबंध में 
कारणता रख सकती है, तो यह एक ऐसी शवित है कि जिसके द्वारा किन्हीं परिणामों 
की आनुमविक ख्ंखलछा के ऐन्द्रिय प्रतिबंध पहले आरंभ होता है । क्योंकि वह प्रत्ति- 
बंध जो कि वृद्धि में स्थित होता है इन्द्ियग्राह्म नहीं होता और इसी कारण वह कदापि 
आरंभ नहीं होता । इस प्रकार हमको वह तत्व उपलब्ध होता है (अथवा वह तत्व 
स्वयं उपध्यित हो जाता है) जिसको हम समस्त आनुमविक झाुंखलाओं में नहीं खोज 
पाए थे, अर्थात्‌ घटनाओं की पारस्परिक रंखलाओं का प्रतिवंघ स्वयं अपने में अप्रति- 
बद्ध हो सकता है । क्योंकि यहाँ प्रतिबंध अवभासों की शुंखला से वाहर (वुद्धिगम्य 
तत्व में स्थित) है और इसी लिये ऐन्द्रिय प्रतिबंध के अवीन'नहीं है और न किसी पूर्वे- 
वर्ती कारण के द्वारा कालिक-निवंत्रण के अबीन । 

यबाधं में बहीं कारण अन्य संबंध में अवमासों की श्यंखला से संबंध रखता है। 

मनुष्य स्वयं एक क्षवनास है । उसकी इच्छा या संकल्प-शवित का एक आनुभधिफ 


स्वरूप होता है जो उसके समस्त व्यापारों का कारण होता हैं । इस लक्षण के अनुसार 
मत॒प्य की निरधारित करने बाका कोई प्रतिवन्ध नहीं है, जो प्राकृतिक परिणामों या 
कार्यों की शंसडछा में अन्तनिष्ट न हो और उनके नियम के अधीन न ही, जिस (नियम ) 
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शुद्धि बुद्धि का वेटोन ४३३ 
कारणों के प्रति भी ध्यान देने में असाववानी नहीं की जाएगी | इस समग्र अनुसं बरान 
में उसी पद्धति का अनुसरण किया जाता है जिसका किसी दिदे हुए प्राकृतिक परिणाम 
को निर्वारित करने वाछे कारणों की खूंखला के अनुर्सवान में किया जाता है। परन्तु 
यद्यपि यह विध्वास किया जाता है कि यह कार्य इस प्रकार से नियंत्रित था, तथापि 
फिर भी उसके कर्ता को दोप दिया ही जाता है, पर वास्तव में बह दोप उसके दुर्नाग्ब- 
पूर्ण सहज स्वभाव के कारण नहीं रूगाया जाता, उस पर प्रभाव डाछने वाली परि- 
स्थितियों के कारण नहीं छगाया जाता, बहाँ तक कि उसकी विगत जीवन बात्रा के 
कारण भी नहीं रूगाया जाता, क्योंकि यह पहले से मानी हुईं वात हैं कि उस जीवन- 
यात्रा को विचार से वाहर छोड़ दिया जाता है, एवं अतीत अवस्थाओं की खंखछा के 
होने न होने के वरावर ख्याल किया जाता है, और स्वयं उस व्यापार को स्वयं पूर्व- 
वर्ती अवस्थाओं से पूर्णतया अनिवंत्रित माना जाता है, जैसे मानों उस अपराब-कर्ता 
ने स्वयं उस कार्य के साथ परिणामों की पूर्णतया नवीन खूंखलछा का श्रीगणेश किया 
हो । यह दोपारोपण बुद्धि के एक नियम पर आवारित हैँ जिसके अनुसार बुद्धि को 
एक ऐसा कारण माना जाता है जो उपर्युक्त समस्त आनुभविक प्रतिवन्धों के होते 
हुए भी उस मनुप्य के आचरण को अन्य प्रकार से नियंत्रित कर सकता था एवं जिसको 
उसके आचरण को अन्यथा नियंत्रित करना चाहिये था । और निश्चय ही बुद्धि की 
इस कारणता को कुछ केवछूमात्र सहकारिणी कारणता नहीं माना जाता, प्रत्युत 
अपने आप में परिपूर्ण कारणता माना जाता है, बद्यपि चाहे ऐन्द्रिय आवेग विछकल भी 
उसके पक्ष में नहीं प्रत्युत विपक्ष में ही क्यों न हों; व्यापार को उसके कर्ता के व॒द्धि- 
गम्य लक्षण के हेतु घटित माना जाएगा; उस क्षण में जब कि झूठ बोलना अपराध 
पूर्णतया उसी का होता है; परिणामतः व्यापार के समस्त आनुनविक प्रतिवन्धों के 
होते हुए भी, बुद्धि पूर्णतया स्वतंत्र थी, यह व्यापार सर्वेथा बुद्धि के दोप के माथे मढ़ा 
जाना चाहिये । 
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शुद्धि वृद्धि का विरोव ड३्प 


नियम स्वतंत्रता पर कुछ प्रभाव नहीं डाछ सकता, अतः यह दोनों एक दूसरे से स्वतंत्र 
रहते हुए और परस्पर एक दूसरे के प्रति विना हस्तक्षेप किये विद्यमान रह सकती 


हदें । 


यह वात भले प्रकार ध्यान देने योग्य है कि हमने जो कुछ कहा है उसमें हमारा 
उद्देश्य उन शक्तियों में से ( जिनमें हमारे ऐन्द्रिय जगत के अवभासों के कारण अन्त- 
विप्ट रहते हैं ) एक शक्ति के रूप में स्वतंत्रता की वास्तविकता को स्थापित करने 
का नहीं रहा है | क्योंकि, यह अनुसंधान न केवछक अनुमवातीत अनुसंवान ही नहीं 
होता (जिसका वास्ता केवल संवोबों से हुआ करता है, प्रत्युत इसके अतिरिक्त यह 
सफल भी न हुआ होता, क्योंकि अनुमव से कदापि भी किसी ऐसी वात का अनुमान 
नहीं किया जा सकता जिसका अनुभव के नियमों के अनुसार विचार न किया जा 
सकता हो । स्वाबीनता की संभाव्यता को सिद्ध करना तो हमारा उद्देश्य तक नहीं 
था, क्योंकि इस उद्योग में भी हमको सफछता नहीं मिलती, इसलिये कि केवलमात्र 
प्रागनुमवात्मक संवोयों से हम सामान्यतः किसी वास्तविक आवारमूत हेतु और उसकी 
समाव्यता या कारणता को नहीं जान सकते । स्वतंत्रता यहाँ पर केवछ एक अनु भवा- 
ताोत भाव के रूप में माना जा रहा है जिसके द्वारा बुद्धि यह विचार किया करती है कि 
वह ऐन्द्रिकतया अप्रतिवद्ध के द्वारा अवमासों (के क्षेत्र ) में प्रतिबंधों की श्रृंखला 
को आरंभ कर सकती है, और इसी लिए स्वयं उन्हीं नियमों के साथ विरोब में फँस 
जाती है जिनको वह स्वयं वोबवृत्ति के आनुमविक विनियोग के प्रति नियक्ति करती 
है। और यह कि यह उपर्युक्त विरोध मात्र माथिक प्रान्ति पर आघात है तथा प्रकृति 
स्वतंत्रता को कारणता का विरोव तो कम से कम नहीं करती है वस यही इतनी सी 
वात हम सिद्ध कर सकते थे और इतनी सी वात को सिद्ध करने के लिये ही चिन्तित 
नलायथ। 
है॥ 
सामान्यरूपेण अपनी सत्ता के संबंध में अवभासों की परतंत्रता 
की समग्रता के सृष्टि विज्ञान-संबंधी भाव का समाधान 
पूर्वंगामी खंट में हमने इन्द्रिययोचर जगत्‌ के परिवर्तनों को उनकी गत्यात्मक 
खुला के रूप में दैसा है जिसकी प्रत्येक कड़ी अपनी पर्वंगामी कड़ी के इस प्रकार 


अधोन हे जैसे कार्य कारण के अथीन होता €6। बत्र यह अवस्थाओं को झुंसला एक 


फंसा सत्ता का राज में हमारा नेतृत्व करेगी जो समस्त परिवर्तनयोलझ (तत्वों) की 
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शुद्धि बुद्धि का विरोब ४३७ 


खछूंखका की किसी कड़ी को आनुमविकतया अग्रतिवद्ध ही कर देंगी, प्रत्युत समस्त 
ऐंच्रिय जगत को, जहाँ तक कि उसके समस्त विभिन्न अवबवों के आनुमविकतया प्रति- 
वद्ध अस्तित्व का संबंध है, यह अप्रमावित ( या अछूता ) ही छोड़ देंगी । किसी अप्रति- 
वद्ध सत्ता को अवभासों के मूछावार में स्थित मानने का यह प्रकार, उत्त प्रकार से भिन्न 
है, जिसका विवेचन ( या अनुसरण ) हमने स्वतंत्रता की आनुमभविकतया अगप्रतिवद्ध 
कारणता का प्रतिपादन करते समय पिछले उपविभाग में किया था,क्योंकि वहाँ तो 
स्वतंत्रता की दृष्टि से, कारण के रूप में स्वयं वस्तु ही प्रतिवन्धों की श्ंखला से संवद्ध 
समझी गई थी और केवछ उसकी कारणता ही बुद्धिगम्य विचार की गई थी, यहाँ इसके 
विपरीत, अनिवार्य सत्‌ ( तत्व ) को ऐंन्द्रिय जगत्‌ की श्ंखछा से पूर्णतया बाहर 
विचार करना पड़ेगा और विश्लुद्ध ढ्मेण बुद्धिग्राह्म मानना पड़ेंगा---केवछ जिसके 
द्वारा यह स्वयं, समस्त अवभासों के प्रति छाग होने वाले संभाव्यता और परावरूम्बिता 
के नियम के अबवीन सुरक्षित रह सकता है । 
अतएव हमारे प्रस्तुत प्रसंग के संबंब में वृद्धि ( अथवा प्रज्ञा ) का नियामक 
सिद्धान्त यह है कि ऐन्द्रिय जगत में प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व आनुमविकतवा प्रतिवद्ध 
अस्तित्व होता है, तथा इसके किसी भी गुण के संबंब में यह अप्रतिवद्धतवा अनिवार्य 
नहीं हू! सकता; एवं प्रतिवन्बों की श्रृंखला की प्रत्येक कड़ी के संवंब में किसी संभाव्य 
वनुभव में एक आनुमविक प्रतिवन्यों को प्राप्त करने की प्रत्याशा अवद्यमेव करनी 
चाहिये और जहाँ तक संभव हो उसकी खोज भी करनी चाहिये, तथा हमारा किसी 
भी अस्तित्व को जानुमविक शंखछा से वाहर के किसी प्रतिबंब से व्युत्पादित करना, 
अथवा उसको श्यंंखछा के अन्तर्गत अपने स्थान पर पूर्णतया आत्मनिर्मर और बात्म- 
स्थित मानना क्षिसी के द्वारा कदापि न्‍्यायोचित नहीं ठहराया जा सकता, पर इसके 
साथ ही साथ यह सिद्धान्त इस वात का विलकुछ भी निपेव करता कि समस्त 
शाखा ऐसे बुद्धिगम्य सत्तत्व पर आश्रित हो सकती है जो समस्त आनुभविक प्रति- 
बन्वों से मुक्त हो और अपने में समस्त अवभासों की संभावना का आवार अन्तवविष्ट 
रखता हो । 
इस सब से हमारा उद्देदय किसी किसी ऐसे सत्तत्व के अप्रतिवद्धतवा अनिवार्य 

अस्तित्व को सिद्ध करने का नहीं है, और न इसके ऊपर ऐन्द्रिय जगत के अवमभासों के 
अस्तित्व के ब॒ द्धिगम्य प्रतिवन्‍्ध की संमावना को स्थापित करने का ही है, प्रत्युत, जैसे 
एक थार हम जिस प्रकार बुद्धि को इसलिये मर्यादित (या सीमित) करते हैं कि 
कहा वह आनुनविक सूत्र के पथप्रदर्शन को छोड़ कर छोकातोत में मटक कर उन 
व्यास्या के आावारों को अंगीकार न कर छे जो मूर्तरूप में प्रत्युपस्थापित किये जानें 
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शुद्धि बुद्धि का विरोध ४३९ 


सोचना, न तो अवभासों की शूंखछा में अपरिमित आनुभविक परावर्तन का विरोध 
करता है और न उनकी सर्वव्यापी संभावग्यता ( अथवा अनिश्चितता ) का । वास्तव 
में बस यही वह बात है जो हमको इस प्रातिभासिक विरोध को दूर करने के लिये करनी 
थी और यह केवल इसी प्रकार की जा सकती थी। क्योंकि यदि ( अपने अस्तित्व के 
अनुसार ) प्रत्येक प्रतिबद्ध का प्रत्येक प्रतिबन्ध सर्वदा इन्द्रियग्राह्म है, और इसलिये 
शुंखला से संबद्ध है, तो वह स्वयं भी, (जैसा कि चतुथे विरोध के विपक्ष में दिखलाया 
गया है ) प्रतिबद्धहोगी । अतएव या तो उस बुद्धि केसाथ (जो अप्रतिबद्ध को आधार- 
भूत सान्‍्यता सान कर चलती है ) विरोध बना ही रहेगा अथवा इस अप्रतिबद्ध तत्व 
को शंखलछा से बाहर बुद्धिगम्य में स्थापित करना पड़ेगा, जिसकी अनिवायेंता न तो 
किसी आनुभविक प्रतिबन्ध की अपेक्षा ही करती है और न उसको अवकाश ही देती 
हैं, और इसलिये अवभासों की दृष्टि से अप्रतिबद्धल्पेण अनिवार्य है । 
इन्द्रियग्राह्म जगत्‌ में अस्तित्व के प्रतिबन्धों के संबंध में बुद्धि का आनुभविक 
विनियोग विशुद्ध बुद्धिग्राह्म सत्तत्त्व को मान लेने से प्रभावित नहीं होता, प्रत्युत स्वे- 
व्यापी ( या सर्वग्राही ) संभाव्यता के नियम के अनुसार आनुभविक प्रतिबन्धों से 
उच्चतर प्रतिबन्धों की ओर आरोहण करता है, जो फिर भी सर्वदा आनुभविक ही 
होते हैं। परन्तु जब चरम उद्देष्यों के संबंध में बुद्धि के विशुद्ध विनियोग का प्रइन उप- 
स्थित होता है तव तो यह्‌ नियामक मूलसिद्धान्त एक ऐसे बुद्धिग्राह्म कारण की 
मान्यता को जो शंखला से बाहर होता है, और भी कम वहिष्कृत करता है । क्योंकि 
उस अवस्था में तो बुद्धिगम्य फारण, सामान्यतः: इन्द्रियग्राह्म शृंखला की संभावना 
के विशुद्ध अनुभवातीत एवं ( हमको )अज्ञात आधार को ही सूचित करता है, जिस 
का अस्तित्व जो कि समस्त इन्द्र यग्राह्म प्रतिबन्धों से स्वतंत्र, एवं इन प्रतिबन्धों की 
दृष्टि से अप्रतिबद्धतया अनिवाये होता है, अवभासों की अपरिभित अनिश्चितता (या 
समाव्यता ) का विरोधी नहीं होता और न इसलिये आनभविक प्रतिबन्धों की शुंजला 
में जो अनन्त परावतंन है उच्चका विरोधी होता 


द्ध बुद्धि के समस्त विरोधों पर अन्तिम टिप्पणी 


जब तक हम अपने वोद्धिक संयोचों ( के साथ ) में ऐन्द्रिय जगत्‌ के प्रतिवन्धों 
फो समग्रतामात्र फो, तथा उनके संबंध में जो छछ बुद्धि के छिये उपयोगी हो सकता 

उसको विपय के रुप में रखते हूँ तव तक हमारे भाव निरसयमेव अनुभवातोत होते 
हूँ फितु साथ ही सृष्टि विज्ञान से संवंध रुपने वाले भी होते हूँ। परन्तु ज्योही 


एम अप्रतिदय को (जिसके साथ ही वाद्य में देभारा यहां मुख्यतया वास्‍्ता डे) 
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शुद्धि बुद्धि का विरोध ४४१ 


किसी भी प्रकार अनुभव का विपय हो ही नहीं सकतीं, अतएव हमको उनका ज्ञान 
उससे व्युत्पादित करना होगा जो स्वयं अपने आप में अनिवार्य है, अर्थात्‌ वस्तु सामान्य 
के शुद्ध संवोधों से व्यूत्यादित करता होगा । इसकिये हमारा वह पहला पग जो कि 
हम इन्द्रियगोचर विश्व के बाहर रखते हैं हमको अपने नये ज्ञान को अत्यन्त अनिवार्य 
सत्तत्व के अनुसंब!न से आरंभ करने, और उसके संत्रोबों से सब वस्तुओं के संवोधों 
को (जहाँ तक वे वस्तुएँ विशुद्धल्पेग बुद्धिगम्य हैं) व्युत्यादित करने के लिये बाध्य 
कर देता है; और यही प्रयत्न हम आगामी अध्याय में आरंभ करना चाहते हैं । 
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बनभवातीत आन्वीक्षिकी को द्वितीय पुस्तक ४४३ 


'क्ष्यों के साथ पूर्णसंवादिता से युक्त है, जो हमारे पूर्ण मानवता के भावरूप हंगि, 
ध्यूत ऐसी प्रत्येक वस्तु को भी अपने में अन्तविष्ट रखती हे जो इस संबोब से पयक् 
इस भाव के पूर्ण निर्वारण से संवव रखती है, क्योंकि समस्त विसंबादी विशेयाँ में 
केवल एक अकेला ही परिपृर्ण मानव के भाव के प्रति छाग्र हो सकता है। जो हृमाट 
लिये एक बादर्द है वह प्छातोत के दिये दिव्य बोबवुत्ति का एक भाव था, उसकी 
विशुद्ध अपरोक्षात्‌ मूति का एक विविकत विषय थ।, प्रत्येक प्रकार के संजाव्य सत्तत्वों 
में सर्वाधिक पूर्ण सत्तत्व था बोर त्रवनातों ( क्र क्षेत्र ) में समस्त अनुकृतियोँ का आंध्र 
मूलझूप ( क्षार्कतिपॉन्‌ ) था । 
इतनी दूर तक ऊँची उड़ान मरे बिना ही हमको यह मानता पढ़ता टै कि मानव 
वृद्धि में न केवछ मात्र प्रत्युत आदर्श भी अन्तविष्ट होते हैं, जो निशचयमेव प्कातोन 
के भावों के समान रचनात्मक शवित तो नहीं प्रत्यृत ( नियामक सिद्धान्त के रूप में ) 
व्यावहारिक शक्ति तो रखते ही हैँ, और सनिश्चित व्यापारों की परिपर्णता की संभा- 
बना का क्षाबार बनते हैँ । आचार-संवर्बी संबोव पृर्णतया विशुद्ध बीद्धिक संबीब नहीं 
होते, क्योंकि वे किसी न किसी आनु मविक तथ्य---सुख या दुःख--सर क्षाश्रित होते हैँ । 
फिर भी, उस सिद्धान्त या तत्व के संबंध में जिन के द्वारा बद्धि, अपने कआषाप में नियम 
रहित स्वतंत्रता को मर्यादित करती है, यह थाचार संबंधी संबोच ( जब कि हम केवल 
इनक आकारमात्र को व्यान देते हैं ) विशुद्ध वोद्धिक संबोधों के उदाहरण का काम 
मद्ध थकार दे सकते हूँ। सद्वृत्ति कौर उसके साथ मानवीय वद्धिमता अमनी परिपर्ण 
शुद्धता में इसी कोटि के भाव हैं। पर (स्टोइक्‌ दबोच का) बुद्धिमान मनप्य एक आदी 
है, अथात्‌ एक ए सा आदमी है जिसकी सत्ता केवढछ विचार में हे पर बह वद्धिमत्ता 
जाय के साथ पुग समतू झपता रखता है। जैसे भाव हमको नियम प्रदात करता है, वैसे 
इस प्रकार के प्रसंग में आदर्ण आध्यमूछ के रूप में प्रतिकिपियों के परिपर्ण: नियंत्रण 
के काम आता हू, तथा अपने अन्तर में स्थित इस दिव्य मानव के आचरण तिरिकत 
देगार पास अपने कार्या के छिये और कोई मानदण्ड नहीं है, जिसके द्वादा हम अपनी 
तुलना और अपने संबंध में निर्णय कर सकते हें और इस प्रकार अपने को अधिक 
अच्टा बना सकते हों, यद्यपि हम उस मानदण्ड की ऊँचाई तक कर्मी नहीं १/च सकते । 
यद्यपि हम इन आदर्शों की वैपसिक यथार्थता को स्वीकार नहाँ कर सकते, तथापि 
इस कारण उनको मनःकल्पित नहीं माना जा सकता, प्रत्यत वे बद्धि को ए के ऐसा मान- 
दण्ड प्रदान करते हैँ जो उसके लिये परिहाय है क्योंकि वे उसके संबोध की माँग 
फरते हैं जो अपने अकार में नितान्त परिपूर्ण है, तथा जिसके द्वारा अपूर्ण की ( अपूर्णता 
यापूणता की ) मात्रा और दोयों की माप की जा सकती ती दे। पर आदर्श को उदाहरण 
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बनुभवातात वान्वाकिका का &पाव पुद्चव ड्बप्‌ 


तृतीय अध्याय 
द्वितीय खंड 
बनुभवातीत आदर्श 
प्रत्येक संबोव उस तत्व की दृष्टि से जो उसमें अन्तर्विप्ट नहीं होता अनिर्वारित 
हुआ करता है और निर्वार्यता के सिद्धान्त के अवीन होता है, जिसके अनुसार दो 


बे 


परस्पर व्यावाती विधेयों में से किसी एक का है संबंब किसी संवोद से हो सकता 
यह ऐसा सिद्धान्त है जो व्याघाती-विरोब के नियम के ऊपर आश्रित है अतएवं यह 
विद्युदल्वेण यौवितक सिद्धान्त है, जो ज्ञान के अन्तविष्ट विपय की ओर लछेछमात्र 
भी व्यान नहीं देता, तथा उसके बीक्तिक बाकार को छोड़ कर अन्य किसी को दृष्टि 
के समक्ष नद्दी रखता । 
परन्तु अपनी संभावना के बनुसार, प्रत्येक वस्तु परिपूर्ण निर्वा रणा के नियम 
के अवीन भी हुआ करती है, जिसके अनुसार वस्तुओं के समस्त संभाव्य विधेयों में 
से जहाँ तक कि वे अपने विरोधियों के साथ तुलना किये जाते हैँ, एक विधेय उस वस्तु 
के प्रति अवश्य छागू होना चाहिये । यह सिद्धान्त केवछ विसंवादिता के नियममात्र 
के ऊपर आश्रित नहीं है, क्योंकि यह प्रत्येक वस्तु का, दो परस्पर विसंवादी विधेयों के 
संबव में विचार करने के अतिरिक्त, समस्त संभावनाओं के संबंध में भी, अर्थात्‌ वस्तुओं 
के समस्त विवेयों की समग्रता के संबंध में भी उसका विचार करता है, और क्योंकि 
वह इस समग्रता को प्रागनुभवात्मक प्रतिवन्ध के रूप में मान कर चछता हैं अतः वह 
प्रत्येक वस्तु को इस प्रकार प्रत्युपस्थापित करने के लिये प्रवृत्त होता है कि मानों बह 
अपनी निजी संभावना को इस समस्त संभावना के अन्तर्गत प्राप्त होने वाछे अपने 
मागवबेय से प्राप्त करती है। ७७५ अतएव परिपूर्ण निर्धारणा के सिद्धान्त का संबंध 
अन्तरविप्ट विषय (अथवा वस्तु) से है,केैवछमात्र औपचारिक आकार से नहीं है।यह उन 
समस्त विबेयों के (जो किसी वस्तु के पूर्ण संबोध को संचढित करने के छिये निदिप्ट हैं) 





कां--- अतः इस सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक वस्तु एक सार्विक सहसंव'धी के साथ संवद्ध 
होती है जो समग्र समावना है, जो (अर्थात समस्त विधेयों का उपादान ) यदि किसी एक 
अकेली वस्तु के माव में पाया जा के तो, उनके पूर्ण निर्धारण के आधार की अमिन्नता के द्वारा 
समस्त संमाव्य वस्तुओं की निकट संव'धिता को सिद्ध करेगा। जब कि [ एक और प्रत्येक 
सवोध की निर्धारणोयता, दो वित्त वादी विधियों के ग्पवर्जित मध्य के सिद्धान्त की विद्वव्यापकता 
के अधीन होती है, तो ( इसके विपरीत दूसरी ओर ) किसी वस्तु की निर्धार्णा समस्त संमव 
विधेयों की समग्रता या समाहार के अधीन हुआ करती है। 
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भवातीत प्रकार से भी, अर्थात्‌ उन अन्तविष्ट विपयों की दृष्टि से भी विचार करते 
तो प्रायतृमवात्मकतया उनसे संवद्ध विचारे जा सकते हैं तो हम देखते हैं कि कुछेक 
द्वारा तो सत्‌ प्रत्युपस्थापित होता है एवं अन्य कुछ के द्वारा असत्‌मात्र की प्रत्युप- 
पपना होती हैं। ताकिक निषेध जो कि छोटे से शव्द न (या नहीं ) के द्वारा सूचित 
या जाता है, वास्तव में कदापि भी संवोध के प्रति प्रयुक्त नहीं होता, प्रत्युत विभावना 
अन्तर्गत इस संवोव के साथ किसी अन्य संवोब के संबंधमात्र के प्रति प्रयुक्त होता हैं 
(र इसलिये वह किसी भी संवोध को उसके अन्तविष्ट विषय की दृष्टि से निर्घा- 
त करने के लिये नितान्त अपर्याप्त होता है। अ-मर्त्य'! शब्द हमको यह वात किसी 
कार नहीं वतलाता कि इसके द्वारा विषय में किसी अ-सत्‌ को प्रत्युपस्थापित किया 
पता है, प्रत्युत यह अन्तविष्ट विषय को पूर्णतया अछूता छोड़ देता है। अनुभवातीत 
पे, इसके विपरीत, स्वरूपतः अ-सत्‌ को (अथवा स्वछक्षण अ-सत्‌ को) सूचित 
ःरता है, और अनुमवातीत विधि' का विरोधी होता है, जो (विधि )कुछ ऐसी वस्तु 
! कि जिसका संवोब स्वतः सत्‌ को सूचित करता है, और इसीलिये वास्तविकता (वस्तु 
न“ ता) कहलाता है, क्योंकि केवल इसी के द्वारा, और केवल वहीं तक जहाँ तक यह 
हुँचता हैं, पदार्थ या विषय कुछ (वस्तु) हुआ करते हैं, जब कि इसका विरोधी निषेध 
केवछ अभावमात्र को सूचित करता है, और जहाँ केवछ इसका विचार किया जाता 
है, यह्‌ सव वस्तुओं के निराकरण को ही सूचित करता है । 
अब जहाँ तक निषेब के विचार करने का प्रइन है कोई मी इसका विचार इसको 
इसके विरोबी विधि” पर जावारित किये बिना सुनिश्चिततया नहीं कर सकता । 
जन्म से अन्या व्यक्ति अन्वकार की लछेशमात्र भी प्रत्युपस्थापना नहीं कर सकता क्योंकि 
उसको प्रकाश का कुछ मी मान नहीं है, जंगली व्यक्ति को दारिद्रय का बोब नहीं होता 
क्योंकि वह ऐश्वर्य-सुख को नहीं जानता अज्ञानी को अपने अज्ञान का पता नहीं होता 
क्योंकि उसकी ज्ञान का कोई भान नहीं होता, इत्यादि, इत्यादि । इस प्रकार निषेध 
के समस्त संवोव (परत:-) व्युत्पन्न हुआ करते हैं, और वास्तविक सत्ताएँ (या वास्त< 





कां- ज्योति्विंदों के निरीक्षणों तथा आकलनों ने हमको वहुत कुछ आइचर्यपूर्ण वातों की 
शिक्षा दी है, परन्तु सव से अधिक महत्त्वपूर्ण वात जो उन्होंने हमको सिखाई है वह यह है कि 
उन्हंने हमारे अज्ञान की अगाधता को उद्घाटित कर दिया है, जिसको मानवीय वुद्धि इस जान. 
कारी के बिना, इतने विशालरूप में कदापि नहीं जान सकती थी, और इस प्रकार उद्रघाटित 


अज्ञान के अनुचिन्तन को उस उद्देश्य के आँकने में, जिसके लिये हमारी बुद्धि का विनियोग 
होना चाहिये, महान्‌ परिवर्तन उत्पन्न करना चाहिये । 
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की प्रत्युपस्थापना के अतिरिक्त और कुछ नहीं है, यह केवऊमात्र ऐसा संबाच इहीं हैं 
जो समस्त विधेयों को उनके अन्तवेत्ती अनुभवातीत विपय-वस्तु की दृष्टि से, अपने 
अधीन रखता है, प्रत्युत वह उनको अपने भीतर भी रखता है ;तथा प्रत्येक वस्तु का 
परिपूर्ण निर्धारण इस समग्र वास्तविकता के परिसीमन के ऊपर निर्मर रहता है, क्योंकि 
इसका कुछ भाग तो वस्तु से संबद्ध कर दिया जाता है और शेप वहिप्कृत या वर्जित 
कर दिया जाता है, (और यह ऐसी प्रक्रिया है) जो वेकल्पिक गुवेवयव के बा-न्या 
के साथ और विभाजन के एक अंड्धू के द्वारा, पक्षावयव में विपय के निर्धारण के साय 
संगत (या समन्वित) है। तदनुसार, बुद्धि की वह प्रक्रिया (या प्रयोग ) जिसके द्वारा 
अनुमवातीत आदर्श समस्त संभाव्य वस्तुओं के निर्धारण का मूलाधार वन जाता है, 
उस प्रक्रिया के सदृश हें जिसका अनुसरण वह (बुद्धि) वैकल्पिक अनुमान-वाक्‍्य में 
किया करती है; और वास्तव में यही वह प्रस्थापना (या सिद्धान्त) था जिसके ऊपर 
मैंने समस्त अनुमवातीत भावों के सुव्यवस्थित विभाजन को आधारित किया था, 
तथा जो अनुमान-वाक्‍्यों के तीन प्रकारों के समानास्तर और समनुरूप है । 

यह बात तो स्वतः समझ में आ जाने वाली है कि बुद्धि वस्तुओं के अनिवार्य परि- 
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बनभवातीत आन्चीक्षिक्री को द्वितीय पुस्तक ४७५१२ 


पनने छगें ती हम सर्वोच्च बबार्यता के संवोवमात्र के द्वारा स्वेच्चि सत्ता को अबि: 
वश्चित , सरछ सवा पर्वाप्त चाइवत एकछ इत्यादि के रूप में, अबवा एक दब्द में 
'मक्त अवस्थातओं के द्वारा उसकी अप्रतिवद्ध परिपूर्णता में निर्वारित करने में समर्थ 
वि। इस प्रकार के सत्तत्व (या सत्ता) का संबोव अपने अनुमवातीत अर्य में गहीत 
दवर का संत्रोव है, वौर इस प्रकार शुद्ध वृद्धि का आादर्थ, जैसा कि हमने इसको ऊपर 
तिपादित किया , अनुलवातीत देवविद्या या वर्मविद्या का विपय हैं 
परन्तु अनुमवात्रीत नाव का बह विनियोग तो उसकी निर्वारणा और ग्राह्मता 
की सीमा का उत्ठंघन कर देगा । क्योंकि बुद्धि ने वस्तुओं के परियूर्ण तिर्बारण के 
आधार के रूप में इसका विनियोग करने में इसको केवछ समस्त वास्तविकता के संबोध 
के व्य में ही इसका उपयोग किया है, पर ऐसा करने में इस वात की माँग नहीं की है 
क्ियद समस्त वास्तविकता वैवबिकतया दी हुई हो और स्वत: किसी वस्तु को संघटित 
ऋ*। इस प्रकार को सत्ता कल्पनाप्रमृतिमान्र होगी, जिसमें हम अपने भाव के नानात्व 
को एक आदर्दा में, एक व्यस्त सत्ता के रूप में समृच्चित करते हैं और वास्तविकता 
प्रदात करते हूँ, परन्तु ऐसा करने का हमको कोई नी अधिकार नहीं है, और तो क्या 
इस प्रकार की अधिप्ठापना की संज्ावना की कल्पना करने का भी अधिकार नहीं 
ओर न एस आदद से प्रतिफछित (या प्रवाहित ) होने वाढछे समस्त परिणामों का 
के वक्त सामान्य के समग्र निर्बारण से ही कोई वास्ता है, और न वे इस संबंध में लेश्- 
मात्र प्रयाव हा डालते हैँ, और इस उद्देद्य की सिद्धि के लिये (अर्थात्‌ उनके निर्वारण 
में सहावक हाने के छिद्रे) ही यह समाव अनिवार्य समझा गया था | 
हमारी वृद्धि की प्रक्रि। और उसकी तक पद्धति का वर्णन कर देना भर पर्याप्त 
नहा ह, प्रत्युत स्वव इस शान्ति को (जिसको इसने जन्म दिया है) बोबवत्ति के आभास 
के हुये में स्पप्ठतया समझा सकते के छिये इस तकंसरणी के उदगम को उदघादित 
करने का उद्योग किया जाना चाहिये; क्योंकि हम जिस आदर्श की चर्चा कर 





भाफ 

पर 

डिक स्वानाश्रिक नाब पर आश्िित है किसी मनमानें स्वच्छन्द्र नाव पर वाश्रवित नही 
है। इवाछ्य मे पूछता हू, कि यह कसे सं नव होता है कि वद्धि वस्तओं की समस्त संभा- 


वता करा एक अककछा आवारमत संनावना से व्युत्पादित मानता 


अरथांत सर्वोच्च 
वास्तविकता की संभावना से ब्यत् त्यादिल हुआ मानता 


र तदुपरान्त इसको पृर्वेत: 
एक ब्यस्त आश्य सत्ता में अन्तविष्द मानता 
दस प्रश्न का 


उत्तन अनु नवातात वब्केपिकी के विवेचनों में स्वथमेव स्पप्टतया 
पढ़ झाना है। ऐव्दरिय विधयों की संनाव्यता, इन विपयों का हमारे विचारों के साथ 
पवय हें, जिसमें किसी वस्तु का (अर्थात्‌ अनुनवत आकार का ) प्रागनमवात्मक- 
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बनुभवातीत आन्वीक्षिक्ती की द्वितांव पुत्तक्क डप३ 
को अपने अन्तविप्ट रखती हो, जो तत्पदचात्‌ पूर्वोक्त अनुनवातीत मिथ्योपरूब्धि 
के माध्यम से एक ऐसी वस्तु की स्थानापन्न मान छी जाती है जो समस्त वस्तुओं की 
पंनावता के उद्गम पर स्थित है, एवं उनकी परिपूर्ण निर्वारणा के छिये ययार्थ प्रतिवस्धों 
बे ० ». का. 
(वा दारतों) को प्रदान करती है. ] 
तृतीय अब्याय 


तृतीय खंड 
परम सत्ता के अस्तित्व की उपपत्ति के संबंब में चिन्तनात्मक बुद्धि की 
यूक्तियाँ 


कुछ ऐसी बात को, जो वोबवृत्ति के छिये अपने संवोधों को पूर्णतया निर्वारित 
करने के पर्याप्त आवार प्रदान कर सके, पूर्वतः स्वीकार करके चलने के छिये बुद्धि 
की अत्यत्रिक दबाव डालने वाछी इस आवश्यकता के होते हुए भी वह इस प्रकार की 
पूर्वत: स्वीकृत अवबारणा के आदर्शात्मक और मात्र कल्पनाप्रसूत स्वरूप के संबंब 
में सरलता से इतनी सचेत होती है कि वह केवछ इसी आवार पर अपने को इस वात 
के संवंव में मनाये जाने के छिये तैयार नहीं कर सकती कि उसके स्वयं अपने ही विचार 
की प्रसूति दी वास्तविक वस्तु है, जब तक कि (या, वशत्ते कि) दूसरी ओर से उसको 
उस प्रतिबद्ध की ओर से (जो कि दिया हुआ है) अप्रतिवद्ध के प्रति जाने वाले प्रत्यावत॑न 
में कहीं न कहीं अपना विश्वाम स्थछ खोजने के लिये दवाव डाछू कर विवश्ञ न कर 
दिया जाए, तथा जो अप्रतिवद्ध निशह्चयमेव न तो अपने आप में और न अपने संबोध- 
मात्र के रूप में--किसी मी रूप में वास्तविक सत्ता के रूप में दिया हुआ नहीं होता, 
कितु जो केवल ऐसा होता है कि उन प्रतिवद्धों की श्रृंखछा को, जिनको उनके मूलाबार 
में खोजा जा रहा है, पूरा कर सकता है । यही वह सहज-स्वामायिक मार्ग है, जिसको 








कां. यह जो समस्‍््त वस्तुओं के यथार्थतम का आदर्श है, यद्यपि यह वास्तव में एक प्रत्यु- 
पक्चापनामात्र हैं, ( पर ) यह सर्वप्रथम यथार्थक्रित किया जाता है, अर्थात्‌ इसको एक विपय 
का रुप दे दिया जाता है, तदुपरान्त इसको स्वतंत्र वेपयिक सत्ता प्रदान कर दी जाती है, और 
उन्त मैं जेचा कि हम अमी हाथों हाथ दिखलाएगे वृद्धि को एकता को पृ्णता की जाने वाली 
स्वामाविक प्रगति के द्वारा यह व्यक्तिस्व को प्राप्र कर छेता है; क्योंकि अनुमव की नियामक 
एकता स्वयं अवमात्ों के ऊपर ही (संवेदनशीलत्ता के ऊपर ही ) नहीं प्रत्युत ( अनुव्यवस्ताय 
में ) वोधवृत्ति के द्वारा जो नानात्व के संव'घ के ऊपर निमर ( या आश्रित ) होती है इसलिये 
तर॑च्चि बयार्थता की एकता तथा समस्त वस्तुओं की परिपूर्ण निर्धारणीयता यह दोनों हो सर्वोच्चिच 
वोधवृक्ति में अन्तर्विप्ट प्रतीत होती हैं और इसी वोधगम्यता मे मी अन्तविप्ट मालूम पड़ती हैं | 
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अनुभवातीत आस्वीक्षिकी को द्वितीय पुस्तक ड्प्णु 


, जो किसी भी खंड में और किसी भी दृष्टि से सदोष नहीं है, जो शर्ते या प्रतिबन्ध 
हम में सर्वत्र पर्याप्त है, ऐसा सत्त्व प्रतीत होता हैं जो इसी हेतु आत्यन्तिक अनिवार्य ता 
; लिये समुपयुकत है । क्योंकि जब कि इसमें यावत्संबद्ध वस्तुओं के प्रतिवन्ध या 
ते संनिहित होती हैं, इसको स्वयं किसी प्रतिवन्ध की अपेक्षा नहीं होती । सच तो 
ह हैं कि यह प्रतिवंध क्षम ही नहीं, परिणामतः यह कम से कम इस एक दृष्टि से अप्रति- 
उद्धव अनिवायता के संवोध को संतुष्ट करता है; इस बात में अन्य कोई संबोध इसकी 
वरावरी नहीं सकता, क्योंकि वे चुटिपूर्ण होते हैं और उनको पूर्ण करने की अपेक्षा होती 
>,अतः वे समस्त अवशिष्ट प्रतिवन्धों से स्‍्वाघीन होने का लक्षण प्रदर्शित नहीं कर सकते । 
यह सच है कि इससे अभी यह निष्कर्ष सुरक्षिततया नहीं निकाला जा सकता कि जो 
अपने में सर्वोच्च और सब दृष्टियों से परिपूर्ण शर्त को अपने में धारण किये नहीं होता, 
उसको अपने अस्तित्व की दृष्टि से प्रतिबद्ध होना (ही) चाहिये; परन्तु क्योंकि यह 
अप्रतिवद्ध सत्ता के उस एकमात्र विलक्षण लक्षण को अपने में नहीं रखता जिससे बुद्धि, 
(किसी ) प्रागनुभवात्मक संबोध के द्वारा किसी सत्त्व को अप्रतिबद्ध रूप जानने में 
समय होती है । 
अतएव संनाव्य वस्तुओं के समस्त संवोधों के मध्य में सर्वोच्च वास्तविकता (से 
समन्वित) सत्व का संवोच, अध्रतिवद्धतया अनिवाये सत्त्व के संबोध के साथ अधिक+ 
तम मेल खाने वाला है, और यद्यपि यह संबोध उसके लिये पूर्णतया समुपयुक्त या संतोष- 
प्रद भले ही न हो, तथापि इस विषय में हमारे छियें इसके अतिरिक्त और कोई चारा 
नहीं है, हम इसी को मानते रहने में विवश हैं; क्योंकि अनिवार्य सत्त्व के अस्तित्व की 
अवहेलना तो हम कर नहीं सकते ।पर ज्योंही हम उसके अस्तित्व को अंगीकार करते 
हैं, तो समस्त संभावना के क्षेत्र में हमको कोई ऐसी वस्तु उपलब्ध नहीं हो सकती, जो 
अस्तित्व के प्रकार में ऐसी उत्तमता के प्रति (उपर्युक्त संबोध की अपेक्षा ) सु- 
आश्विततर दावा कर सके | 
अतः मानवीय बुद्धि की प्रवृत्ति या प्रक्रिया इस प्रकार की है। यह किसी अनिवायें 
सत्व के अस्तित्व में विश्वास के साथ आरंभ करती है। इस सत्त्व में इसको एक अप्रति- 
वद्ध अस्तित्व का अभिज्ञान मिलता है। तदुपरान्त यह उस (वस्तु ) के संवोध की खोज 
लिये स्वयमेव पर्याप्त प्रतिवन्ध है, अर्थात्‌ उसमें पाती है जो समस्त वास्तविकता 
के अपने में अन्तर्विष्ट रखता है। परन्तु बह (सव ) जो कि परिसीमा या मर्यादा के बिना 


झ्ै निरपे ०७० ० कर 
< परम निरपेक्ष एकता है, और किसी ऐसे अकेले के संवोव को अर्थात्‌ सर्वोच्च सत्त्व 


का अपने में घारण किये रहता है, अतः वृद्धि इस निष्कर्ष पर पहुँचती है कि सर्वोच्च 
सतत ( “भमाव) समस्त वस्तुओं के आद्य-आवार के रूप में चरम अनिवार्यता के 
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यहाँ पर संवोधों के अनुसार पूर्णता का प्रतिवन्ध ) नहीं होता, वहाँ पर प्रतिवद्ध भी नहीं 
होता। इसके विपरीत हमको इस वात को मानने की पूर्ण स्वतंत्रता रहेंगी कि समस्त 
अवशिपष्ट परिसीमित सत्त्व भी चाहे वे कुछ भी क्‍यों न हों, अप्रतिवद्धतया अनिवार्य 
'मी हो सकते हैं, यद्यपि हगकों उनके जो सर्वव्यापी (या साविक) संब्रोव प्राप्त हैं उनसे 
हम उनकी अनिवार्यता का अनुमान नहीं कर सकते । पर इस प्रकार तो इस तके (या 
युक्ति) ने हमको अनिवाये सत्त्व की विशिष्टताओं का लेशमात्र संबोव भी नहीं प्रदान 
किया, और सर्वया कुछ भी प्रतिपादन नहीं किया । 

फिर भी इस युकिति के लिये एक सुनिश्चित महत्त्व और अधिकार वना ही रहता 
है, जो केवछ इस वैपयिक अपर्याप्तता के आधार पर ही उससे तत्कारू अपहृत नहीं 
किग्रा जा सकता । क्योंकि यह मान लीजिए फि कुछ ऐसे दायित्वपूर्ण वन्वन हैं जो 
बुद्धि के विचार में विल्‍्कुछ उचित हैं पर जो उनके हमारे प्रति विनियोग में समस्त 
अवार्भता से रहित हैं,अर्थात्‌ जो हमारे प्रति कोई प्रेरक-शक्ति नहीं रखते, जब तक एक 
ऐसे परम सत्त्व को पूर्वतः न स्वीकार किया जाए जो व्यावहारिक नियमों वा विवानों 
'को कार्बान्विति और समर्थक पोषण प्रदात कर सकता है । ऐसी स्थित्ति में हमको 
उन संब्रोवों के अनुसरण करने का दायित्वपूर्ण बंबत बहुत करना हीगा जो भले ही 
'वस्तुगत्या पर्याप्त न हों, तथापि हमारी बुद्धि के मानदंड के अनुसार अतिगय भार रखते 
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हैँ, तथा जिनकी तुछना में हम अन्य किसी ऐसी बात को नहीं जानते यो उनसे अधिक 
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पहल प्रदक्षित किया है। क्योंकि वह बात स्वयं सप्ट प्रकट हा जाएगना एक. ५६७ 5८ 
ह ट्‌ दि 
कार्य में प्रवर प्रेरणा (तो) अनुभव (हो) प्रदान करता हैं तथात चुछू हुए उस हे 





चप्म्त | पय-प्रदर्शन का अनभवातीत फल संबोध ही करता 35 गैर दे 
इस प्रयल मे पथ-प्रदर्शन का का केवल अनभवातांत संवाद हूं कर्ता हूं, 55 पहु 
७०3». न 8. ०] | सि्द्द्रिया 


अल प्राप्त दल 3) क्ता्‌ दड52 
ऐसे तब उद्योगों नें उत्त छक्ष्य को प्रदर्शित करता हैं, जिसको प्राप्त के रद का हत्तर 
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द्वि सय क्षिया 3 7 दर अनभवातीत गत उपपत्ति 20 असम प्रीक्षण >> आफाणेक 
बाद लब किया करता हू । अतः में अनुनवातात उपद्ात हे [ से ऋषणद 


कह्गा रे. ही मील सनक चीन न नकह हल नल देखेंगा आनभविक सि तत्वों 5. -५, जप यक्ष्तियों ०» बल ॥०>>बत 
लगा और तदुपरान्त वह देखूगा कि जानुनविक तत्वा के याग से युक्षितयों के बल थे 


तृतीय अध्याय 
चतुर्थ खंड 
इंबवर के अस्तित्व की तत्वविद्या-संबंधी उपपत्ति की अशक्यता 


अब तक के विवेचन से यह सरलता से दिखछाई देता है कि नितान्त अनिवार्य 
सत्त का संवोव एक वौड्धिक सम्बोध है अर्थात्‌ भावमात्र है ,जिसकी वैषयिक या वेस्ठु- 
गत यथा्यता, इस हेतु कि वृद्धि को उसकी अपेक्षा होती है, हर तक भी सिद्ध नहीं 
हुई है, जो (भाव) केवल एक सुनिदिचित किन्तु अलम्य परिपूर्णता के संबंध में सूचना 
देता है , और वास्तव में नवीन विषयों तक हमारी वोधदृत्ति को विस्तृत करने की 
कपेक्षा उसको सीमित करने का ही काम अधिक करता हैँ । पर अब यहाँ एक अनोखी 
और अप्तंगत स्थिति उपस्थित हो जाती है कि जवकि (एक ओर) एक दिए हुए अस्तित्व 
सामात्य से किसी नितान्त अनिवार्य सत्ता का अवुमान प्रवावक और सही अतीत होता 
है, तभी वे सब प्रतिवन्‍्ध जिनके अनुसार बोबवृत्ति इस प्रकार की अनिवार्य॑ता के संबोव 
का निर्माण कर सकती है पूर्णतया हमारे विरुद्ध बावक हो जाते हैं । 

नितान्त अनिवाय' सत्त्व (या तत्व) की चर्चा तो सभी युगों में चलती रही है,. 
और फिर भी इस बात को समझने का उतना कष्ट नहीं किया गया है कि इस: 
की वस्तु विचार करने के योग्य भी है अथवा नहीं और यदि विचार करने योग्य 
है तो किस प्रकार से है, जितना अधिक कष्ट उसके अस्तित्व को सिद्ध करने के लिये 
किया गया है । जहाँ तक इंग संबोध की शाव्दिक परिभाषा का प्रश्न है वह वी निश्चय 
ही पूर्णतया सरल है, कि वहू कुछ एफ ऐसी वस्तु है जिसका अनस्तित्व असंभव है, पर 
किसी वस्तु के अस्तित्व को नितात्त जचिन्त्यकूप मानना ऐसी बाते है जिससे कोई,. 
हे के संबंध मेँ, जो उसको अनिवार्य बनाते हैं कुछ भी अधिक जान 
नहीं हो सकता, और वास्तव में यह प्रतियन्ध ही वह चीज है जिनको जानती अमण्ट 
है, जिससे हम यद्ध थान सर्कों कि इस संबोध से हम सर्वत्र किसी वस्तु का विचार कर 
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प्रस्थापित कर रहा हें सोचा गया है । 
यदि मैं किसी एकात्मक विभावना या प्रस्थापना में विधेय को अस्वीकृत कर दूं 
और उद्देश्य को यथावत्‌ बना रहने दूँ तो विसंवादिता उत्पन्न हो जाती है, इसलिये 
मैं कहता हूँ कि विधेय उद्देश्य के साथ अनिवार्यतया संबद्ध है । पर यदि मैं उद्देश्य के” 
साथ विधेय को अस्वीकृत कर दे तो कोई विसंवादिता उत्पन्न नहीं होगी, क्योंकि” 
जिसके साथ विसंवादिता या विरोध हो सके ऐसी कुछ भी वस्तु अवशिष्ट नहीं रह 
गई है । किसी भिकोण को (तो) प्रस्थापित करना और फिर तीन कोणों को अस्वीकृत " 
करना स्वविसंवादिता है, पर त्रिकोण को उसके तीनों कोणों के सहित अस्वीकृत 
कर देना कोई विसंवादिता नहीं है । यही बात नितान्त अनिवार्य सत्त्व के संबोध के 
संबंध में भी लागू होती है । यदि उसके अस्तित्व को अस्वीकृत कर दिया जाए" 
तो अपने समस्त विधेयों के सहित वह वस्तु ही स्वयं अस्वीकृत हो जाती है, तो फिर 
ऐसी अवस्था में विसंवादिता कहाँ से उत्पन्न होगी ? उससे बाहर कूछ नहीं है जो उस 
अवस्था में विसंवादित या निराकत होगा, क्योंकि वह वस्तु बाहर की ओर से (किसी- 
बाह्य कारण से ) तो अनिवाय होनी नहीं चाहिये; और न कुछ आन्तरिक वस्तु ऐसी” 
है जो उस अवस्था में निराकृत होगी, क्योंकि स्वयं वस्तु को अस्वीकार करने में हमनेः 
उसी समय उसके आन्तरिक गुणों (या विशेषताओं) को भी अस्वीकृत कर दिया है! 
“इंश्वर सर्वशक्तिमान है” यह एक अनिवार्य विभावना या प्रस्थापना है। यदि आप" 
ईश्वर अर्थात्‌ एक अनन्तसत्त्व को प्रस्थापित करते हैं तो सर्वेशक्तिता को अस्वीकृत" 
नहीं किया जा सकता क्योंकि ये दोनों संबोध परस्पर अभिन्न हैं । पर जब तुम 
यह कहते हो कि “ईश्वर नहीं है” तो न तो सर्वशक्तिमत्ता और न उसका अन्य कोई 
विदेय, कुछ भी दिया (या उपलब्ध) रहता, क्योंकि वे सब के सब उद्देश्य के: 
साथ ही अस्वीकृत कर दिये गये, और इसलिये इस प्रकार के विचार (या विभावना ता) 
में कोई विसंवादिता दिखलाई नहीं पड़ती । 
इस भ्रकार आपने देख लिया कि यदि मैं किसी विभावना (या प्रस्थापना) के" 
विधेय को उसके उद्देश्य के सहित अस्वीकृत कर देता हुँ तो कमी भी कोई आन्तरिक 
विस॑यादिता उत्पन्न नहीं हो सकती, फिर चाहे वह वियेय चाहे कुछ नी क्यों न हो । 
तो अब इस तिष्फर्प से बच निकलते का मार्ग आपके लिये इसके अतिरिक्त और कुछ: 
नहीं रह गया हैँ कि आप यह कहें कि इस प्रकार के भी उद्देश्य हुआ करते हैं जो विलकल 
अत्नोकुत नहीं किये जा सकते, एवं जो इस फारण सर्वदा बने ही रहते हैं । पर यह तो 
यहा कहते के बराबर होगा कि आत्यन्तिक तया अनिवाद॑ उद्देश्य (भी) होते हैं; यह 
एक (पूर्व ) मान्यता है जिसकी साथता बुता के संबंच में मैंने अभी सन्देह प्रकट फिया है, 
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च्योंकि तुमने पुनठुक्तिमात्र का कथन किया है । मैं आप से पूछता हूँ कि यह प्रस्थापना 
'कि यह या वह वस्तु (अथवा अमुकामुक वस्तु---जिसको, चाहे वह कुछ भी क्‍यों न हो 
मैं तुम्हें संमाव्य मानने दे ता हूँ) सत्तावान्‌ है, किस प्रकार की प्रस्थापना है--वैडलेपिक 
अकार की हूँ या सांइकेधिक प्रकार की ? यदि यह प्रयम प्रकार की (अर्थात्‌ वैडलेविक ) 
अस्थापना है, तव तो वस्तु की सत्ता के कथन से उस वस्तु के तुम्हारे विचार में कुछ भी 
नहीं बढ़ता, पर ऐसी अवस्था में या तो वह विचार ही जो कि आप में है, स्वयं वस्तु 
होना चाहिये, या आपने संभाव्यता से संवद्ध रूप में अस्तित्व को पूर्वत: मान लिया है 
और तदुपरान्त, इस वहाने से, उसकी आत्तरिक संभाव्यता से उसके अस्तित्व का 
अनुमान निकाछ लिया है,जो एक दीन पुनढक्ति के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं है । 
और बह जो “यथार्थता' शब्द है जो वस्तु के संवोब में, विवेय के संबोब में “अस्तित्व” 
से पृथक प्रकार से व्वनित होता है, इस आशक्षेप के विरुद्ध किसी काम नहीं आ सकता । 
क्य्रोंकि, यदि आप समी प्रस्थापन को (विना यह निर्वारण किये कि आप क्या ग्रस्था- 
'पित्र करते हैं) ययार्थता या वास्तविकता का नाम देते हैं, तव तो उस वस्तु को उसके 
समस्त विद्रेयों के सहित उद्देश्य के संत्रोव में पहले से ही, आपने प्रस्थापित कर दिया 
है और उसको वास्तविक मान लिया है, और विवेश्र में आप इसकी केवल पुनरक्ति- 
मात्र करते हैं । पर यदि इसके विपरीत, जैसा कि प्रत्येक विवेकशील मनृष्य को मानना 
चाहिये, यदि तुम यह मानो, कि समस्त सत्तागर्म प्रस्थापनाएँ संइलेषणात्मक होती हैं, 
तो तुम यह वात कैसे कह सकते हो कि सत्ता का विबेय विना व्याघात के नहीं हटाया 
जा सकता ? जो एक ऐसी विशेषता है जो केवछ विद्लेपणात्मक प्रस्थापनाओं में पाई 
जाती हैँ और उनका छक्षण भी इसी के ऊपर निर्भर है । 
यदि मुझे यह पता न चल जाता कि यौक्तिक और वास्तविक विवेय (अर्थात्‌ 
वह तिशेब जो किसी वस्तु को निर्वारित करता है) के पारस्परिक व्यय से उत्पन्न 
हुई आ्रान्ति संशोवन से छगमग परे को वस्तु है, तो मैं निइचय ही इन जटिल 
पचिन्तनात्मक मूलमुलइयों में विना चक्कर काटे उनको अस्तित्व के संवोव के सही 
नि्रारिण के द्वारा र्‌र्णतवा विब्वस्त (या समाप्त) करने की आज्या कर (सक)ता। 
यौक्तिक विवेय बनने की क्षमता तो प्रत्येक वस्तु में है | यहाँ तक कि स्वयं उद्देश्य भी 
विवेब वन सकता है, क्योंकि तक का (संबोबों के ) अन्तर्विप्ट वियय से कोई वास्ता 
नहीं होता । परन्तु निर्वारण एक ऐसा विवेय होता है जो उद्देश्य के संवोव के साथ 
जोड़ा जाता है और उसका परिवर््धन करता है। अतर॒व वह पहले से ही उसमें 
अन्तत्रिप्ट या सम्मिलित नहीं होना चाहिये । 
सत्त्व तो प्रत्यक्षतया ही वास्तविक विवेय नहीं है, अर्थात्‌ किसी ऐसी वस्तु का 
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अतुनवातीत आल्वीक्षिक्री की द्वितीय पुस्तक ड्दपु 


अधिक होगी; और मैं यह नहीं कह सकूगा कि मेरे संत्रोध का विषद् ज्यों का त्यीं सत्ता 
वान्‌ है। यदि में क्रिसी वस्तु में बथार्वता के एक छक्षण को छोड़ कर सभी अन्य छक्षणों 
का बविचार कहूँ, तो मेरे यह कहने से कि यह च्रुटिवाली वस्तु सत्तावान्‌ हैं, वह अब- 
शिप्ट बचा हुआ बधार्बता का अंश उसमें नहीं जुड़ जाएगा; प्रत्युत बह उस त्रुदि 
के साथ, जिसके सद्दित मैंने उत्तका विचार किया था, विद्यमान (या सत्तावान्‌ ) होगी, 
वयोकि अन्यथा तो जो विद्यमान है वह उससे (जिसको बिचारा गया था ) भिन्न होगी। 
तो अब बदि में किसी सत्त्व का सर्वोच्च बवार्थता के रूप में विचार करू, फिर भी यह 
प्रइत तब भी बवशण्िप्ट रहता ही है कि वह वस्तु (या सत्त्त) सत्तावान नी है या नहीं! 

वयोंकि, बद्यपि मेरे संबोध में किसी वस्तु सामान्य के संनाव्य बाय अन्तर्विप्ट विपय 
में चाहे कुछ नी कमी या त्रुटि न हो, तो भी मेरे विचार की समस्त अवस्था के साथ 
उम्रके संबंध में कुछ कमी रहती ही है, अर्थात्‌ उस विपय का ज्ञान अनुमवगम्य भी 
होना चाहिये। ओर यहां पर वत्तेमान कठिताई का मूलकारण स्त्रय॑ प्रकट हो जाता है। 

क्योंकि यदि किसी इन्द्रियग्राह्म वियय का प्रसंग उपस्थित होता तो मैं वस्तु के अस्तित्व 


०2 


को वस्तु के संबोबमात्र के साथ व्यत्यस्त नहीं कर सकता था । क्योंकि संबोच के द्वारा 
तो वियय्र केवछ संमाव्य आनुमविक ज्ञान सामान्य के सर्वव्यापी प्रतिवन्धों के समनुरूष 
होता हुआ विचार किया जाता है, जबक्कि इसके विपरीत उसके अस्तित्व के द्वारा 
वह समग्र अनुनव के साकल्य के संदर्भ से संबद्ध रूप में विचारा जाता हैँ, इस प्रकार 
समग्र अनुमव के अन्तविप्ट विपय के साथ संयुक्त हो जानें से वियय का संबोब तो 
तिस पर भी छेशमात्र परिय्‌ हित नहीं होता पर यह अवद्य हुआ हैँ कि हमारे विचार 
को इससे एक अतिरिक्त संभाव्य प्रत्यक्ष की उपछव्धि और हो गई | इसके विपरीत, 
हम अल्तित्व का विचार केवल शुद्ध वीद्धिक प्रकार के द्वारा करें तो इसमें कोई आइचर्य 
हीं होता चाहिये कि हम उसको संभावनामात्र से पृथक करने के छिय्रे कोई भी 
केसीटी का चिह्न नहीं निर्दिप्ट कर सकते । 
अतएव किसी वियय के हमारे संवोब में चाह कुछ और कितना ही अन्तत्रिप्ट 
विपग्र क्यों न हो, तथापि यदि हम उस विपय के संबंब में अस्तित्व का कथन (या 
संबोजन) करना चाहें तो हमको उसके बाहर जाना ही पड़ेगा | इन्द्रिय-प्राह्म विपयों 
के प्रमंग में यह बात, सेरे किसी एक प्रत्यक्ष के साथ उनके संयोजन के द्वारा आनुमविक 
घटित होती है; किन्तु शुद्ध विचार के विययों के प्रसंग में तो उनके अस्तित्व को 
जानने का कोई उपाय विककुछ भी नहीं है, क्योंकि उसको तो पूर्णतया प्रागनु नवा- 
त्मकतया जानना पढ़ेगा, जबकि समस्त अस्तित्व की हमारी चेतना ( चाहे तो वह 
प्रत्यक्ष द्वारा अपरोक्षतवा उपलब्ध हो, अथवा परोक्षतवा ऐसे अनुमानों के द्वारा हो 
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अनुभवातीत आन्वीक्षिकी की द्वितीय पुस्तक डद् 


अधिक होगी; और में यह नहीं कह सकूँगा कि मेरे संवोच का विपय ज्यों का त्यों सत्ता- 
वान्‌ है। यदि मैं किसी वस्तु में यथार्थता के एक लक्षण को छोड़ कर सभी अन्य लक्षणों 
का विचार कहूँ, तो मेरे यह कहने से कि यह त्रुटिवाली वस्तु सत्तावान्‌ है, वह अव- 
ज्षिप्ट बचा हुआ यथार्थता का अंश उसमें नहीं जुड़ जाएगा; प्रत्युत वह उस त्रुटि 
के साथ, जिसके सहित मैंने उसका विचार किया था, विद्यमान (या सत्तावान्‌ ) होगी, 
क्योंकि अन्यथा तो जो विद्यमान है वह उससे (जिसको विचारा गया था) भिन्न होगी ! 
तो अब यदि में किसी सत्त्व का सर्वोच्च यथार्थता के रूप में विचार करूँ, फिर भी यह 
प्रघन तव भी अवशिष्ट रहता ही है कि वह वस्तु (या सत््व) सत्तावान भी है या नहीं। 
क्योंकि, यद्यपि मेरे संवोध में किसी वस्तु सामात्य के संभाव्य यथार्थ अन्तविष्ट विपय 
में चाहे कुछ भी कमी या चरुठि न हो, तो मी मेरे विचार की समस्त अवस्था के साथ 
उसके संबंध में कूछ कमी रहती ही है, अर्थात्‌ उस विपय का ज्ञान अनुभवगम्य भी 
होना चाहिये । और यहाँ पर वर्तमान कठिनाई का मूछकारण स्वयं प्रकट हो जाता है। 
क्योंकि यदि किसी इन्द्रियग्राह्म विपय का प्रसंग उपस्थित होता तो मैं वस्तु के अस्तित्व 
को वस्तु के संवोबमात्र के साथ व्यत्यस्त नहीं कर सकता था। क्योंकि संवोब के द्वारा 
तो विपय केवल संभाव्य आनुमविक ज्ञान सामान्य के सर्वव्यापी प्रतिवन्धों के समनुरूप 
होता हुआ विचार किया जाता है, जवक्ति इसके विपरीत उसके अस्तित्व के द्वारा 
वह समग्र अनुभव के साकल्य के संदर्भ से संबद्ध रूप में विचारा जाता है, इस प्रकार 
समग्र अनुमव के अन्तर्विप्ट विपय के साथ संयुक्त ही जाने से विषय का संवोध तो 
: तिस पर भी छेशमात्र परिव्‌ हित नहीं होता पर बह अवब्य हुआ है कि हमारे विचार 
को इससे एक अतिरिक्त संभाव्य प्रत्यक्ष की उपलछव्यि और हो गई | इसके विपरीत, 
हम अस्तित्व का विचार केवल शुद्ध वौद्धिक प्रकार के द्वारा करें तो इसमें कोई आश्चर्य 
हीं होना चाहिये कि हम उसको संभावतामात्र से पृथक्‌ करने के छिये कोई भी 
कसौटी का चिह्न नहीं निर्दिप्ट कर सकते । 
अतएवं किसी वियय के हमारे संवोध में चाह कुछ और कितना ही अन्तविप्ट 
विपय क्यों न हो, तथापि यदि हम उस विपय के संबंध में अस्तित्व का कथन (या 
संयोजन) करना चाहें तो हमको उसके वाहर जाना ही पड़ेंगा। इच्धिय-्याह्य विषयों 
के प्रसंग में यह बात, मेरे किसी एक प्रत्यक्ष के साथ उनके संयोजन के द्वारा आनुभविक 
घटित होती है; किन्तु शुद्ध विचार के विपयों के प्रसंग में तो उनके अस्तित्व की 
जानने का कोई उपाय विककुछ भी नहीं है, क्योंकि उसको तो पूर्णतया प्रागदुतजा- 
त्मकतया जानना पड़ेगा, जबकि समस्त अस्तित्व की हमारी चेतना ( चार्द वीं नह 
प्रत्यक्ष द्वारा अपरोक्षतयया उपलब्ध हो, अथवा परोक्षतवा ऐसे अनुमानों के द्वारा ही 
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परक है, पर फिर भी कम से कम स्वाभाविक अनुमान-प्रकार अवश्य है, (और) जो 
न केवल साधारण बोधवृत्ति के लिये अपितु चिन्तनात्मक बोधवृत्ति के लिये भी अधिक- 
तम प्रत्यायन प्रदान करने वाली ; और यह प्रत्यक्षत: प्राकृतिकश्ास्त्र में समस्त 
उपपत्तियों की प्रथम रूपरेखा भी खींचा करती है, जिस रूपरेखा का, चाहे उसको 
फूलपत्तियों और आमभरणों से कितना ही पंरिमंडित और रूपान्तरित क्यों न कर दिया 
जाए, सर्वेदा अनुसरण किया गया है और आगे भी किया जाएगा। अब इसी उपपत्ति 
को, जिसको लाइवूनित्स ने जगत्‌ की संभाव्यता से (उपलब्ध ) होने वाली उपपत्ति 
कहा है प्रदर्शन और परीक्षण करने में प्रवृत्त होंगे । 
यह उपपत्ति इस प्रकार है--यदि किसी वस्तु की सत्ता है, अथवा यदि कोई वस्तु 
विद्यमान है तो एक आत्यन्तिकतया अनिवार्य सत्त्व की भी सत्ता अवश्य होनी चाहिये । 
अब मैं तो कम से कम सत्तावान्‌ ( या विद्यमान ) हूँ ही; अतः एक आत्यन्तिकतया 
अनिवार्य सत्त्व की सत्ता है । इस अनुमान वाक्य के पक्षावयव में एक अनुभव अन्त- 
विष्ट है और साध्यावयव ( अथवा व्याप्त्यावयव ) में, एक अनुभव सामान्य से अनि- 
वार्य की सत्ता का अनुमान सन्निविष्ट है । “इस प्रकार यह उपपत्ति वास्तव में आरंभ 
होती , (और) इसीलिये सामग्रुयेण प्रागनुभवात्मक अथवा तत्वविद्यात्मक नहीं है, 
एवं क्योंकि समस्त संभव अनुमव का विषय जगत्‌ कहलाता है, अतः यह उपपत्ति 
सृष्टि-विज्ञान-संबंधी उपपत्ति कहलाती है। क्योंकि यह उपपत्ति अनुभव के विषयों के 
उन सब विशिष्ट गुणों से भी, जिनके द्वारा यह जगत्‌ अन्य किसी संभव जगत्‌ से पृथक्‌ 
हो सकता है, कोई वास्ता नहीं रखती, इसलिये यह अपने नाम (->शीर्पक ) से भी 
उस भौतिक-घामिक उपपत्ति से पृथक्‌ होगी, जो इस इन्द्रियग्राह्म जगत्‌ के विशिष्ट: 
गुणों के निरीक्षण को प्रमाण या उपपत्ति के आधार के रूप में उपयोग में लाती है। 
अब इसके आगे यह उपपत्ति इस प्रकार चलती है---कि अनिवार्य सत्त्व केवल 
एक प्रकार से ही निर्धारित हो सकता है, अर्थात्‌ संभाव्य परस्पर विरोधी विधेयीं के" 
प्रत्येक जोड़े में से एक विधेय के द्वारा ही निर्धारित हो सकता है, परिणामतः यह अपने 
संवोध के द्वारा पूर्णतया निर्धारित हो जाना चाहिये । अब इस प्रकार का संभव संबोध' 





कां. यह अनुमान इतना अधिक सुपरिचित है कि यहाँ पर उसके विस्तृत परिचय की आव- 
इयकता नहीं है | यह कार्यकारण माव के तथाकल्पित अनुमवातीत प्राकृति नियम पर आश्रित है 


ज़ो इस प्रकार है कि प्रत्येक समाव्य वस्तु का अपना कारण होता है, जी यदि स्वयं समाब्य 
होता है नो पहले के समान अपना कारण रखता है, और यह क्रम यहाँ तक चलता है कि त्रधीन 
कारणों की श॑,खला एक आत्यान्तिकतया अनिवाय॑ कारण में पर्यवास्ित हो जाती है, जिसके: 
विना इसको किसी प्रकार की पूण ता प्राप्त नहीं हो ( सक ) ती । 
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केवल एक ही हो सकता है जो किसी वस्तु को पूर्णतया प्रागनुमवात्मकतया निर्वारित 
कर सकता है कौर वह सर्वोच्च यथार्थ सत्त्व का संबोव है । बतः सब से ववाय सत्त्व 
का संत्रोध ही केवल वह संवोध है जिसके द्वारा अनिवार्य सत्त्त का विचार किया जा 
सकता है, कर्वात दूसरे घब्दों में कह सकते हैँ कि परम सत्त्व अनिवार्यतया सत्तावान्‌ है । 
इस सृप्टिविन्ञानसंबंधी युक्ति में इतनी जधिक संख्या में हेत्वामासपूर्ण सिद्धान्त एक 
सायसंयुक्‍त हो गए हैं कि ऐसा प्रतीत होता है मानो चिन्तनात्मक बुद्धि ने इस स्थान पर 
अपनी सारी की सारी तर्क की कछा को अधिक से अधिक विद्यात्व अनूमवातीत 'घान्ति 
जो कि संमव हो सकती है, उसको उत्पन्न करने में खर्च कर दिया है । हम इसके परी- 
क्षण को इसलिये थोड़े समय स्वगित कर देना चाहते हैं कि जिससे हम उन चालाकियों 
को प्रकाशित मर कर दें जिन की सहायता से वह बुद्धि एक पुरानी युव्ति को बदली 
हुई वेशमृपा की आक्ृति में नवीन युक्ति के रूप में प्रस्तुत करती ओर दो साक्षियों 
के ऐकमत्य की दुद्दाई देती है, मिनमें से एक के पास झुद्ध वद्धि फा कौर दूसरे के पास 
अनुभव का प्रमाणपत्र है, जबकि वास्तव में है केवलमात्र प्रथम का ही, जिसने दूसरा 
साक्षी मान लिया जाने के छिये अपनी वेशमूपा और ब्वनिमात्र को बदल लिया है । 
अपने लिये मुदृद् नींव ( या आबार ) स्थापित करने के लिये, यह उपपत्ति अनुभव के 
ऊपर अवस्थित होती है, और उसके द्वारा अपने को उस तत्वविद्या-मंबन्धी उपपत्ति 
से भिन्न होने का अधिकार प्रदान करती है, जो अपना पूरा मरोसा केबल प्रागनुमवा- 


अनामद दा उपयाग 


स्मक संबोधों पर रखती है। पर सृप्टि-रचना-संबंधी उपपत्ति इस अनु 
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विद्यासंबंधी यूक्ति मानती है, तथा जिसको इस प्रकार सृष्टि रचना संबंधी उपपत्ति 
में भी माना जा रहा है और वास्तव में उपपत्ति की नींव बनाया जा रहा है, यद्यपि यह 
मान्यता है जिसको विवर्जित करना अभीष्ट था। क्योंकि परम अनिवार्यता ऐसी सत्ता 
है जो केवलमात्र संवोधों से निर्धारित हुई है। यदि मैं कहूँ कि सर्वाधिक यथार्थ सत्त्व 
एक ऐसा संबोध है और वास्तव में एक अकेला ऐसा संबोध है जो अनिवार्य सत्ता से मेल 
खाने वाला और उसके लिये समुपयुक्त है, तो मुझको यह भी अंगीकार करना चाहिये 
कि अनिवाय॑ सत्ता का अनुमान भी इस संबोध से किया जा सकता है | अतएवं तथा- 
कथित सुष्टि-रचना-संबंधी उपपत्ति में जितनी भी उपपादनात्मक शवित है उस सबके 
लिये वह यथार्थ में केवल संबोधों पर आश्रित तत्वविद्यासंबंधी उपपत्ति की ऋणी है, 
जबकि अभिकथित अनुभव पूर्णतया अनावश्यक है; जो स्थात्‌ हमको आत्यन्तिक 
अनिवार्यता के संबोध के समीप तक तो छे जा सकता है, पर वह इस अनिवार्यंता को 
किसी सुनिर्दिष्ट ( या निर्धारित) वस्तु के संबंध में निरूपित नहीं कर सकता । क्‍योंकि 
ज्यों ही हम इसको उद्देश्य बनाएँगे, त्योंही हमको सब अनुभव का परित्याग करना 
पड़ेगा, और शुद्ध संबोधों में इस वात की खोज करनी पड़ेगी कि उनमें कौन ऐसा हैं 
जिसमें परम अनिवार्य सत्त्व की संभाव्यता के प्रतिबन्ध वास्तव में अन्त्विष्ट हैं । यदि 
इस ढंग से उपर्युक्त प्रकार के सत्त्व की केवल संभाव्यता समझ ली गई है, तो इसी 
प्रकार उसका अस्तित्व भी स्थापित हो गया; क्योंकि यह ती यही कहने के वरावर 
है कि सब संभव वस्तुओं के मध्य में एक वस्तु ऐसी है जो अपने साथ परम अनिवार्यता 
घारण किये रहती है, अर्थात्‌ यह सत्त्व आत्यन्तिक अनिवार्यता के साथ सत्तावान्‌ है। 
युवतियों में छिपे हुए सब हेत्वामास अत्यन्त सरलता से खोज लिये जाते हैं यदि 
उन यू क्तियों को आँखों के समक्ष ठीक अनुमान वाक्य के रूप में प्रदर्शित कर दिया 
जाए । प्रस्तुत वाक्य का यह प्रदर्शन इस प्रकार होगा ! 
यदि यह प्रस्थापना सही है कि प्रत्येक आत्यन्तिकतया अनिवार्य सत्त्व सबसे 
अधिक यथार्थ सत्त्व भी होता है (और सृष्टिविज्ञान-संबंधी उपपत्ति का युक्ति सूत्र--- 
नैर्वृस प्रोवाण्डम्‌ --ही यही है ) तो अन्य सकारात्मक विभावनाओं के समान यह भी 
कम से कम औपाधिकतया--पर अक्सीडैन्स--परिवतंनीय होनी चाहिये; अतः यह 
निष्कर्प निकला कि कुछ ( कतिपय ) सब से अधिक यथार्थ सत्त्व आत्यन्तिकतया 
अनिवायें सत्त्व भी होते हैं। पर अब एक सब से अधिक यथार्थ सत्त्व किसी दूसरे से 
किसी दृष्टि से भिन्न नहीं होता और इसलिये इस संबोध के अधीन जो बात एक के 
लिये लागू होती है वही सव के लिये भी लागू होगी । इसलिये इस प्रसंग में मैं प्रस्तुत 
भ्रस्थापना के रूप को सीधे निरूपाधिक प्रकार से भी परिवर्तन कर सकता (न कि 
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केवल ओपाधिकतया कर सकता ) हूँ और कह सकता हूँ कि प्रत्येक अधिकतम यथाथी , 
सत्त्व एक अनिवार्य सत्त्व हंप्ता है। अब क्योंकि यह प्रस्थापना केवल अपने रांबोध से' 
प्रागनु भवात्मकतया निर्धारित हुई है, अत: अधिकतम यथाथ' सत्त्व के संबोधमात्र 
को भी अपने साथ आत्यन्तिक यथार्थता को वहन करना चाहिए; यही वह दावा है 
जो तत्वविद्यासंबंधी उपपत्ति ने भी किया था, तथा जिसको सुष्टिविज्ञान-संबंधी 
उपपत्ति ने अंगीकार करना नहीं चाहा था, यद्यपि उसके निर्णय (या निष्कर्ष ) प्रच्छन्न 
प्रकार से उसी के ऊपर आश्रित हैँ। 
इस प्रकार सर्वोच्च सत्त्व के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए चिन्तनात्मक वृद्धि 
ने जिस दूसरे मार्ग को ग्रहण किया, वह न केवल प्रथम मार्ग के समान ही प्रवंचनापरायण 
है, प्रत्यत उसमें यह एक और दोष है कि उसमें खंडन के तरक॑ (अथवा अर्थान्तर) का 
अज्ञान भी प्रदर्शित किया गया है, क्योंकि वह प्रतिज्ञा तो हमको नई पगडंडी से ले 
चलने की करता है, पर थोड़ा चक्कर काटने के पश्चात हमको फिर उसी पुरानी राह 
पर ले आता है जिसको हमने उसी के लिए (या उसी के कहने पर ) त्याग दिया था।. 
अभी थोड़ी देर पूर्व मैं कह चुका हूँ कि इस सृष्टिविज्ञान-संबंधी युक्ति में ताकिकः 
मान्यताओं का एक पूरा का पूरा ऐसा समूह छिपा पड़ा है जिसको अनुभवातीत मीमांसा' 
सरलता से अनावुत और नष्ट कर सकती है। मैं अब यहाँ उनकी गिनती भर करूँगा, 
तथा उन प्रव॑ंचनापूर्ण सिद्धान्तों की अधिक आगे खोज करने और उनके खंडन का 
कार्य उस पाठक के लिए छोड़ दूंगा जो अब इस काये में अभ्यस्त हो गया होगा। 
उदाहरणाथ इसमें (१) सर्वप्रथम तो वह अनुमवातीत सिद्धान्त मिलता है जिससे 
संभाव्य से कारण का अनुमान किया जाता है, जो केवल ऐन्द्रिथ जगत में ही महत्त्व 
का सिद्धान्त है, परन्तु उस जगत के वाहर उसका कुछ भी आशय (या अर्थ) नहीं-है। 
क्योंकि संभाव्य का मात्र वौद्धिक सिद्धान्त किसी ऐसी सांइलेपिक प्रस्थापना को उद्‌- 
भावित नहीं कर सकता जैसी प्रस्थापना कारण-कार्य भाव की है, तथा कारण-का्ये 
भाव का सिद्धान्त केवल ऐन्द्रियजगत को छोड़ कर उसके अतिरिक्त अन्यत्र बह्ठीं कोई 
अर्थ और अपने उपयोग की कोई कसौटी नहीं रखता, पर यहाँ (इस गुृप्टिविज्ञान- 
संबंधी कसौटी में | इसका उपयोग ऐन्द्रिय जगत से परे पहुंचने के लिएड्ी हुआ है ( २) 
दूसरे इसमें मिलता है, ऐंन्द्रियजगत में एक के पश्चात एक करके दिये हुए कारणों की 
अनन्त शृंखला की असंभाव्यता से प्रथम कारण का अनुमान, जिस अनुमान के अनु भव 
में भी निकालते में वृद्धि के विनियोग के नियम हमारे औचित्य का रामर्थन नहीं करते 
तो इस सिद्धान्त के इस जगत से परे (जहाँ यह खंखला बिलकुल भी नहों बढ़ाई जा 
सकती) विस्तार का तो और मी कम समर्थन करेंगे। (३) तीसरे इसमें पाया जाता 
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विद्यासंवंधी युक्ति मानती है, तथा जिसको इस प्रकार सृष्टि रचना संबंधी उपपत्ति 
में भी माना जा रहा है और वास्तव में उपपत्ति की नींव बनाया जा रहा है, यद्यपि यह 
मान्यता है जिसको विवर्जित करना अभीष्ट था। क्योंकि परम अनिवार्यता ऐसी सत्ता 
है जो केवलमात्र संबोधों से निर्धारित हुई है। यदि मैं कहूँ कि सर्वाधिक यथार्थ सत्त्व 
एक ऐसा संबोध है और वास्तव में एक अकेला ऐसा संबोध है जो अनिवार्य सत्ता से मेल 
खाने वाला और उसके लिये समुपयुक्त है, तो मुझको यह भी अंगीकार करना चाहिये 
कि अनिवाय॑ सत्ता का अनुमान भी इस संवोध से किया जा सकता है। अतएवं तथा- 
कथित सृष्टि-रचना-संबंधी उपपत्ति में जितनी भी उपपादनात्मक शबित है उस सबके 
लिये वह यथार्थ में केवल संबोधों पर आश्रित तत्वविद्यासंबंधी उपपत्ति की ऋणी है, 
जवकि अभिकथित अनुभव पूर्णतया अनावश्यक है; जो स्यात्‌ हमको आत्यन्तिक 
अनिवार्यता के संबोध के समीप तक तो ले जा सकता है, पर वह इस अनिवायता को 
किसी सुनिरदिष्ट ( या निर्धारित) ,वस्तु के संबंध में निरूपित नहीं कर सकता । क्योंकि 
ज्यों ही हम इसको उद्देश्य बनाएँगे, त्योंही हमको सब अनुभव का परित्याग करना 
पड़ेगा, और शुद्ध संबोधों में इस बात की खोज करनी पड़ेगी कि उनमें कौन ऐसा है 
जिसमें परम अनिवार्य सत्त्व की संभाव्यता के प्रतिबन्ध वास्तव में अन्तर्विष्ट हैं। यदि 
इस ढंग से उपर्युक्त प्रकार के सत्त्व की केवल संभाव्यता समझ ली गई है, तो इसी 
प्रकार उसका अस्तित्व भी स्थापित हो गया; क्योंकि यह तो यही कहने के बरावर 
है कि सब संभव वस्तुओं के मध्य में एक वस्तु ऐसी है जो अपने साथ परम अनिवार्यत्ता 
घारण किये रहती है, अर्थात्‌ यह सत्त्व आत्यन्तिक अनिवार्यता के साथ सत्तावान्‌ है। 
युवितयों में छिपे हुए सब हेत्वामास अत्यन्त सरलता से खोज लिये जाते हैं यदि 
उन यु क्तियों को आँखों के समक्ष ठीक अनुमान वाक्य के रूप में प्रदर्शित कर दिया 
जाए। भ्स्तुत वाक्य का यह प्रदर्शन इस प्रकार होगा । 
यदि यह भ्रस्थापना सही है कि प्रत्येक आत्यन्तिकतया अनिवार्य सत्त्व सबसे 
अधिक यथार्थ सत्त्व भी होता है (और सृष्टिविज्ञान-संबंधी उपपत्ति का युवित सूत्र--- 
नैवृंस प्रोवाण्ड्म्‌ --ही यही है ) तो अन्य सकारात्मक विभावनाओं के समान यह भी 
कम से कम औपाधिकतया--पर अक्सीडैन्सू---परिवर्तनीय होनी चाहिये; अतः यह 
निष्कर्प निकछा कि कुछ ( कतिपय ) सब से अधिक यथार्थ सत्त्व आत्यन्तिकतया 
अनिवार्य सत्त्व भी होते हैं। पर अब एक सब से अधिक यथार्थ सत्त्व किसी दूसरे से 
किसी दृष्टि से भिन्न नहीं होता और इसलिये इस संवोध के अघीन जो बात एक के 
कल रा है वही सब के लिये भी लागू होगी | इसलिये इस प्रसंग में मैं प्रस्तुत 
रूप को सीधे निरूपाधिक प्रकार से भी परिवर्तन कर सकता (न कि 
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से 


क्ेवठ औपाधिकतया कर सकता ) हैं और कह सकता हें कि प्रत्येक अधिकतम यथार्थ 
सत्त्व एक अनिवार्य तत्त्व हंप्ता है । अब क्योंकि यह प्रस्थापना केवल अपने संवोध से 
प्रागनु मवात्मकतया निर्वारित हुई है, अतः अधिकतम यथाथ' सत्त्व के नंत्रोबमात्र 
को भी अपने साथ आत्यन्तिक बथार्थता को वहन करना चाहिए; यद्दी वह दावा है 
जो तत्वविद्यासंवंबी उपपत्ति ने भी किया था, तथा जिसको सृप्टिविज्ञान-संबंधी 
उपयत्ति ने अंगीकार करना नहीं चाहा था, यद्यपि उसके निर्णय (या निय्क्र्य ) प्रच्छन्त 
प्रकार से उसी के ऊपर आश्रित हें। 

इस प्रकार सर्वोच्च सत्त्व के अस्तित्व को सिद्ध करने के छिए चिन्तनात्मक वृद्धि 
ने जिस दूसरे मार्ग को ग्रहण किया, वह न केवल प्रयम मार्ग के समान ही प्रवंचनापरायण 
है, प्रत्युत उसमें यह एक और दोप है कि उसमें खंडन के तरक॑ (अयवा अर्वान्तर) का 
अज्ञान भी प्रदर्शित किया गया है, क्योंकि वह प्रतिज्ञा तो हमको नई पगइंडी से छे 
चलने की करता है, पर थोड़ा चक्कर काटने के पश्चात हमको फिर उसी पुरानी राह 
पर ले आता हैं जिसको हमने उसी के लिए (या उसी के कहने पर) त्याग दिया था। 

अभी थोड़ी देर पूर्व मैं कह चुका हें कि इस सृष्टिविज्ञान-संबंची युक्ति में ताकिकः 
मान्यताओं का एक पूरा का पूरा ऐसा समूह छिपा पड़ा हैं जिसको अनुमवातीत मीमांसा 
सरलता से अनावृत और नप्ट कर सकती है। में अब यहाँ उनकी गिनती मर करूँगा, 
तथा उन प्रवंचनापूर्ण सिद्धान्तों की अधिक आगे खोज करने और उनके खंडन का 
कार्य उस पाठक के लिए छोड़ दूंगा जो अब इस कार्य में अम्यस्त हो गया होगा। 

उदाहरणाय इसमें (१) सर्वप्रथम तो वह अनुमवातीत सिद्धान्त मिलता है जिससे 
संमाव्य से कारण का अनुमान किया जाता है, जो केवल ऐन्द्रिय जगत में ही महत्त्व 
का रिद्धान्त है, परन्तु उस जगत के दाहुर उसका कुछ भी आशय (या अर्थ) नहीं है । 
क्योंकि संनाव्य का मात्र वीद्धिक सिद्धान्त क्रिसी ऐसी सांब्लेपिक प्रस्थायना को उद- 
भावित नहीं कर सदाता जैसी प्रस्थापना कारण-कार्य भाव की है, तबा कारण-कार्य 
भाव का सिद्धान्त कैबल ऐन्द्रियतगत को छोड़ कर उसके अतिरिवत अन्यत्त दाटटी फ्ोई 
अर्थ और अपने उपयोग की कोई कस्तौटी नहीं रखता, पर यहाँ (इस गस्दिविद्यान- 


संबंधी कसौटी में ) इसवग उपयोग ऐन्द्रिय जगत से परे पटुचने के लिए ही हुआ £ ( २) 
२ इसमें मिलता £, ऐन्ट्रियअगत में एक के पश्चात एक करके दिये 7ए कारणों की 
दूसर इसमे मरता हू, एन्‍न्द्रवजनमत मे छुक के पश्चात एुक्क करके देव /_[एु छारणा का 
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अनन्त खझंसला की असंनाब्यता से प्रथम कारण का बनुसान, जिस अन 
० निकालने 22 >जछ 7» री जनल: गे ग्् लियम हमा तक च्त्यि पोल 
में मी निकालने में बूद्धि के विनियोग के नियम हमारे कोौचित्य का समः 


नह्साईः मे 2 वह आप वि तक 
तो इस सिद्धान्त के इस जगत से परे (जहाँ यह ह्ंयला बिझवाझ भी नहीं बड़ाई 
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है, इस उपर्युक्त शृंखला के पूर्ण हो जाने के संबंध में बुद्धि का वितथ आत्मसंतोष, जिसके 
द्वारा अन्त में वे सब प्रतिवन्ध (या शर्तें), जिनके बिना अनिवार्यता का कोई भी तो 
संबोध संभव नहीं हो सकता, हटा दिये जाते हैं, और तब क्योंकि इसके आगे और कुछ 
विचारा ही नहीं जा सकता, अतः इसी को श्यृंखला की पूर्णता का संवोध माव लिया 
जाता है। (४) चौथ इसमें (रहता ) है समस्त एकीमूत यथार्थता के संबोध की (जिसमें 
आन्तरिक विसंवादिता नहों है) यौक्तिक संमाव्यता का ऐसी ही यथार्थता की अनु मवा- 
तीत संभाव्यता के ब्यत्यय ; जिनमें से द्वितीय संभावना के लिए इस प्रकार के संश्लेषण 
की व्यावहारिकता का सिद्धान्त अपेक्षित हुआ करता है, यद्यपि यह सिद्धान्त ऐसा है 
जो केवल संभाव्य अनुभव के क्षेत्र में ही लागू हो सकता है । इत्यादि, इत्यादि । 
सृष्टिविज्ञान-संबंधी उपपत्ति की चतुरता, एक अनिवार्य सत्त्व के अस्तित्व को 
केवल संवोधों के द्वारा प्रागनुमवात्मकतया सिद्ध करने से वच जाने के प्रति है, जो सिद्धि 
तत्वविज्ञान की पद्धति पर होनी आवश्यक है, और यह ऐसा उद्यम है जिसके लिए 
हम अपने को असमर्थ अनुभव करते हैं। इस उद्देश्य को दृष्टि में रखते हुए, हम अपने 
अनुमान को एक आधारभूत वास्तविक अस्तित्व से (एक अनुभव सामान्य से ) आरंभ 
करते हैं, और तब जैसे भी ठीक हो सके, उस अस्तित्व के परम आवश्यक 
( या अनिवार्य ) प्रतिवन्‍्ध ( याशर्त ) की ओर बढ़ते हैं। ऐसी अवस्था में हमको इस 
प्रतिबन्ध को संमाव्यता के स्पष्टीकरण को आवश्यकता नहीं होती । क्योंकि, यहीं 
सिद्ध कर दिया जाता है कि वह सत्तावान्‌ है तो उसकी संगमाव्यता से संबंध रखने 
वाला प्रश्न पूर्णतया अनावश्यक हो जाता है । अब यदि हम इस अनिवाये सत््व को 
उसके स्वभाव के अनुसार समीप से ठीक प्रकार से निर्वारित' करना चाहें, तो हम 
उसकी खोज नहीं करते जो, अपने संवोध से अस्तित्व की अनिवार्यता अवधृत करने 
के लिये पर्याप्त है, क्योंकि यदि हम ऐसा कर सकते तो हम को आनुमविक पूर्व मान्यता 
( का आरंभक ). की आवश्यकता ही नहीं पड़ती; नहीं, हम तो केवल नकारात्म 
अतिवन्व ( कॉण्डोटियो सिने क्वा नौच ) की खोज करते हैं जिसके विता कोई सत्त्व 
आत्पन्तिकतया अनिवार्य नहीं होगा । भव जहाँ तक ऐसे अन्य प्रऊारके अनुमान वाक्यों 
का सबंध है जिनमें तक की गति परिणाम को ओर से कारण की ओर होती है, यह 
वात ठोक रहेगो; पर यहाँ पर (प्रध्तुत प्रत्त॑ंग ) दुर्माग्यवश ऐसो वात घटित होती है 
कि बह प्रविवन्‍्च जो ऐक्रान्तिक अनिवार्यता के लिये अपे क्षित है वह केवछ एक अकेले 
सत्त्व में हैं। मिल सकता है, अत: एक जिस ( सत्त्व ). को अपने संबोध में, उस सब को 
जो कि ऐकान्तिक अनिवायंताके लिये अपेक्षित है, अन्तर्विष्ट रखना चाहिये, और जो 
इश्त प्रकार मेरे लिग्रे इस ऐकान्तिक अनिवार्यता का प्रायतु मवात्मकतया अनुमान करना 
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की हमारी अधिकतम चेष्टा की शक्ति से बाहर हैं, परन्तु यही दशा इस संबंध में 
उसको अपनी अक्षमता के संबंब में सान्त्वना देने के प्रयत्नों की भी है। 
अप्रतिवद्ध अनिवायंता, जिसकी हम समस्त वस्तुओं के अन्तिम बाहक के रूप मे 
इतवी अपरिहार्यतया अपेक्षा करते हैं, मानवीय बुद्धि के लिये सचमुच में एक अतल गर्ते 
है । शाश्वतता स्वयं, चाहे वह किसी हालत के द्वारा कितने ही भयावहतथा उदात्त' 
रूप में चित्रित क्यों न की गई हो, मस्तिष्क पर उतना अभिमूत करने बाला प्रभाव 
डालने से दूर ही रहती है, क्योंकि वह तो वस्तुओं के स्थिति-काल को ही नापत्ती है 
उनको वहन तो नहीं करती । न तो इस विचार को दुर ही किया जा सकता है और 
ने सहन ही किया जा सकता है, कि बढ़ स्व, जिसको हम अपने प्रति' समस्त समाव्य 
वस्तुओं में सर्वोच्च रूप में प्रत्यूपस्थापित करते हैं, मानों अपने से कहें कि “ मैं सदा 
से सदा तक हूँ ( अर्थात अवायनन्‍्त हूँ, ) और मुझसे बाहर उसके अतिरिक्त और कुछ 
भो नहीं है, जो कुछ मेरी इच्छा से कुछ है, परन्तु तब मैं स्वयं कहाँ हूँ ? यहाँ हमारे पैरों: 
के तले से समस्त घरती खिसक जाती है, और सब से बड़ी और सव से छोटी दोनों 
ही पूर्णताएँ एक समान भाव से चिन्तनात्मक वृद्धि के समक्ष निराधार निःसत्त्व लट- 
करती रह जाती हैं, तथा जिन दोनों को ही बिना अल्पतम बाबा के खो जाने देने में 
उसका कुछ भी वहीं जाता । 
प्रकृति को बहुत सी शक्तियाँ, जो अपने अस्तित्व को कुछ सुनिश्चित परिणामों के 
7रा अभिव्यक्त करती हैं हमारे लिये अप्रतवर्य ही वनी रहती हैं क्योंकि हम निरीक्षण' 
के द्वारा पर्याप्त दुर तक उनका अनुसंबान नहीं कर सकते । वह अनुमवातीत विषय 
( भो ) जो अवमासों के मूल में निहित है औरइस के साथ ही साथ इस बात का 
आधारमूत हेतु भी कि हमारी संवेदनशीलता अमुकामुक सर्वोच्च प्रतिबन्धों के ही' 
अधीन क्यों है अन्यों के क्यों नहीं यह सव ऐसी बातें हैं जो हमारे लिये अग्रतरकर्थ हैं 
और अप्रतक्य ही वनी रहती हैं; यद्यपि वस्तु तो निश्चयमेव दी हुई ( या उपलब्ध ). 
होती है, वस केवछ ( कठिनाई यह है ) कि समझ में नहीं आती । किन्तु शुद्ध बुद्धि का 
आदर्श अप्रतक्य ( यादुज्ञेय ) नहीं कहा जा सकता , क्योंकि इसके छिये अपनो यथा- 
र्थता का, बुद्धि की इस आवश्यकता के आगे कि उसी के द्वारा समस्त सांश्लेघिक एकता 
को पूर्ण किया जाए, अन्य कोई प्रमाणपत्र प्रदर्शित नहीं कर पड़ता है | और क्योंकि, 
इसलि यह एक विचारणीय विपय के रूप में भी दिया हुआ नहीं होता, अतः इस 
प्रकार का होने के कारण वैसा दुज्ञेय नहीं हो सकता जैसा अन्य कोई विपय; प्रत्यृत' 
दूसरी और इस से अधिक इसको, माव-मात्र के रूप में, अपदा स्थान और समाधान 
चुद्धि के स्वमाव में पाना चाहिये, और इसी कारण वृद्धिग्राह्मय या समझ में अपने 
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योग्य भी होना चाहिये; क्योंकि बुद्धि का वुद्धिपन इसी बात में है कि हम अपने समग्र 
संबोधों, सम्मतियों और दावों का विवरण या तो वस्तुगत आधार पर, और या यदि 
वे मात्र 'म्रान्तिहोंतों आत्मिक आधार का विवरण प्रस्तुत कर सकें। 


अनिवार्य सत््व की अनुभवातीत उपपत्ति में उपलब्ध होने वाली 
आन्वीक्षिक्यात्मक झ्लान्ति का उद्वाटन और स्पष्टीकरण 


इस समय तक प्रतियादित ।नों ही उपपत्तियाँ अनुमवातीत प्रकार की थीं, अर्थात्‌ 
उनकी चेष्टा आनृभविक सिद्धान्तों पर निर्मर न रहते हुए की गई थी | क्योंकि यद्यपि 
सृष्टि-रचना-विज्ञान-संबंबी उपपत्ति अनुमव सामान्य के ऊपर आधारित है, तथापि 
वह अनुभव के किसी विशिष्ट गुण के ऊपर निर्मर नहीं करती, प्रत्युत आनुभविक 
चेतना सामान्य के द्वारा दिये हुए अस्तित्व के संबंध में स्थित बुद्धि के शुद्ध सिद्धान्तों के 
ऊपर अवलंबित है; भौर जो केवल शुद्ध संबंधों का सट्टारा पाने के लिये इस पथ- 
प्रदर्शन का भी शीद्य ही परित्याग कर देती है। तो फिर अब इन अनुमवात्ीत उप- 
पत्तियों में इस आस्वीक्षिक्यात्मक ( हन्द्योत्मक ). किन्तु स्वाभाविक भ्रान्ति का, जो 
अनिवार्य॑ता और सर्वोच्च यथार्य॑ता के संबोबों को परस्पर संयुक्त कर देती है, तथा, 
जो केवल भावमात्र हो सकता है उसको यथार्थता और स्वतंत्र पदार्थता प्रदात करती 
है । कारण कया है ? ( प्रयमतः ) किसी वस्तु को सत्ताशील वस्तुओं के मध्य में अत्य- 
न्तावश्यक मानते की अपरिहार्यता का और फिर इसके साथ ही साथ स प्रकार के 
सत्त्व के अस्तित्व से सामने ऐसा संकोच करने का, कि मानों वह कोई अतछ गर्त है, 
वया कारण है; और इस कार्य को कैसे चालू किया जाए कि वुद्धि इस प्रसंग में स्दूयं 
अपने को समझ पाये और एक संकोचर्शील भौर बार-बार वापस छी।हुई अनुमति को 
डगमगाती हुईं अवस्था से निकल कर आश्वस्त अन्तद्‌ं प्टि को प्राप्त हो सके ? 
यह बात अतिशय आश्चर्यजनक है कि ज्यों ही यह माना जाता है कि किसी वस्तु 
की सत्ता है तयों ही स अनुमान ( या निष्कर्प ) से नहीं बचा जा सकता कि किसी 
वस्तु की सत्ता अनिवाय है। सृष्टि-रचना-विज्ञान-संवंधी यु क्ति मं इस नितान्त स्वामा- 
घिक ( किन्तु इसी कारण सुरक्षित नहीं ) अनुमान के ऊपर आश्रित है। इसके विप- 
रीत यदि मैं किसी वस्तु के संबोव को ल॑ चाहे वष्ठ वस्तु कुछ भी दयों नही तो में 
देखता हूँ कि इस वस्तु को सत्ता मेरे ॥रा कदापि नितान्त अनिवार्य रूप से प्रत्युप- 
स्थापित नहीं की जा सकती और यह भी खताहूँ कि जिसको सत्ता है वह चाहे कुछ 
भी वयों नहों उसके अनस्तित्व का विचार करने से मुझे कोई भी नहीं रोक सकता। 
इसलिये सत्तावान्‌ सामान्य वस्तुओं के लिये मुझे किसी अनिवार्य वस्तु को (प्रति- 
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बंध के रूप में ) स्वोकार करना पड़ सकता है किन्तु मैं किसो एक अकेली वस्तु को 
स्वतः अनिवार्य रूप में नहीं विचार सकता । दुसरे शब्दों में यूँ कह सकते हैं कि मैं भस्ति- 
त्व के प्रतिबन्धों के प्रति प्रवृत परावततन को अनिवाये सर्व को माने बिना कवापिं 
पूरा नहीं कर' सकता परन्तु इस प्रकार के सत्त्व के साथ में आरंभ भी कभी नहीं 
कर सकता। ु 
यदि मुझे सामान्यतः सत्तावान्‌ वस्तुओं के ( प्रतिवन्ध या शर्ते के रूप में ) किसी 
अनिवार्य वस्तु का विचार करने के छिये विवश होना पड़ता है, किन्तु मैं किसी वस्तु 
गे अपने आप में अनिवार्य समझने का अधिकार (या क्षमर्ता ) नहीं रखता तो इससे 
अप रिहार्यतथा यह निष्कर्ष निकलता है कि अनिवार्यता और संमाव्यता का वास्ता 
स्वतः बस्तुओं से नहीं है, और न यह उनमें मिल सकती हैं; अन्यथा उनमें एक (आस्त- 
रिक ) विरोध उत्पन्न हो जाता; अतएवं इन दोनों में से कोई भी सिद्धान्त वस्तुगत 
नहीं ही सकता, प्रत्युत वे केवल, चाहे तो, बुद्धि के विषयिगत सिद्धान्त हो सकते हैं--* 
एक ओर यह मांग करने के लिये कि उन सब (वस्तुओं ). के लिये जो सत्तावान 
रूप में दी हुई हैं कुछ ऐसी खोजो जाए जो अनिवार्य है, अर्थात्‌ अपनी खोज में तब तक 
किसी अन्य स्थान पर न ठहरा जाए जब तक कि प्रागठमबात्मकतया पूर्ण स्पष्टीकरण 
पर न पहुँच लिया जाए,--दूसरी ओर इस पूर्णता को आशा का निपेव करने के लिये, 
अर्थात्‌ किसी आनुभविक ( या दृष्ट ) वस्तु को अप्रत्तिबद्ध मानते का निपेव करने के 
लिये, और अपने को इसके अधिक व्युत्पादन से मुक्त करने के लछिये। इस आशय की 
दृष्टि से दोनों घिद्धान्त स्वत: अन्वेषक ओर चियामक रूप में और द्वि के औपचारिक 
हितों से वास्ता रखने वाले होने के कारण पूर्णतया भले प्रकार से एक दुसरे के पास 
ठट्र रह सकते हूँ। क्योंकि इन में से एक यह आदेश करता है कि तुम को प्रक्नति के 
राबब में इस प्रकार से दाशनिक चिन्तन करना चाहिये कि मानों उस सबका जो कि 
स्तित्व से संबंध रखता है, अनिवार्य आद्य आधार है, पर तुमको ऐसा केवल अपने 
बल में व्यवस्थित एकता छातने को दृष्टि से, इस प्रकार के भाव का कल्पितचरम 
आधार के रूप में, अतुतरण करते हुए करना चाहिये; किन्तु दुसरा यह चेतावनी 
देता है कि वस्तुओं के अस्तित्व से बास्ता रखने वाले किसी भी एक अकेले निर्धारण 
फो, ऐ से चरम आधार के रूप में अर्थात्‌ अत्यन्त अनिवाय वस्त के रूप में मत मानो, 
प्रत्युत और आगे आने बाले व्युत्यादन के लिये रास्ता सदा खा रखो और प्रत्येक 
निर्वारिण को राव॑दा ऐ सा समझो को मानों किसो अन्य के द्वारा प्रतिबद्ध है। पर यदि 
वस्तु मे प्रत्यक्षाकृत प्रत्येक वस्तु हमारे द्वारा अनिवायंतया प्रतिवद्धकूप मानी 
जाना चाहिये, तो कोई मो वस्तु ( जो आनुभविक या दृष्टरूप में दी हुईं हो सकती 
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है ) कभी आत्यन्तिकतया अनिवार्य नहीं समर्झी जा सकती । 

नतएुव, वर्योकि नितान्त आवश्यक ( या अनिवार्य ) तत्व अवभासों के मध्य 
में उनके चरम आधार के रूप में अधिकतम संभाब्य एकता को प्राप्त करने के लिये 
सिद्धान्त रूप में काम देने के लिये है और क्योंकि दूसरा नियम हमको एकता के 
समस्त आनुमविक नियमों को सर्वदा अन्य-व्युत्पादित मानने का आदेश करता है 
निप्कर्प यहनिकलता है कि हम इस एकता को जगत्‌ के अन्तगंत कदापि प्राप्त नहीं कर 
सकते अतः आत्यन्तिकतथा अनिवार्य भी जगत्‌ के वाहर माना जाना चाहिये । 

प्राचीन काल के दा्शन्कों ने प्रकृति में उपलब्ध समस्त आकारों को संमाव्य 
माना था परन्तु मोतिक तत्व (माटेरी ८ मटर). को सावारण बुद्धि की विभावना 
(या निर्णय ) के अनुसार मीलिक और अनिवार्य मानाथा । पर यदि उन्होंने मौतिक 
तत्व के विपय में सापेक्षिकतया अवमासों के अधिप्ठान के रूप में विचार न किया 
होता प्रत्युत स्वहूपतः उसके संबंध में और उसके अस्तित्व की दृष्टि से विचार किया 
होता तो आत्यस्तिक अनिवायंता का भाव तत्काल विल॒प्त हो गया होता। क्योंकि 
बुद्धि को जो इस अस्तित्व के साथ ऐकान्तिकतया वाँवर्ता हो ऐसी कोई भी वस्तु नहीं 
है इसके विपरीत वृद्धि उस को विचार में बिना किसों विसंवादिता के विनप्ट कर 
सकती है; ऐकान्तिक अनिवायंता किन्तु केवल विचास्मात्र में निवास करती है । 
अतएव इस विश्वासके मूल में कोई निश्चित नियामक सिद्धान्त रहा होगा। वास्तव में 
तो विस्तार और अप्रवेश्यता ( जो दोनों मिलकर भीतिक तत्त्व के संबोध को संघटित 
करते हैं ) अवभासों की एकता के प्रधानतम आनुमविक सिद्धान्त भी हैं और वह 
सिद्धान्त जहाँ तक कि यह आनुम विकतया अप्रतिवद्ध है विनियामक सिद्धान्त केः समाद 
लक्षण रखता है | तो मी क्योंकि मौतिक तत्व का प्रत्येक निर्वारण जो कि अव- 
भासों के यथार्थाश का घटक है इसीलिये अप्रवेष्यता भी एक परिणाम है जिसका 
कोई कारण अवश्य होता चाहिये और इसीलिये जो ब्युत्पादित ही है अतः नोतिझ 
तत्व समस्त ध्युत्पादित एकता के सिद्धान्त के रूप में एक अनिवायं रुत््व के भाव के 
साथ मेल नहीं साता; क्योंकि उसको वास्तविक गुणों में से प्रत्येक व्युत्पादित होने 
के कारण केवल प्रतिवन्ध ( घर्त ) के साथ ही अनिवार्य है और एसलिये स्वतः हटाया 
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उसको अधिकतम आनभविंक एकता के सिद्धान्तमात्र के रूप में मी माना जाए) 
मेल नहीं खाता, प्रत्युत उस (अर्थात्‌ उस सत्त्व या सिद्धान्त) को तो जगत के परे स्थापित 
किया जाना चाहिये, जिससे कि हम जगत्‌ के अवभासों और उनकी सत्ता को पूर्ण आश्व- 
स्‍्तता के साथ अन्य (अवशासों ) से व्युत्पादित कर सकें, और ऐसा ठीक इस भावना 
के साथ कर सकें कि मानों कोई अनिवार्य तत्व है ही नहीं, जब कि दूसरी ओर इसके 
साथ ही साथ उस व्युत्पादन को पूर्ण करने के लिये भी अविराम प्रयत्न कर सकें, ठीक 
इस भावना के साथ कि मानों इस प्रकार का सत्त्व चरम आवार (-मूत हेतु) के रूप 
में पूर्वतः माना हुआ है । 
इन उपर्यक्त विमशों से यह निष्कर्ष निष्पन्न होता है कि सर्वोच्च सत्त्व का आदर्श 
वद्धि के विनियामक सिद्धान्त के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं जो हमको जगत के समस्त 
संयोजन को इस दृष्टि से देखने के लिए प्रेरित करता है कि मानों यह एक सर्वतः पयाप्त, 
आतलनवार्य कारण से उत्पन्न हुआ है, जिससे कि हम उस आदर्श के ऊपर एक सुव्यवस्थित, 
(और सर्वव्यापी नियमों के अनुसार) अनिवाये एकता को, उस संयोजन की व्याझूया 
में, आघारित कर सकें, पर यह आदर स्वत: अनिवार्य अस्तित्त का अभिकथन (या 
दावा) नहीं है। यह इसके साथ ही साथ इस औपचारिक सिद्धान्त को एक अनुभवा- 
तीत मिथ्योपरूब्बि के माध्यम से संघटनात्मक रूप में प्रत्युपस्थापित करता और 
इस एकता को स्वतंत्र वास्तविक सत्ता के रूप में विचारना (मी) अपरिहाय है। क्योंकि, 
जैसा देश के संवंव में है कि वह समस्त आकृतियों को जो स्वयं उसी के विभिन्न परिसी- 
मनमात्र हैं, मूलतः संमव वनाता है (यद्यपि वह इन्द्रिय-संवेद्यता का सिद्धान्त या तत्व- 
मात्र है), फिर भी इसलिये स्वत: अपने आप स्वतंत्रतया सत्तावान्‌ कुछ आत्यन्तिक- 
तया अनिवार्य वस्तु रूप और प्रागनुभवात्मकतया स्वतः उपलब्ध होने वाला विषय- 
रूप माना जाता है, इसी प्रकार यह भी विलकुछ स्वाभाविक है, कि क्योंकि प्रकृति- 
संबंवी सुत्यवस्थित एकता किसी भी ढंग से, हमारी बुद्धि के आनुमविक विनियोग 
के लिये नियोजित नहीं की जा सकती--वहाँ तक जहाँ तक कि हम सब से अधिक 
यथार्थ सत्त्व के भाव को सर्वोच्च कारण के रूप में उसका आवार न वनाएँ--उस 
भाव को एक वास्तविक विपय के रूप में प्रत्युपस्थापित किया जाए, और फिर यही 
विपय, क्योंकि वह सर्वोच्च प्रतिवन्व है अनिवार्य रूप में प्रत्युपस्थापित किया जाए 
एवं इस प्रकार एक विनियामक सिद्धान्त विवायक या संघटनात्मक सिद्धान्तरूप में 
वदल दिया जाए, इस प्रकार का स्थान परिवर्तन (या स्थानविपर्यय) हुआ है यह वात 
उस समय स्पप्ट हो जाती है जब मैं इस सर्वोचक्ष्च सत््व का, जो इस संसार के संबंध में 
भात्वयन्तिकतया, (अप्रतिवद्धतया) अनिवार्य है, स्वरूपत: सत्‌ (या स्वरकक्षण) वस्तु 
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के रूप में विचार करता हूँ, व्योंकि यह अनिवार्यता किसी भी संवोध द्वारा प्रत्युपस्थापित 
नहीं की जा सकती, और इसलिये यह हमारे विचार के औपचारिक प्रतिवन्ब के रूप 
में हमारी वृद्धि में उपलव्ब हो सकती है, किन्तु अस्तित्व की मौतिक और स्वतंत्र-विषय- 
नवापादक शर्त के रूप में नहीं । 
तृतीय अध्याय 
पष्ठम खण्ड 
भोतिक-धामिक उपपत्ति की असंभवता 


तव, जब कि सामान्यरूपेण न तो वस्तुओं के संवोव और न अस्तित्व सामान्य 
न्‍का अनुभव इन दोनों में से कोई भी, जो अपेक्षित है उसको प्रतिपादित नहीं कर सकता, 
तो फिर एक उपाय शेप रह जाता है कि यह परीक्षण करके देखा जाए कि क्या कोई 
सुनिश्चित (या सुनिर्वारित) अनुमव, अतएवं विद्यमान जगत्‌ की वस्तुओं का अनु- 
'मव, उनकी संघटना और स्वभाव (अथवा व्यवस्था) इत्यादि ही तो कहीं उपपत्ति 
'का वह आवार प्रदान नहीं करते जो हमको सर्वोच्च सत्त्व सुनिश्चित विश्वास को 
ध्राप्त करने में सहायक हो सके । हम इस प्रकार की उपपत्ति को भौतिक-बामिक 
उपपत्ति कहेंगे । यदि यह प्रयत्त असंमव ( -- असफल ) रहा तो यह स्पप्ट हो जाएगा 
कि हमारे अनुमवातीत भाव के समनुरूप किसी सत्त्व के अस्तित्व की सन्तोप्रदप उप- 
'पत्तिमात्र चिन्तनात्मके वृद्धि (या प्रज्ञा) से संमव नहीं है । 
उपयुक्त विवेचन से यह स्पप्ट प्रतीत होगा कि इस अनुसंबान (या अन्वेषण ) 
के लिये बहुत सरल और निर्णायक उत्तर की आशज्या की जा सकती है। क्योंकि, कमी 
भी कोई अनुभव ऐसा कैसे हो सकता है जो किसी माव के समनुरूप हो ? भाव का 
विलक्षण स्वरूप ही ऐसा है कि कमी कोई अनुमव उसके समनुरूप नहीं हो सकता । 
एक अनिवार्य और स्वत: पर्याप्त सत्त्व का अनुमवातीत माव (आइडिया, ईडे) इतना 
अतिशय विश्ञाल है, समस्त आनुभविक वस्तुओं से इतना अविक ऊंचा है (क्योंकि 
यह सव तो सर्वदा प्रतिवद्ध हैं) कि कुछ तो अनुमव में इस प्रकार के संवोव को भरने 
के लिये (पूरित करने के लिये) पर्याप्त सामग्री या उपादान ही नहीं पाया जा सकता 
और कूछ अप्रतिवद्ध के लिये स्वंदा प्रतिबद्ध (के क्षेत्र) में खोज ही व्यर्थ को जाती है 
जिसके संबंध में हमको आनुमविक संश्छेपण का कोई भी नियम (या कानून) न तो 
किसी ऐसे (अप्रतिवद्ध) का उदाहरण ही प्रदान करता है और न इस दिला में लेश्वमात्र 
पयप्रदर्शन ही करता है । 
यदि सर्वोच्च सत्त्व प्रति वन्‍चों की इस शृंखला में स्थित हो तो वह स्वयं उस मालिका 
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का एक अंग होगा और तब ठीक उन अंगों के समान, जिनके ऊपर यह अवस्थित है, 
अपने उच्चतर आवारमृत द्वेतु के संबंध में, जिससे वह स्वयं प्रादुर्भूत हुआ है, अनुसंधान 
की अपेक्षा करेगा | इसके विपरीत यदि इसको इस श्रृंखला से निकालना अभीष्ट 
हो, और इसको केवल एक बोबगम्य सत्त्व के रूप में, प्राकृतिक कारणों की मालिका 
में अनन्तर्मवत माना जाए तो ऐसी स्थिति में उस तक पहुँचने के लिये बुद्धि कौन से 
पुल का निर्माण कर सकती है ? क्योंकि कार्य से कारण की ओर के संक्रमण के समस्त 
नियम (कानून) इतना ही नहीं, हमारे ज्ञान का समस्त संश्छेषण और प्रविस्तार सामान्य- 
तोमावेन, संभाव्य अनुभव के (अतएव ऐन्द्रिय जगत्‌ के विपयों के) अतिरिवत अन्य 
किसी से संबंध नहीं रखते, और केवल उन्हीं के संबंध में कुछ अर्थ रख सकते हैं ।' 
यह विद्यमान (यथार्थ) जगत्‌ हमारे समक्ष विविवता, व्यवस्था, सोद्देश्यता 
और सुन्दरता की एक ऐसी रंगस्थल्गी को उद्घाटित करता है जो एक समान भाव से 
इसकी अपरिमेय विश्ञालता और इसके अंगों की अपरिसीमित विभाज्यता में प्रदर्शित 
है कि इसके उस ज्ञान से जो हमारी निर्वल बोबवृत्ति इसके संवंब में प्राप्त कर सकती है, 
जाने गये इतने अधिक और इतने अपरिमेयतया विपुल आश्चर्यो के समक्ष समस्त वाणी” 
अपनी शवित को, और गणना अपनी माप सामरथ्य को, और स्वयं हमारे विचार अपनी 
सुनिदिष्टता को गँवा बैठते हैं, जिससे इस समस्त (विराट) के संबंध में हमारी विभा- 
बना अपने को एक मूक किन्तु इसी कारण और भी अधिक वाक्‌पट्‌ विस्मय में विलीन 
कर बैठती है। हम हर तरफ़ एक कार्यों गौर कारणों की, उपेयों और उपायों की,,. 
खुंखला को, (और) उदमव अथबा विलय में नियमपरायणता को देखते हैं, और 
क्योंकि कोई भी वस्तु अपने आप (स्थेच्छा ) से उस अवस्था में प्रविष्ट नहीं हुई है जिसमें 
हम उसको पाते हैं, अतः वह सर्वदा अपने से परे किसी अन्य वस्तु को अपने कारण 
के रुप में सिद्ध करती है,जो अन्य वस्तु को फिर इसी अनुसंधान को आगे के लिये आवश्यक 
बना देता है जिससे कि इस प्रकार से, (यदि इस संभाव्यताओं की अनन्त शखूंखला 
के बाहर इस विदव को घारण करने वाली किसी वस्तु को न मानें, जो मौलिक और 
स्वतंत्रतया आत्मनिर्मर हो, तथा जो इसकी उत्पत्ति का कारण होने के साथ ही साथ 
उसके लगातार अस्तित्व को भी सुरक्षित करने वाली है) तो सारा विश्व अवश्यमेव 
शून्य के अतल गे में डूब जाएगा । (विश्व की समस्त वस्तुओं के संत्रव में) जो यह 
सर्वोच्च कारण है, इसको कितने महान्‌ आकार का विचार किया जाए ? हम जगतू, 
के समस्त अन्तविप्ट विपयों को नहीं जानते, और इससे भी कम हम इस बात को जानते 
हैं कि जो सब कुछ संभव है उसकी तुलना में इसकी महृत्ता को कैसे आँक्रा जाए। परन्तु. 
वर्योकि कार्य-कारण भाव की दृष्टि से हमको (हमारे छिय्रे) एक चरम और सर्वोच्छ 
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सत्त्व अपेक्षित है, अत: कौन सी बात हमको इस वात से रोकती है कि हम उसकी पूर्णता 
की मात्रा को प्रत्येक अन्य संभव वस्तु की पूर्णता की मात्रा से ऊपर रखें ? बह (एक 
ऐसा काम है जिसको) हम सरलता से कर सकते हैं, यद्ययि कर सकते हैं एक भाव- 
मात्र संबोष की क्षीण सी हूपरेखा के मीतर ही, और तव कर सक्तते हैं जव कि ह 
इस सत्त्व को अपने प्रति ऐसे रूप में प्रत्युपस्थापित करें कि मानों उसमें समस्त पूर्णता 
इस प्रकार संयुक्त हो जैसे किसी एक अकेले द्रव्य में; यह ऐसा संवोध है जो हमारी 
वृद्धि की सिद्धान्तों की मितव्ययता की माँग से मेल खाने वाछा है, स्वयं अनते कोई 
आत्मव्रिसंवादिता नहीं रखता, अनुमव के मब्य में वर 





वृद्धि के विनिधोग के विस्तार के 
लिए, उस पश्प्रदर्शन के द्वारा अनुकूछ है, जिसको ऐसा भाव उस्तको व्यवस्था और 
सोद्देश्यता की ओर प्रवृत्त करके प्रदान करता है, तथा जो सुनिश्चित प्रकार से ही किसी 
अनुभव के विरुद्ध नहीं है । 
इस उपपत्ति का उल्लेख सर्वदा सम्मान के साथ किये जाने के योग्य है । यह 
प्राचीनतम, स्पप्टतम और मानव जाति की सावारण वुद्धि से सबसे अधिक मेल खाते 
वाली उपपत्ति है। यह प्रकृति के अध्ययन को सजीवता प्रदान करती है, ठीक वैसे 
ही कि जैसे इसने स्वर्य अपना अस्तित्व उस (विज्ञान) से पाया है, और उप्के द्वारा 


+_ 


नित्य नवीन स्फूर्ति प्राप्त किया करती है । यह वहाँ रक्ष्य और उद्देश्यों को अनुत्रविष्ट 
करती है जहाँ उनको हमारा निरीक्षण अपने आप से उद्घाटित नहीं कर सकता, तथा 
हमारे प्रक्ृति के ज्ञान को, एक विशिष्ट एकता पथ्रप्रदर्शक सत्र द्वारा, जिसका सिद्धान्त 
(या तत्व )' प्रकृति के वाहर है, अधिक विस्तृत वनाती है। यह ज्ञान पुनः अपने कारण 
पर प्रतिक्रिया करता है, बर्थात्‌ उस अनुमवातीत भाव के प्रति प्रतिक्रिया करता है 
जो इस ज्ञान का हेतु है, और इस प्रकार एक परमकारण के संत में विश्वास को इस 
हद तक पुप्ट करता है कि यह विश्वास अनिरोव्य आस्था में परिवर्तित हो जाता है । 
अतएब इस उपपत्ति के सम्मान (अथवा अविकार ) को दूर करने (या घटाने ) 
का प्रयत्त न केवल खेंदपूर्ण होगा प्रत्युत विलकुछ निरर्थक मी होगा। बुद्धि, जो इतती' 
प्रवक, और उसके अपने हाथों से निरन्तर वढ़ने वाली, यद्यपि केवल आनुभविक युक्त्तियों 
से उत्सेवित होती रहती है, कि सूक्ष्म गढ़ चिन्तन की किसी दुविया से ऐसी अवसन्न 
नहीं हो सकती कि वह प्रकृति के विस्मयों और विश्व की महमदिमा पर एक दुण्डिपात 
से, विपादपूर्ण अनिश्चितता (या कान्दिशीकता ) में से, एक उच्चता से दूत्तरी उच्चता 
तक तथा अन्त में सर्वोच्च तक, प्रतिवद्ध से उसके प्रतिवन्‍्ध तक और अन्त में सर्वोच्च 
अप्रतिवद्ध (विव्व के ) कर्त्ता तक आरोहण करने के लिये, इस प्रकार जाग कर चौकन्नो 
नहीं हो जाएगी जैसे कोई स्वप्न से चौंक कर जाग पड़ता है । 
३१ 
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परन्तु यद्यपि हमको इस पद्धति की युक्तियुक्तता और उपग्रोगिता के विरुद्ध 
कोई भी आपत्ति नहीं है, इसकी अपैक्षा इसको संस्तुत और प्रोत्साहित ही अधिक करना 
है, तथापि हम, इस कारण इसके उन दावों का, जो यह स्वयंसिद्ध तिश्चितता के संवब 
में और किसी भी कृपा अथवा अविज्ञात दिशा के सहारे की अपेक्षा न रखने वाले अनु- 
मोदन के संबंध में कर सकती है, समर्थन नहीं कर सकते, और यदि, किसी अत्यविक 
अहँमन्य तकमानी की अयौक्तिक (और उद्धत) भाषा को ऐसे विश्वास के संचत और 
विनम्र कथन के लिये, जो कि सन्देहों के शमन के लिये पर्याप्त है किन्तु अश्रतिवद्ध अवी- 
नता की अपेक्षा नहीं करता, अवनमित्‌ (या अवध्वनित) कर दिया जाए तो सद्धेतुक 
उद्देशय को कोई हानि नहीं पहुँच सकती | इसलिये मैं तो यह मानता हूँ कि यह भौतिक 
घामिक उपपत्ति सर्वोच्च सत्त्व के अस्तित्व को केवछ अपने ही द्वारा कदावि स्थापित 
नहीं कर सकती, प्रत्युत इस कायें को तो इसको सर्वदा तल्वविज्ञान संबंबी (ऑप्टो- 
लोगिश) उपपत्ति को (जिसके लिये यह उपपत्ति भूमिका का काम देती है) सौंप 
देना चाहिये, जिससे वह इस की कमियों को पूरा कर दे, इसलिये यह तत्वन्नान संबंधी 
उपपत्ति ही (जहाँ तक भी परिकल्पी या चिन्तनात्मक उपपत्ति यथाकथब्सित्‌ संभव 
है) अपने में उपपत्ति का वह एकमात्र संमाव्य आवारमूत हेतु अपने में अन्तविष्ट रखती 
है जिसकी उपेक्षा कोई भी मानवीय वुद्धि नहीं कर सकती । 
इस भौतिक-बामिक उपपत्ति में ध्याव देने योग्य मुख्य विर्दु निम्नलिखित हैं--- 
१. दुनिर्याँ में सवेत्र महान्‌ वृद्धिमत्ता के साथ प्रतिपादित एक सुनिश्चित उद्देश्य 
के अनुसार नुव्यवस्था के स्पष्ट चिह्न पाये जाते हैं, और ऐसा उस विद्व में पाया जाता 
है जो अपने अन्ततिष्ट विपय में अतिवंचनीय विविवता से युक्त है और अपने विस्तार 
में असीम है। २. यह सोहेथ्य व्यवस्था दुनियाँ की वस्तुओं के लिग्रे नितान्त परकीय 
(या वाह्मय ) है और उनके साथ केवल संमाव्यता का संबंव रखती है, अर्थात्‌ विविध 
पस्तुओं ने विव्रेब उपायों के इतने महान्‌ संयोजन के साथ एक सुनिर्धारित चरम लक्ष्य 
की पूर्ति के लिये इस प्रक्रार सहयोग न किया होता यदि यह उपाय एक विवेकपूर्ण सिद्धान्त 
(या तत्व) के द्वारा किसी आवारमूत भाव के अनुसार इन उद्देश्यों की सिद्धि के छिये 
चुनें और आरचित न हुए होते । ३. अत: एक (अथवा अनेक) उदात्त और बृद्धिमाव्‌ 
कारण की सत्ता है, जो अन्बी किन्तु सर्वशक्ति के रूप में अचेतन प्रजनतात्मकता के 
हारा जगत्‌ का कारण नहीं है प्रत्युत जो बुद्धिमत्ता के रूप में स्वतंत्रता के द्वारा विश्व 
को कारण हटना चाहिये। ४. एक कलापूर्ण (या चातुर्यपुर्ण ) संवात के अंगों की एकता 
के क्षमान इस दुनियाँ के विभिन्न अंगों के पारस्परिक संदंध की एकता से इस विद्व 
के कारण की एकता का अनुमान वहां तक तो सुनिश्चितता के साथ किया जा सकता 
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जज >जप+ हमारा ला मिरीक्षण व्ल्ज्ल्य5 च्यनाओा फ्िफ्रटप3्लर झडजतल ले उीतसा म5 जद मा 
है जद्ढा तक हमारा वरालतग इसक जसत्यापत के लिये पर्वाय्त होता हद आरिदत साम 


के परे सादुब्य (या उपमान) के सिद्धान्त के अवुपतार संमाषअता के साथ किया जा 


सकता ह ] 
कनता हू । 








प्रकृति >> >ता डत्यादनों ००4 ओर उत वमस्सओं धन 4- >> नव्रीय कंठा तर उत्पन्न 
अक्वात के कछ उत्ादना आर उन वस्तुओआ (जिनके  मानतवाय कछा ततवर उत्तर 
री ख्िल्ट्रा प्रकृति >> तीज >57> सता गोग जम न 
वरता हज क्कि बह प्रद्धात के प्रीत्त वछ का पधाव करके>--ा वलात्कार करक, उत्तके 
पर 8 पा उद्दयों जप % हक ल्मारः 300० ् « कप 
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ऊँ 
१ * द्‌ 
ही कार की बात वोचबबवरर और कल्य प्रकरति के मल में + 
कि इसी प्रकार की एक कारणता बय ते वाबदातस आर सकलल्‍य, प्रकृति के मुठ म ना 
० 555 ने वाल 3-7० >> २० न्तरिक > नाव्यता 
दाना चाहियब, जब बह च्वतत्रतवा काम करन वाला ब्रक्भांत का आन्तारक सनाव्यत 
न जप ०-2 ०. >> पहल न 2» एक्र 
को (जो समस्त कछा वीर स्थात्‌ स्वयं वृद्धि को भी पहके पहल संभव बताती है) एक 
दा बद्मपि वतिमानव जता 5. पिला 7 3. लि 726 राउे 7र स्यात 
टूसज हू, बच्राप वातमानव केछा स ब्यूत्या!दत करता हू--जा वक्त का बकार स्वत्‌ 
तीका अत मवातीत आाछोचना को सहूत नहीं कर सकता, तो इत (अनुमातों) की द 
ल्‍् बे विन उ्डःि ५ कम, 4७% 4-० 
से प्राक्षतिक प्रजा से बिना उद्रि्न हुए, बह तो स्वीकार किया जाना ही चाहिये कवि 
4. नाम पे ही, तो पर 
चांद हमका कारण का नाम छता पड़ हा, ता हम यहां पर उन साहुश्य उलतादता के 
८5 पर अन्दर लीडर 3 व्च्+ 
उपमान (या सादुध्य) के लाबार से अधिक सुरक्षित आवार पर प्रवृत्त नहीं हो सकते, 
मात्र जिनके कारण और कम-पद्धति का हमकी पूजतया जान हैं। यदि वृद्धि उत्तर कारथता 
को, जिसको बह जानता हूं, छाड़ कर उन स्वप्टाकरण के हतुआ का आर प्रदत्त हागा 
2 और अनमपाद्र हैं पैर जिनको गे बह्द नहीं जानती है तो वह स्वयं ञ्र बनें 
जा अस्यप्ट आर बनृपपात्र हू (और ) जिनका वहू नहा जानता हू ता वह स्वत अब 
अति ही अपने उत्तरदायित्व का पाछन नहीं कर सकेगी | 


इस भौतिक-बामिक उपयत्ति की युक्त प्रक्रिया के अनुसार, प्रकृति के इतते अविक 
अंग में प्रग्त होने वाली सोहंद्यता और समुययुक्तता, वे ग 


संसार में केवछ आकार को 
माव्यत्ता को सिद्ध करेगी किन्त्‌ जगत न में पाएं जे नि वाले नौतिक तत्व या द्रव्य की से मा- 


ब्यता को सिद्ध नहीं करेगी; क्योंकि इस अन्तिम उद्देश्य की सिद्धि के लिये वह अपेनित्त 
होगा कि यह प्रदर्शित किया जा सके क्रि यदि संसार की वस्तुएँ अपने द्रव्य में परम 


बृद्धिमत्ता द्वारा उत्पादित न होतीं तो वे स्वयं अपने आप, विद्वज्यादी तिथरमों के अनु- 


३) 


े 


सार ऐसी सव्यवस्था और सामंजस्य को प्रदरषित करने के योग्य न होतीं, पर यह ऐसी 


बात है जिसको सिद्ध करने के छिप्यें हमको, मानवीय कला के सादेइ्य के अतिरिक्त 
विलकुल दूसरे ही प्रकार ओवपत्तिक आवबारों की आवश्यकता होगी। इस प्रकार की 
उपपत्ति से अधिक से अधिक जो सिद्ध किया जा सकता है वह इस विश्व का ऐसा वास्तु- 


कार होगा जो उस उपादान की समुप्व॒ुक्तता वा (अनुकूछन) से जिसमें उसे काम 


दब 
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करना पड़ता है अपने कार्य को बहुत कुछ प्रवाधित रहता है, पर इस उपपत्ति से विइव 
का ऐसा ख्रष्ठा सिद्ध नहीं हो सकेगा, जिसके भाव के अबी न सब कुंछ है, अतएवं इस 
वगरण यह उपपत्ति, आँखों के समक्ष महान लक्ष्य के लिये, अर्थात्‌ सर्वथा पर्याप्त आद्य- 
सत्त्व की सिद्धि के लिये वो बहुत दूर तक भी वर्याप्त नहीं है। यदि हम भौतिक तत्व 
की संभाव्यता को सिद्ध करना चाहें तो हमको अनुभवातीत युक्तित का आश्रय लेना 
पड़ेगा, जिसको यहाँ पर हम वजित करना चाहते रहे हैं। 
अंतएव निष्कर्ष यह निकलता है कि संसार में सर्वत्र व्यापक रूप से दिखलाई पड़ने 

वाली सुथ्यवस्था और सोदेद्यता को पूर्णतया संमाव्य वित्यास जैसा माना जा सकता 
है और इससे हम उसके समानुपाती कारण का अनुमान कर सकते हैं । परन्तु इस 
कारण के संवोध को हमको उसके संबंध में कोई सुनिर्वारित तथ्य जानने योग्य वनाना 
चाहिये, और इसलिये वह संबोच उस सत्त्व के संवोध के अतिरिक्त और कुछ नहीं 
हो सकता जी सर्वशक्ति और सर्वबद्धिमत्ता इत्यादि से युक्त है, संक्षेप में, जो संत 
पर्याप्त सत्त्व के लिये जो पूर्णता समुचित है उससे समन्वित है। व््योंकि अत्यन्त 
विज्ञाल,” “आश्चर्यचकित करने वाला,” “अपरिमेय शक्तिशाली,” “अपरिमेय उत्त- 
मता वाला” इत्यादि विवेय ऐसे हैं जो विछकुल भी सुनिदिष्ट संवोव नहीं हैं, और 
वास्तव में हमको यह नहीं बतलाते कि वह वस्तु स्वरूपतः क्या है, प्रत्युत, वे तो उस 
विपय के परिमाण के सापेक्षिक प्रत्युपस्थापनामात्र हैं, जिसकी तुलना (जगत्‌ का) 
निरीक्षक अपने और अपनी अवधारणा गक्ति के साथ किया करता है, तथा जो, चाहे 
तो विपय का विपुलीकरण किया जाएं, चाहे निरीक्षक विपयी का विषय की दृष्टि 
से लघ्वीकरण विगया जाए, दोनों ही अवस्थाओं में समानस्येण उच्च प्रशंसा के श 

बने रहेंगे । जहाँ किसी वस्तु सामान्य के (पूर्णता के) परिमाण का प्रसंग उपस्थित 
होता है, तो उस समय, उस संवोब को छोड़ कर जो समस्त संमाव्य पूर्णता को अवगत 
करने वाला है अन्य कोई सनिर्वारित संवोव नहीं होता और संत्रोच में भी केवल वास्त- 
विकता की सर्वता ही पूर्णतया (या व्यापकतया) निर्धारित हुआ करत्ती है । 

अव मैं ऐसी आशा नहीं करता कि कोई व्यक्ति इतना (दु:-) साहसी होगा कि 

जो अपने द्वारा निरीक्षत जगत्‌ के (विस्तार और अन्तरत्रिप्ट विषय की दृष्टि से) 

संबंध को सर्वशक्तिमत्ता, विध्व व्यवस्था के संबंध को सर्वोच्च बद्धिमत्ता, विश्वेवय 
के संबंध को ख्प्टा की ऐकान्तिक एकता इन्यादि समझने का साहस' करेंगा। इस प्रकार 
भीतिक धर्मविज्ञान जगत्‌ के परम कारण कोई सुनिदिष्ट संथ्रोध प्रदात करने में असम 
हैं, भीर इसलिये वह वर्मवरिज्ञान के एक ऐसे सिद्धान्त के (या तत्व के) रूप में पर्याप्त 
नहां है जो अपनी बारी में बर्म के आवार को संबटित कर सके । 
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आन्‌ मबिक मार्ग के द्वारा ऐकान्तिक समग्रता की ओर बढ़ना पूर्णतया असंमवः 
है। परन्तु फिर भी मौतिक-धामिक (अथवा भौतिक-दधर्मविज्ञान संबंधी) उपपत्ति 
में प्रयत्त यही करने का किया जाता है । तो फिर इस इतने चौड़े अतल गर्त के आर- 
टधार पुल वनाने के लिये किन उपायों को काम में छाया गया है ? 
जगत्‌ के कर्त्ता की विशालता, बुद्धिमत्ता, शक्तिशाहिता इत्यादि की आइचर्य- 
पूर्ण प्रशंसा तक पहुँच जाये के पश्चात्‌ यह देख कर कि इसके आगे नहीं जाया जा सकता, 
इस आनुभविक उपपत्तियों के द्वारा चालू रखी गई यूक्ति को एक वार ही त्याग दिया 
जाता है, और फिर से उस संभाव्यता का सहारा लिया जाता है, जिसको हमने युक्ति 
के आरंभ में जगत्‌ की व्यवस्था और सोहेश्यता से अनुधित किया था। एकमात्र इस 
संभावना से, केवल अनुमवातीत संवोध के द्वारा एक नितान्त अनिवार्य के अस्तित्व 
(के अनू मान ) तक पहुँचा जाता है, तथा आद्यकारण की नितानन्‍्त अनिवार्यता के संत्रोव॒ 
से उसके पूर्णतया निर्धारित अथवा निर्धारक संबोव तक अर्थात्‌ सबरप्राहिणी यथार्थता 
के संतब्रोध तक पहुँचा जाता है । यह भौतिक-बामिक उपपत्ति अपने इस उपक्रम में 
फेस कर रह जाती है, एकदम इस कठिनाई में विश्व-रचना-संबंधी उपपत्ति की शरण 
में जा पहुँचती है और यह उपपत्ति प्रच्छन्नरूप में तत्वविज्ञान-संत्रंबी उपपत्ति ही है, 
अतः वास्तव में इसने अपने लक्ष्य को केवल शुद्ध वृद्धि के द्व।रा ही पूरा किया. है, यद्यपि 
आरंभ में इसने इस (शुद्ध बुद्धि) के साथ समस्त संबंध को अनज्भोकार कर दिया था, 
और अपने निर्णयों को अनुभव पर आश्रित बोबगम्य उपपत्ति पर आधारित करने 
की घोषणा की थी । 
इसलिये भौतिक-घार्मिक युक्‍क्ति के प्रतिपादकों के पास अनुमवातीत उपपत्ति 
प्रकार के प्रति इस तिरस्कार प्रदर्शित करने, उसकी ओर प्रकृृषति के निर्मल दृष्टि सम्पन्न 
निरीक्षक के आत्माभिमान की दृष्टि से देखने, और उसको अन्धकारावृत्त चिन्तकों 
के मकड़ी जाले मानने का कोई कारण नहीं है। क्योंकि यदि वे केवल अपने आत्म- 
परीक्षण के इच्छुक होते तो उनको पता चल जाता कि प्रकृति और अनुमव की भूमि 
पर पर्याप्त दूरी तक आगे वड़ जाने के पश्चात्‌ भी अपने को उस विषय से जो कि उनकी 
बुद्धि के प्रति उद्घाटित हुआ है पहले की वरावर दूरी पर पाकर, उनको एकबारगी 
इस भूमि को त्याग देता पड़ा, और मात्र संगावताओं के राज्य में प्रविष्ट होना पड़ा, 
जहाँ कि वे भावों के पंखों से उस विषय के समीप पहुँचने की आशा करते हैं, जिसने 
उनके समस्त आनुभविक अन्वेषण (या अनुसंवान) से अपने को दूर बचाए रखा 
है। अन्त में इतनी प्रबल छलाँग के द्वारा, (जैसा कि वे समझते हैं) सुदृढ़ पथस्थिति 
को पा लेने के उपरान्त वे अपने सुनिर्वारित संवोच को (जिसको उन्होंने न जाने किस 


४८६ शुद्ध बुद्धि मीसांसा 


प्रकार रो भाप्त कर छिया है) रागस्त रृष्टि-मंडल के ऊपर फैला देना चाहते हैं। और 
ये एस आदर्श को, (जो गाल शुद्ध बुद्धि की उपज था) अनुभव के द्वारा स्पष्ट करते 
हैं, यथ्यपि वे ऐसा पर्याप्त दीचता के राभ, एवं विषय के गौरव की दृष्टि से अत्यन्त 
हीनता के राध करते हैं; और तिश पर भी ये यह अंगीकार करना नहीं चाहे कि 
थे इरा ज्ञान अधवा गान्यता तक अनुशव के गार्ग की अपैक्षा किसी दूसरे ही गारगे 
रो पहुंचे हैं । 

अतएव परग रत्त्व के रुप में आधरात्व फे अस्तित्व की भौतिमा-धागिक उपगत्ति 
र[प्टि-रचना-विज्ञान-संबंधी उपपत्ति के छपर और सुृप्टि-रचना-विज्ञान-रांबंधी उप- 
पत्ति तत्वविज्ञान-रांबंधी उपपत्ति के ऊपर आश्रित है, और वर्योंकि चिन्तनात्मक ब॒द्धि 
के लिये इस गार्गों के अतिरिष्तत अन्य कोई गारगे खुछा हुआ नहीं है, अचएय, यदि बोध- 
चृत्ति के आनुगविक विनियोग रो एत्तनी अधिक ऊंची प्ररधापना के लिये राचमुच कोई 
उपपत्ति संगव हो राकती है तो वहु केवल बुद्धि के णद्ध रांबोधों से प्राप्त होने चाली 
तत्वविज्ञान-रांवंधी उपपत्ति ही एकमात्र रांभव उपपत्ति हो राकती है । 


तृतीय अध्याय 
सप्तम खण्ड 

बुद्धि के चिन्तनात्मक सिद्धान्तों पर आश्रित समस्त धमंविज्ञान 
की मीमांसा 


यदि हें धर्मधिज्ञान से आयराच्त्व-संबंधी शान का अर्थ ग्रहण करूँ तो यह धर्मविज्ञान 

या तो कैबल वीद्धिफ (थिगोलौगिया राटियोनालिश) धर्गविज्ञान होगा अथवा दिव्य- 
साधग पर आश्षित धर्मविज्ञान होगा। उनमें रो प्रथग या तो अपने विपय पर फैयल 
अगुगबादीत रांबोधों के माध्यम से एकमात्र शुद्ध बुद्धि के द्वारा विचार करता है, और 
अनु भवातीत धर्मविज्ञान कहलाता है, अथवा एक ऐसे रांब्रोध के द्वारा विचार किया 
फरता है शिराको वह रावच्चि बुद्धिगता के रूप में प्रकृति रे पार लेता है, और ऐसा 
होथे घर इराको प्राकृतिक धर्मविज्ञान कहा जाना चाहिय्रे । जो केवल अन गवातीत 
धर्मतिशान को स्वीकार करता है ; दिव्यतत्ववादी कहलाता है और ज प्राफ़॒प्तिक 
घमविज्ञान को मानता है बह ईश्वरबादी कहा जाता है। इसमें से प्रथम गह बात 
सत्रीकार करता है कि हम एक आद्रात्व के अरितित्य को केवल बद्धि फे द्वारा जान 
राकतो है पर (इराके साथ वह यह भी मानता है कि) एमारा तर्ांवंधी रंधोध फेवल 

जन गवातीत होता है, कर्यात्‌ वह ऐसे रात््य का राबोधमात्र होता है जो रामग्र वारत- 
दिकता से मुषत है किन्तु जिसका गिर्भारण इसरो अधिक निकटता से नहीं किया जा 
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सकता । दूसरे का दावा यह है कि बुद्धि अपने विषय को प्रकृति के सादुश्य के ह्वारा अधिक 
निकट्तया निर्वारित करने में समर्थ है अर्थात्‌ बह उसको ऐसे सत्त्व के रूप में 
निरूपित करती है जो बोबवृत्ति और स्वातंत्र्य के द्वारा अपने में अन्य सब वस्तुओं 
के चरम आधवार को अन्तविष्ट रखता है। इस प्रकार प्रथम मतवादी इस परम सत्तव 
(या परम तत्व) की जगत के कारण के रूप में मानता है (यद्यपि यह बात अनिर्णात 
ही रहती है.कि वह ऐसा अपने स्वभाव की अनिवायता के कारण है अथवा स्वातंत्र्य 
के कारण) और दूसरा मतवादी इप्तको जगत के कर्ता ( --रचविता) के रूप में स्त्रीकार 
करता है | 
परावर्म विद्या या तो वह होती है जो आद्यपरमतत्व (या सत्त्व) की सत्ता को 
अनुभव सामान्य से व्यूत्पादित करने का विचार करती है (किन्तु जिस जगत से इस 
अनुमव का संबंध है उसके स्वरूप तिकटतया निरूपण किये विना वह ऐसा करती 
है) और तव यह बर्मविद्या सुष्टि-धर्मविद्या कहछाती है, अबवा वह होती है जो यह्‌ 
आस्था रखती है कि वह इस प्रकार के सत्त्व के अस्तित्व को लेशमात्र अनुमव की सहायता 
के विना केवल संबोधों के द्वारा जान सकती है, और तव यह तात्विक-बर्म विद्या (औण्टो- 
थ्ियोलीजी ) कहलाती है । 
प्राकृतिक धर्म विद्या, इस जगत में प्राप्त होने वाली संघटना, व्यवस्था और एकता 
से जगत के कर्ता की विशिष्टताओं और सत्ता का अनुमान करती है---और यह जगत्‌ 
ऐसा है कि इसमें हम को उनके नियमों के सहित दो कारणताओं को--अर्थात्‌ प्रकृति 
और स्वातंत्रय को--स्व्रीकार करना पड़ता है ।इस संसार से यह प्राकृतिक घर्मविद्या, 
या तो समस्त प्राकृतिक व्यवस्था और पुर्णता के अयवा नैतिक व्यवस्था और पूर्णता 
के तत्व (या सिद्धान्त) के रूप में एक चरम वुद्धिमत्ता की ओर आरोहण करती है। 
प्रथम अवस्था में वह मौतिक घर्मविद्या कहलाती है और दूसरी में आचार संयंती धर्म- 
विद्या । 
क्योंकि ईजवर शब्द से हम समस्त वस्तुओं के मूल के रूप में अन्बे के तुत्य काम 
करने वाली शाइवत प्रकृति का अर्थ (या तात्पर्य ) ग्रहण नहीं किया करते, अत्युत एक 
ऐसे परम सत्त्व का अर्थ ग्रहण करते हैं जो वोब और स्वातंत्र्य के द्वारा सब वस्तुओं 





कां. धर्म (-देव-) विद्या संबंधी आचारशाश्र नहीं; क्योंकि इसमें ती ऐसे आचार-सं व धी 
नियम अम्तर्विप्ठ होते हैं जो जगत्‌ के परम शासक की सत्ता को पूर्वतः स्वीकार करते हैं, इसके 
विपरीत नीतिसंव'धी धर्मविद्या वह है जिसमें सर्वोच्च सत््व की सत्ता के संबंध में ऐसा 
विश्वास पाया जाता है जिसका आधार नीतिस व धी नियम हैं| 
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का रचविता होना चाहिये, और क्योंकि यह संत्रोध हमारी रुचि का विषय भी इसी 
अर्य॑ में हैं, अत: यथार्थ रूप में तो देववादी दार्शनिक के लिये केवल आययसत्त्व अथवा 
परमकारण के दावे को छोड़ कर ईइ्वर संधधंधी विश्वास का निषेघ किया जा सकता 
हैं। परन्तु फिर भी क्योंकि कोई किसी बात का दावा करने का साहस नहीं करता 
अतएव इसी कारण उस पर उस वात का नियेब करने का आरोप नहीं छूगाया जाता 
चाहिये, इसलिये यह कहना अधिक अकर्कश और अधिक उचित होगा कि देववादी 
वर में विश्वास करता है, आस्तिक जीते-जागते ईश्वर में विश्वास करता है। अब हम 
बुद्धि की इन सब चेप्टाओं के संमाव्ित मलोद्गम को खोजने की ओर प्रत्नत्त होंगे । 
यहाँ मैं अपने को निम्नलिखित परिमायाओं से सन्तुप्ट कर छूगा कि सेद्धान्तिक 
ज्ञान वह है जिससे उसका ज्ञान होता है जिस की सत्ता है और व्यावहारिक ज्ञान वह 
है जिससे जो होना चाहिये उसको में अपने प्रति प्रत्युपस्थापित करता हूँ । इसके अवु- 
सार वृद्धि का सैद्धान्तिक उपथ्रोग वह है जिससे में प्रागनुमवात्मकतया (अनिवार्य- 
रूपेण) यह जानता हूँ कि किसी वस्तु की सत्ता है, किन्तु बुद्धि का व्यावहारिक उपयोग 
वह है जिसके द्वारा यह जाना जाएगा कि क्या (घटित) होना चाहिये । अव यदि यह 
वात, कि कुछ (वस्तृ) है अथवा कुछ घटित होना चाहिये, निःसम्दिग्ध साव से तिशिच' 
हो, परन्तु यह निश्चितता केवल प्रतिवद्ध हो, तो इस निश्चितता की कोई सनिर्वारित 
दर्त (८प्रतिवन्‍्व) या तो निरपेक्षरूवेण अनिवार्य हो सकती है, अथवा वैकल्पिक 
आर सनाख्य प्राककत्पना हो सकती है। प्रवम अवस्था में प्रतिवन्‍्ध आवाररूप में 
उपगृद्दीत होता है और दूसरी अवस्था में कल्पित (पर हिपोयेसिन्‌ -- अकल्पनाश्रित) 
होता हैं। अब क्योंकि (नैतिक नियमों के रूप में) ऐसे नियमों का अस्तित्व है जो 
नितान्त अनिवाये हैं अत: यह अनुमान निकलना चाहिये कि यदि यह (नियम) अपनी 
वाँचने वाली शवित की संमावना के प्रतिवन्ध (या ््त) के रूप में किसी सत्त्व की सत्ता 
का पूर्वत: माने कर चलते हैँ तो इस सत्ता को आवार रूप में स्थापित किया जाना चाहिये, 
दोर एसा इस कारण होना चाहिये क्योंकि, वह प्रतिवद्ध जिससे इस प्रतिवन्‍्ध की और 
अनुमान चलता है, स्वत: प्रागनुमवात्मकतया नितान्त अनिवार्य रूप में जाना 
होता है । कभी मविष्य में यह दिखलाएँगे कि कि नैतिक नियम परमतत्व (या सत्ता) 
के अस्तित्वमात्र को ही इतत: मान कर नहीं चलते, प्रत्युत, स्वयं अन्य संबंध में नितान्त 
अनिवार्य होने के कारण, वे उत्तको न्याय (था औई चत्य ).के साथ (यद्यपि व्यावहारिक 


दुष्ट से क्यों न सही) आधार में स्थापित करते र्टः इस समय इस यवित प्रकार 
का एक ओर छोड़े देते हैं । पु 


जब कि प्रसंग केवछ उसका होता है जो कि है (नक्ति उसका जो होना चाहिए ) 


गा हिर। , 
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अवस्था को अनुभवात्मकतया संभाव्य के रूप में कारण से संबद्ध करता है; (परल्यु 
यह तथ्य ) कि पदार्थ अपनी सत्ता की दृष्टि से स्वतः संभाव्य है, केवलमात्र चिन्त- 
नात्मक बौद्धिक ज्ञान होना चाहिये । और फिर यदि संसार के आकार, उसके सं नि- 
वन्‍्धन (गा संघटना) और परिवर्तन का प्रसंग उपस्थित हो (और) मैं उससे एक 
ऐसे कारण का अनुमान करना चाहूँ जो जगत्‌ से पूर्णतया भिन्न है तो यह भी फिर' 
केवल चिन्तनात्मक बुद्धि से संबंध रखने वाली विभावना होगी, वयोंकि इस प्रश्नग में 
जो विपय है वह किसो संमाव्य अनुभव का विषय विलकुल नहीं है । किन्तु इस दशा 
में कार्य-कारण भाव का नियम, जो केवल अनुभव के क्षेत्र में ही छागू होता है, और 
इस क्षेत्र के बाहर जिराका कोई उपयोग नहीं है, इतना ही नहीं, इस क्षेत्र के वाहर' 
जिसका कोई आर्थ ही नहीं है, यहाँ अपने निर्दिष्ट लक्ष्य से पूर्णतया उत्पभगामी हो 
जाएगा । 
अब मैं जिस सिद्धान्त का प्रतिपादन करता हूँ वह यह है कि धर्मविद्या के संबंध 
में बुद्धि के विशुद्ध चिन्तनात्मक उपयोग के समस्त प्रय॒त्त पूर्णतया निष्फ हैं और 
आन्तरिक संघटना की दृष्टि से अकिड्वित्कर और निरथक हैं; और उसके प्रक्ृति- 
संबंधी उपयोग के सिद्धान्त (या तत्व) कदापि किसी धर्मविद्या की ओर नहीं ले जा' 
सकते, परिणामतः यदि नीति संत्रंत्री मियमों को आवारख्य न माना जाए अबबा 
पथप्रदर्शक के रूप में स्वीकार न किया जाए तो बीद्धिक धर्मविद्या कदापि भी सं मंत्र 
नहीं हो सकती । क्योंकि वोधवृत्ति के समस्त संश्छेषणात्मक नियम आन्तरिक उपयोग 
के लिये ही होते हैं; और परम तत्व ( या परम सत्ता) के ज्ञान के लिये, दूत्तरी ओर, 
उनका अनभवातीत उपयोग अपेक्षित होगा, जिसके लिये हमारी बोवबृत्ति बिलकुछ' 
भी सन्नद्ध नहीं है। यदि कार्य-कारण भाव का बह नियम, जो कि अनुमवत्मकतया' 
प्रामाणिक है, आद्यसत्ता का अनुमापक हो जाए तो ऐसी दशा में वह आयसत्ता 
स्वयं अनू मव के विपयों की शंखला से संबद्ध होगी, और तव समस्त अवभासों के समान 
पि,र वह स्वतः प्रतिबद्ध होगी | परन्तू यदि कार्य और कारण के संबंध के गतिशील 
नियम के द्वारा अनुमगव की सीमा के परे पहुँचने वाली इस छ्ाँग की अनुमा भी मिल 
जाए तो इस प्रक्रिया (या पद्धति) से हमको कौन सा संबोध उपलब्ध होगा ? फिसी 
सावंच्चि सना (या तत्व) का कोई संतोष तो दूर तक भी उपछूब्ब नहीं होगा, क्योंकि 
अनुभव हमको समस्त रांभाव्य कार्यो में रो ऐसे सबसे बड़े कार्य को कभी भी प्रदान 
नहीं वरता जो उस प्रकार के कारण के छिये साक्ष्य प्रस्तुत करने के लिय्रे अवेक्षित है । 
यदि इगणिये कि हमारी बुद्धि की विचारणा में कोई रिक्तता न रह जाए, हमओ परि- 
पूर्ण निर्धारणा की कमी को राब॑च्चि पूर्णता और मीछिक जनिवायता के भावमात्र से 
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पूरा करने की अनुज्ञा मिल जाए तो इसका अवकाञ् निइचय ही एक अनुग्रह के रूप 
में ही हो सकता है किन्तु अखंडनीय उपपत्ति के अधिकार के आधार पर इसकी माँग 
नहीं की जा सकती । बतएव चिन्तन को आन्तरिक अपरोक्षानुमृति के साथ संपृक्त 
करने के कारण भौतिक-वर्मविद्या संबंधी उपपत्ति, स्थात्‌ अन्य उपपत्तियों को (यदि 
कोई अन्य उपपत्तियाँ हों) वरू प्रदान कर सके, पर स्वत: अपने आप में तो यह अकेले 
कार्य को पूरा कर सकने की अपेक्षा वोववृत्ति वर्मविद्या-संबंधी ज्ञान के लिये तैयार 
करने और उसके लिये उचित और स्वाभाविक प्रवृत्ति प्रदान करने का ही काम अधिक 
करती है। 
इस प्रकार यह वात भले प्रकार प्रदर्शित हो गई कि अनुभवाततीत प्रइनों के 
केवल अनुमवातीत उत्तर ही (अर्थात्‌ विशुद्ध प्रागनुमवात्मक संयोचों से, जिनमें लेश- 
मात्र मी अनुमव का मिश्रण नहीं है, उपलब्ध होने वाले उत्तर ही) संभव हैं । परन्तु 
इस समय यहाँ पर जो प्रद्न प्रस्तुत है वह खुले तौर पर संब्लेपणात्मक है, और अनुमव' 
की समस्त सीमाओं के परे हमारे ज्ञान के विस्तार की माँग करता है, अर्थात्‌ यह माँग 
करता है कि यह उस सत्त्व के अस्तित्व तक विस्तृत हो जाए जिसको हमारे घुद्ध भाव का 
प्रतिसंवादी होना है, उस शुद्ध माव का जो कमी किसी अनुभव के वरावर नहीं हो 
सकता । अब, हमारी पूर्वोक्त उपपत्तियों के अनुसार, समस्त प्रागनु मवात्मक संइ्लेप- 
णात्मक ज्ञान केवछ तमी (अथवा उसी सीमा तक) संभव होता है जबकि (अथवा 
जहाँ तक ) वह किसी संभाव्य अनुमव के औपचारिक प्रतिवन्‍्बों को अभिव्यक्त करता 
है, और इस प्रकार समस्त सिद्धान्त केवल अन्तर्व्यापिनी प्रामाणिकता से सम्बन्धित 
होते हैं, अर्थात्‌ वे केवछ अनुभवात्मक ज्ञान के विपयों, अथवा अवमासों के प्रति ही 
प्रयुवत होते हैं । इस प्रकार विश्युद्ध चिन्तनात्मक वृद्धि के द्वारा धर्म॑विद्या (या देव- 
: विद्या) के निर्माण की दृष्टि से मी अनुमवातीत प्रक्रिया द्वारा कुछ भी सिद्धि प्राप्त 
नहीं की जा सकती। 
परन्तु यदि अपने वो इतने दीर्घकाछ से उपयृक्‍त या प्रयुक्त उपपत्ति के आधार से 
उत्पन्न विद्वास के महत्त्व से विलुण्ठित हो जाने की अपेक्षा कोई उपर्युक्त वेड्लेपिकी में 
प्रतिपादित समस्त उपपत्तियों पर संदेह करना ही अधिक अच्छा समझे, तो भी यदि 
मैं उससे मांग करें कि उसको कम से कम इस वियय में अपना ओऔचित्य प्रतिपादन 
करना चाहिये कि वह वौसे ओर किस प्रकार के प्रकाश के द्वारा केवछमात्र मावों के 
वर से समस्त संमाव्य अनुभव के ल्लेत्र के परे इतनी ऊंची उड़ानें मरने का विश्वास 
करता है तो बह मेरी प्रार्थना को संतृप्ट करना अस्वीवार नहीं कर सकता । जहाँ तक 


नवीन उपपत्तियों अथवा पुरानी उपपत्तियों के संशोधित या परिवर्द्धि। रूस का प्रश्न 
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है मैं उनसे माफ़ी चाहता हूँ । इस प्रस्तुत प्रसंग में सचमुच ही चुनाव या पसन्द के 
लिये अधिक क्षेत्र नहीं है, क्योंकि अन्त में तो सभी केवऊ चिन्तनात्मक उपपत्तियाँ 
एक अकेली उपपत्ति अर्थात्‌ सत्त्वविज्ञान संत्रंवी उपपत्ति में ही पर्यवसित हो जाती हैं 
ओर इसलिये अतीन्द्रिय (बुद्धिज्ञान) के तिविवेक समर्थकों के मस्प्कि की उर्वेर (फल- 
वती ) चतुरता से वास्तव में मुझे कूछ भी भय का कारण नहीं है; तथापि, अपने को 
इस वियय में घोर विवादी न मानते हुए भी मैं इस प्रकार के प्रत्येक प्रयत्न के हेत्वा- 
'भातों को उद्घाटित करने, और इस प्रकार उसके दावे को खंडित करने की चुनौती को 
अस्वीकार नहीं करूँगा; परन्तु इस प्रकार भी मैं उत छोगों (के हृदय में वद्धमूल) 
उत्तम भाग्य की आजा को कदापि पूर्णतया उन्मूछित नहीं कर सकूगा, जो छोग एक 
वार अविचारित विश्वासों के अभ्यस्त हो चुके हैं, इसीलिये मैं अपने को एक साधारण 
सी न्यायोचित माँग तक ही सीमित रखूंगा कि वे सामान्यरूपेण सब शोष ज्ञान के 
स्रोतों के सहित मानवीय वोधवृत्ति के स्वरूप के अनुसार इस वात के औचित्य का 
भांतिपादन करें कि, अपने ज्ञान को पूर्णतया प्रागनमवात्मकरूपेण विस्तृत करने के 
ओर उसको खींच कर वहाँ तक पहुँचा देने के जहाँ कोई सम्भाव्य अनुभव और इसी 
लिये किसी ऐसे संवोध को वैपयिक यथार्थता को जो स्वयं हमारे द्वारा विचारा गया 
'है सुरक्षित करने का उपाय उपलब्ध नहीं होता--कार्य का आरंम तक किस प्रकार किया 
जा सकता है । बोववृत्ति इस संवोध तक चाहे किसी भी प्रकार से क्यों न पहुँची हो 
फिर भी उसके विपय की सत्ता विश्लेषण के द्वार उसमें उपलब्ध नहीं हो सकती. 
वैय्रोंकि वियय के अस्तित्व का ज्ञान तो ठीक इस तथ्य में मिहित है कि वह विपय अपने 
आपमें कैवछ उसके ब्रिचारमात्र से परे प्रतिप्ठित है। किन्तु किसी संवोध से उसके 
बाहर पहुंचना और जब तक कि अनुभवात्मक संनिवन्धन का अनुसरण न किया जाए 
(पर जिस के द्वारा सवंदा अवभासमात्र हो प्रदान किये जाएंगे) नवीन विपयों और 
सर्वातिशयी सत्त्व का उद्घाटन करवा पूर्णकपेण असंमव है । 
परन्तु यद्यपि वृद्धि अपने विशुद्ध चिस्तनात्मक विनियोग में ऐसे महान्‌ उद्देश्य 
वी पूर्ति में, अर्थात्‌ परम सत्त्व के अस्तित्व तक पहुँचने में समय होने से वहत दर है 
तथापि, उसके ज्ञान को, उस (ज्ञान) के अन्य किसी उपाय से उपलब्ध हो सकने की 
अवस्था में, संशोबित करने में, उसको रवय॑ अपने साथ और प्रत्येक बोवगस्य दप्टि 
के साथ समच्बित बनाने में तथा उसको ऐसे समस्त तत्वों से जो मौछिक वाद्यसत्त्व 
के संवाध के विरोधी हों उनसे तथा अनुमव की मर्बादाओं के समस्त बाल्मेछ से 
अदता रखने में उस (बुद्धि) की महती उपयोगिता है । 
लतएव बनुनवातीस बर्मविद्या [था देवविद्या) अपनी समस्त थक्षमताओं के 
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फो निर्धारित करने, तथा बुद्धि को जो प्राय: रॉवेदवशीछता के द्वारा प्रतारित होती 
रहती हैँ, तथा जो बहुत्रा अपने दही भावों के साथ तालूमेझ नहीं रखती सर्वदा परखते 
रहने से अपनी अपरिहार्यता सिद्ध कर देगी | अनिवार्यता, अस्तीमता, एकता, जगतू 
के बाहर (किन्तु जगत्‌ की आत्मा के रूप में नहीं) अस्तित्व, नित्यता (जों समय 
के प्रतिबंध से मुक्त है) , देश के प्रतिबंध से म्‌क्त स्वेब्यापकता, सर्वशवितमत्ता इत्यादि 
मात्र अनु भवात्तीत विधेय हैं, और इसलिए उनके विशोधित संग्रोव, जिनको प्रत्पेक धर्म- 
विद्या इतना अपरिहार्य मानती है, केवल अनुभवातीत धर्मविधा से ही समुपलब्ध 
“किये जा सकते हैं । 


अनुभवातीत आन्वीक्षिकी का परिशिष्ट 
शुद्ध वृद्धि के भावों का विनियामक विनियोग 


शुद्ध वृद्धि की समस्त आन्वीक्षिक्यात्मक चेष्टाओं का फछ, न केवल उन तथ्यों 
को सम्पुष्ट भर करता है, जिनकी हम पहले ही वैश्छेपिकी में सिद्ध कर आएं हैं-- 
भर्थात्‌ इस तथ्य को कि हमारे वे सब निप्कर्प या अनुमान जो हमको संगाव्य अवुमब 
के क्षेत्र से ले जाने का दम भरते हैं, प्रबंचनापूर्ण और निराधार हैं; प्रत्युत इसके साथ 
ही यह हम को विशेषरूप से यह शिक्षा देता है कि इन सीमाओं का अतिक्रमण करने 
की प्रवृत्ति भाववीय बुद्धि की स्वाभाविक प्रवृत्ति है, तवा अतुमबातीत माव इसके 
लिये इतने ही स्वाभाविक हैं जैसे कि बोवबृत्ति के छिय्े बौद्धिक प्रकार हैं, यद्यवि इनमें 
यह अन्तर है कि जब कि वौद्धिक-प्रकार सत्य की और, अर्थात्र वियप्रों के साथ हमारे 
संत्रीधों की संगति की ओर छे जाने वाले हैं, भाव केवल शुद्ध किन्तु दुर्निवार 'भ्रारि 
का उत्पन्न करते हैं, जिसकी प्रबंचना को तीक्णतम आलोचना के द्वारा भी कठिनाई 
से ही रोका जा सकता है । 
प्रत्येक वस्तु जिसका मूछाधार हमारी शक्तियों की प्रकृति में पाया जाता 
राहुब्य और उनके समुचित विनियोग (या उपयोग ) के साथ संगत होनी चाहिये, 
वश्त कि हम केवड एक विश्ञिप्ट प्रकार की प्रान्ति से बच सकें और इत शक्तियों 
की रामुचित दिद्या का आविप्कार कर सकें । इस प्रकार सब अपेक्षाओं के अतुसार 
अनु मवातीत भावों (या बिचारों) का भी अपना अच्छा, और इतीछिये आन्तरिक 
(या अन्तर्व्यापी ) होता ही होगा, यथपि जब उनका आश्वय कछ का कछ समझ छियों 
393 अगि उनका यथाथ वस्तुओं के रांबोच के रूप में ग्रहण कर छिया जाए तो वे अपने 
हे! ड्ल 
मम आकर और इसी कारण श्रमोत्पादक हो राकते हैं, क्योंकि, भाव 
वात या अस्तर्यानी नहीं होता केवछ उसका उपथोग ही ऐसा 
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एक ऐसा विन्दुमात्र है, और इसलिये कि वह संभाव्य अनुभव की सीमा से बिलकुल 
वाहर स्थित हूँ, उससे वास्तव में बोववृत्ति के संबोध नहीं निकलते हैं, फिर भी वह 
संबोधों को अधिकतम संभाव्य एकता और अधिकतम संभाव्य विस्तार प्रदान करने 
के काम आता है । इसी से निःसन्देह यह भ्रान्ति उत्पन्न होती है कि मानी यह दि रेखाए 
किसी एक ऐसे विपय से ही उद्भूत हो रही हैं जो अनुभवात्मकतया संभाव्य ज्ञात 
के क्षेत्र से वाहर स्थित है (जैसे दर्पण में प्रतिफलित विषय उसके तत्व के पीछे दिख- 
लाई देते हैं) परन्तु फिर भी यह भ्रान्ति या माया (जिसको अपने को धोखा देने से 
रोका जा सकता है) उस समय अनिवारयतया आवश्यक है जव कि हम उत्त विषयों 
के अतिरिक्त जो कि हमारे समक्ष उपस्थित हों, उनको भी देखता चाहें जो हमारे 
पीठ पीछे बहुत दूर पर स्थित हैं, अर्थात्‌ जब हम, अपनी स्थिति (या संग) में, वोब- 
वृत्ति को (समग्र संभाव्य अनु भव के एक अंश के रूप में ) प्रत्येक दिए हुए अनुभव के 
परे, और इस प्रकार उसके अधिकतम संभाव्य अथवा अत्यधिक विस्तार की ओर 
प्रेरित करना चाहें । 
जो ज्ञान हमको वोबवृत्ति के द्वारा प्रदान किया जाता है यदि हम उसके समग्र 
विस्तार की पड़ताल करें तो हमको माछूम होगा कि वह वात जिसको बुद्धि पूर्णतया 
अपनी विशिष्टता के द्वारा इस ज्ञान के विपय को व्यवस्थित और सिद्ध करने की चैप्टा 
करती हूँ वह इस ज्ञान की सुव्यवस्यितता है, अर्थात क्रिसी एक सिद्धान्त के अनुप्तार 
उसका सुसबीजन या समन्वयव है। यह बौद्धिक एकता सर्तवदा एक भाव (या विचार) 
की प्‌ वे कल्पना पर आश्रित रहती है अर्थात हमारे ज्ञान के पूर्णवयवी के भाव पर 
आश्रित रहती है, जो अवयवी अवयवों के परिच्छिन्न ज्ञान का पूर्ववर्ती है तथा जिसमें 
वें प्रतिवन्ध अन्तरविष्ट रहते हैं जो प्रत्येक अवयब के लिए उसके स्थान को तथा शेय 
अन्य अवयवों के साथ उसके संवंब को प्रागन मवात्मकतया निर्वारित करते हैं। फलत 
भाव वोधवृत्ति के द्वारा प्राप्त किए हुए ज्ञान में पर्ण एकत्ता को आधारमत मान्यता 
के रूप में मान कर चलता है, जिसके द्वारा इस ज्ञान को न केवल संभाव्य समूहमात्र 
हाना चाहिये,प्रत्युत अनिवार्य नियमों के अनुसार एक ससंयोजित संस्थान होना चाहिये। 
वास्तव मे यह नहीं कहा जा सकता कि यह भाव किसी विपय का संजोच प्रत्वुत 
उस सीमा तक, इस प्रकार के संवोधों की पूर्णतया व्यापक एकता का संबोध है, जहाँ 
तक वह एकता बोवबृत्ति के लिये नियम के रूप में काम देतो है ।इस प्रकार के बुद्धि के 
सत्ताव प्रक्षनि से व्यत्यादित नहीं होते, प्रत्व ते इसके प्रतिकल हम प्रकृति से ही इन भावों 
' जनुत्तार प्रश्न पूछा करते हैं, और अपने ज्ञान को तव तक त्रट्टिवर्ग समझते 
तक कि वह उनके डिये नुपर्याप्त नहीं होता | यह माना जाता है कि शद्ध पथ्वो, गढ़ 
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जल, दद्ध वाय इत्यादि पाना कठिन है । फिर भी इस बात का ठोक ठोक निद्यण 
करने के लिये कि अवभासों को उत्पन्न करने में इन प्राकृतिक कारणों में से प्रत्येक 
का कितना माग को उनके संवोधों की आवश्यकता हुआ करती हूँ, जिन संवोधों 
का मलोद्गम, जहाँ तक कि उनकी पूर्ण घुद्धता का संबंध है, वृद्धि में|ही होता है, और 
इस प्रकार यन्त्रविन्‍न्यास के भाव के अनुसार पूर्व मीतिक पदार्थों की पारस्परिक रासाय- 
निकर क्रिया-प्रतिक्रिया की व्याख्या के निमित्त (मार की द॒ुषप्टि से) सव भौतिक पदार्य 
थ्वी तत्व में, (शक्ति या वेग की दृष्टि से) छवण अथवा ज्वलनशीलछ पदार्थ में, और 
अन्तत: यान या वाहन के रूप में जल और वाबु में (मानों वह यंत्र हों जिनके द्वारा 
प्रथमोक्‍त दोनों तत्व अपना कार्य उत्पन्न करते हैं) पर्यववसित हो जाते हैं। क्योंकि 
यद्यपि वास्तव में इस तथ्य को इस प्रकार अभिव्यक्त मे ही न किया जाए, तवापि, 
प्राकृतिक विज्ञानवेत्ताओं के वर्गीकरणों पर वुद्धि का इस प्रकार का प्रमाव सरलता से 
आवििप्कृत किया जा सकता है । 
यदि बुद्धि (या विवेक) सामान्य से विशेष का अनुमान करने की शक्ति है, और 
सामान्य या तो पूर्वत: ही अपने में सुनिश्चित है और|दिया हुआ है, तव तो अन्‍्तर्मुक्ती- 
करण के लिये विभावना शर्क्ति मात्र अपेक्षित है, और उसके द्वारा विद्येय अनिवार्य- 
तया निर्धारित हो जाएगा । इसको मे वृद्धि के स्वब॑सिद्ध उपयोग का नाम देता हूँ । 
अथवा सामान्य (या साविक) को केवल वैकल्पिक या सन्दिग्व माना जाता है, और 
यदि वह केवल भावमात्र है, विद्येप सुनिश्चित है, परन्तु बह जिस नियम का परिणाम 
है, उसकी सर्वव्यापकता (या साविकता) अब भी संशयग्रस्त है; बनेक विश्ञेय निरदर्श न 
जो सबके सव सुनिश्चित हैं, उस नियम की दृष्टि से परीक्षण किये जाते हूँ और यह 
देखने का प्रयत्न किया जाता है कि वे उस नियम से निकलते हैं या नहीं, और ऐसी 
स्थिति में जब यह प्रतीत होता हैं कि सवके सव निदर्शन जो कि प्रदर्शित किय्रे जा सकते 
हैँ उसी नियम से निकले हैं, तव यह अनुमान किया जाता है कि नियम सामान्य (या 
साविक) है, और इससे पुन: सव विद्येप निदर्धनों के संबंध में बनुमान क्रिया जाया 
करता हैं, यहाँ तक कि उन निदर्यनों के संबंध में मी अनुमान किया जाता है जो (अनु- 
भव में) दिये हुए नहीं होते । इस (प्रक्रिया) को मैं बुद्धि के औपकाल्पनिक (या 
सोपाधिक ) उपयोग का नाम दूंगा। 
बद्धि का सोपाधिक उपयोग, संझयित संबोब-रूप मादों के ऊपर आधारित होने 
वे. बगरण बारतब में सघटनात्मक या रचनात्मक नहीं होता, अर्थात्‌ बढ़ 
लक्षण बाला नहीं होता कि पूर्ण कटोरता से निर्णय किया जाए से उस सामान्य 


नियम की सत्यता का, जिसव: उपयवाल्पना के रे मान ल्ियि द्र्त अदनसाद 
नियम का सत्यता का, जिसका उपवाल्यना कू झूप म मा हर या गधा २, शबुनान 
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किया जा सके; क्योंकि उन समस्त संभाव्य परिणामों को जो उसी अंगीकृत आवधार- 
भृत सिद्धान्त उत्पन्न होने के कारण उसकी सामान्‍्यता को सिद्ध करेंगे, कैसे जाना जा 
सकता है ? प्रत्यृत बुद्धि का सोपाधिक उपयोग केवछ नियामक ही हैँ, और इसका 
उद्देश्य, जितनी दूर तक संभव हो सके हमारे विभिन्न ज्ञान-खंडों में एकता को लाना 
है, और इस (प्रयत्त) के द्वारा तियम को साविकता के निकटतम पहुँचाना है। 
इसलिये वृद्धि के सोपाविक उपयोग का लक्ष्य बोववृत्ति के ज्ञान की सुव्यवस्थित 
एकता की स्थापना है, और यह एकता ही उसके नियमों की सत्यता की कसौटी है। 
इसके विपरीत (केवल माव के रूप में) यह व्यवस्थित एकता केवलमात्र परियोजित 
एकता हूँ जिस को स्वरूपतः दिया हुआ नहीं किन्तु केवल एक समस्या माना जाना 
चाहिये ; जो वोधवृत्ति बहुविधि और विशिष्ट उपयोगों में किसी सिद्धान्त को खोज 
निकालने में सहायक होती है , और इस प्रकार इसको उन स्थितियों (अथवा प्रसंगों)' 
की ओर भी ले जाती हैँ जो (अनुभव में ) दिए हुए नहीं हैं एवं अपेक्षाकृत और अधिक 
सुव्यवस्थि । बना देती है । 
इससे जो निष्कर्ष निकल सकता है वह केवल यह है कि बोबवबृत्ति के बहुविध 
ज्ञान की यह सुव्यवस्थित अथवा बौद्धिक एकता एक यौक्तिक सिद्धान्त है, जिसका 
प्रयोजन उन स्थलों में भावों के द्वारा बोबबृत्ति की सहायता करना है जहाँ वह स्वयं 
अपने आप नियमों को स्थापित नहीं कर सकती, और इसके साथ ही साथ उसके नियमों 
की विभिन्नता को एक सिद्धान्त के अबीन सुव्यवस्थित ऐकमत्य प्राप्त करा देना है 
एवं इसके हारा जितनी अधिक से अधिक दूर तक संगमव हो सके समन्वितता की उपलूू- 
विवि करा देना है। परन्तू यह कहना कि विषयों की संघटना, अथवा जो बोवबुत्ति 
उनको इस (अर्थात्‌ विपयों के ) रूप में जानती है स्वयं अपने ही आप सुव्यवस्थित 
एकता के लिये निर्धारित (या निदिष्ट) है, और इस बात को एक निश्चित मात्रा में, 
बुद्धि की इस प्रकार की अभिरुचि पर दृष्टिपात किए बिना, प्रागनुभवात्मकतया 
सब हर हक 2338 है, ओर इस प्रकार यह घोषित किया जा सकता 
8] वोधवृत्ति हे मी सं मव-अकार के ज्ञान (अनुनाविक ज्ञान के सहित ) बृद्धि के 
हद अपलित एकता को अपने में रखते हैं, और एक ऐसे सामान्य सिद्धान्त के अवीन 
होते हैं, जिससे वे, विभिन्नता पर दृध्टिपात किये विना ही, व्युत्पदित हो सकते हैं; 
यह कहना बुद्धि के अनुमवातीत सिद्धान्त का कथन करना होगा जो पद्धति के रूप 


में सुब्यवस्थित एकता को न केवछ विपविगततया और यौक्तिकतया अपित वैपयिक- 
तया भी अनिवार्य बना देगा । प 


हम इस बात को बुद्धि के उपयोग के एक उदाहरण से स्पष्ट करेंगे। बोधवत्ति 
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के संबोधों के अनुसार जो विविव प्रकार की एकताएँ पाई जाती हैं उनमें से एक किसी 
पदार्थ की कारणता भी हैँ जो श्षव्तित कहछाती हूँ | एक ही पदार्थ की विभिन्न अभि- 
अप्रक्ततियाँ प्रयम दृष्टिपात पर इतनी विविबता प्रदर्शित करती हैं कि प्रयमतः: जितने 
कार्य दिखाई पड़ते हैं उतनी ही द्व्ितियों को मानते के छित्रे बाब्य होता पड़ता हैं, 
जैते हमको मानवीय मन में संत्ेदत (ऐम्व्किडुआ के), चेतत।, कह्यता, स्मृति, विद- 
इबता, विवेचताशवित, आनन्द, इच्छा इस्यादि (के अस्लित्व को मानता पड़ता है) 
प्रबम्तः एक योक्तिक विवात हमकी इस प्रतोप मात विविबता को, छिरी हुई तादात्म्य- 
ताको तुलना के द्वारा आविष्कृत करके, जहाँ तक सं मंत्र हो घटाने का अदिश करता है, 
और यह अन्वेषवण करने के छिग्रे प्रेरित करता है कि कहीं चेतता के साथ सम्पृक्त 
कल्पना झात्ित ही तो, स्मृति, विदग्वता, विव्रेकश्किति और स्पात्‌ बोबबृत्ति और 
बुद्धि तक से अभिन्न नहीं है । आवारमूत मौलिक शक्ति का मात्र, जिसके विय्य्र में 
तकशास्त्र यह निम्चयपूर्वक नहीं जानता कि इस प्रकार की शक्ति का अस्तित्व है 
भी या नहीं, कम से कम शर्वितयों की बहुविबता की सुत्यवस्थित प्र्युवस्थापता की 
समस्या तो है ही । वृद्धि का यीक्तिक सिद्धान्त यह मगिकरता है कि इस एकता को 
जितनी अधिक दूर तक संमव हो उत्पादित क्रिया जाएं, और जितनी ही अधिक एक 
अथवा दूसरी शक्ति की अभिव्यक्तितर्या परस्पर अभिन्न पाई जाती हैं, यह वात उतनी 
ही अधिक संभावना के योग्य होती जाती हैं कि वे एक अभिन दावित को विभिन्न 
बाह्य अभिव्यक्तियों के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं, जो (सापेक्षिकतया) उनकी 
आवारमूत शकित कही जा सकत्री है। यही बात थोव छकितियों के वियत्र में छागू 
होती है । 
सापेक्षिक आवारमूत धब्तियों की पुनः परस्पर तुछवा की जानी चाहिये जिससे 
उस (तुलना) के द्वारा उनके ऐकरमत्य के उद्वाटन हो सके ओर, उतको एक अकेली 
मूठमूत अर्थात्‌ निरवेश शक्ति के समीय छाया जा सके । पर यह बौद्धिक एकता 
विदृद्व रूप से उपकल्यित है। यह दावा नहीं क्रिया जाता कि इस प्रक्रार को शक्ति 
वास्तव में उपलब्ध होती ही चाहिये, प्रत्यत वृद्धि के निधित उत्क्तकी खोज को जानी 
चआहिये, अर्थात्‌ अतुमत हम को विविध नियम प्रदान करता है उनके लिये किल्‍्हों 
नियमों की स्थापना के लिये, और जहा भी संमव हो इस प्रकार हमारे शान में सु्य- 
बस्थित एकता को प्राप्त कराने के लिये उसकी खोज की जानी चाहिये । 
परन्तु जब बोबबूत्ति के अनु मबातीत विनियोग की ओर ब्यान दिया जाता है 
सो यह प्रतीत होता हैं कि यह आधारमसूत शवित सामान्य का भाव, बुद्धि के औयकाल्य- 
लनिक उपयोग के लिये फेव्ल समस्या के झेय में नहीं माना जाता, प्रत्युत किपी पदार्य 
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की वहुविध शक्तियों की सुव्यवस्थित एकता को मूलाधारमूत सिद्धान्त के रूप में मानते 
हुए और बुद्धि के स्वयंसिद्ध सिद्धान्त को स्थापित करते हुए, वैपयिक यथार्थता से 
समन्वित होने का दावा करता है। क्योंकि, इन विविव दा क्तियों की संगति को प्रदर्शित 
करने का एक वार भी प्रयत्न किये बिना ही,नहीं इतना ही नहीं,उसको आविष्क्ृत करने 
के समस्त प्रयत्नों के असफल हो जाने पर भी, हम पूर्वकल्पना करते ही हैं कि इस 
प्रकार की एकता उपलब्ध होगी ही, और यह केवल, पूर्वोदाहुत उदाहरण के समान 
केवल पदार्थ की एकता के कारण ही नहीं होता, प्रत्युत उन प्रसंगों में मी हुआ करता 
है जिनमें, सामान्य मौतिक तत्व के समान, वहुत सी ऐसी श्वितयाँ उपरव्ब हुआ 
करती हैं जो एक निद्चत मात्रा में एक जैसी होते हुए मी उतनी ही विविध भी होती 
हैं; इन सब प्रसंगों में भी वृद्धि विविध शवितियों की सुव्यवस्थित एकता को पहले ही 
मान कर चलती है, क्योंकि प्रकृति विशेष नियम सामान्य नियमों के अबवीन हुआ 
करते हैं, एवं सिद्धान्तों में कृषणता केवल बुद्धि की अर्थव्यवस्थामात्र नहीं प्रत्युत 
प्रकृति का अन्तरंग नियम है । 
वास्तव में यह देख पाना सरल नहीं है कि किसी ऐसे योक्तिक नियम की सत्ता जिसके 
द्वारा बुद्धि नियमों की एकता की अपेक्षा करती है तब तक कैसे संमव हो सकती है 
' जब तक एक ऐसे अनुमवातीत सिद्धान्त को पहले से न मान लिया जाए, जिसके हारा 
' इस प्रकार की सुव्यवस्थित एकता प्रागनुमवात्मकतया अनिवार्यरूवेण विषयों में 
अन्तनिहित मान छी जाती है। क्योंकि, यदि वृद्धि को यह अंगीकार करने की स्वतंत्रता 
होती कि यह वात भी उसी प्रकार संभव है कि सव शक्तियाँ विसदश हैं, और उनके 
व्यूत्पादन की यह सुव्यवस्थित एकता प्रकृति के अनुकूल नहीं है,तो वह (वृद्धि) अपने 
योक्तिक विनियोग में, घक्तियों की उस विविबता को, जो प्रकृति में हमको देखने को 
मिलती हैं, किस अधिकार के आबार पर, केवल एक प्रच्छन्न एकता में प्रतिपादित करने 
का आर जहाँ तक संमव हो उस (एकता )को एक आधारभत शवित से व्यत्पादित करने 
का कुसाहस कर पाती ? क्योंकि तब तो बुद्धि स्वयं अपने सनिदिप्ट व्यापार के विपरीत 
कार्य करती, इसलिये कि वह अपने लक्ष्य के रूप में ऐसे भाव को अस्तत करती जो 
प्रकृति की व्यवस्था के विछकुछ विपरीत होता | क्योंकि बद्धि का वह नियम जो इस 
(एकता ) को खोजने से वास्ता रखता हूँ एक बनिवार्य नियम है, इसलिये कि इसके 
बिना विवेक जैसी कोई वस्तु नहीं रहेगी, और विवेक के बिना बोबवत्ति का कोई 
सुसमन्वित उपयोग संनव नहीं होगा, और उसके अमाव में आनमविक सत्य के परीक्षण 


के लिये कोई पर्बाप्त कसौटी नहीं रह जाएगी, और इसलिये इस अन्तिम बात को 
ट्प्टिर्मे 


हजत हुए हमका प्रकृति की सुव्यवस्थित एकता को नैरस्तश्ेंग वैपयिकतया 
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आमाणिक और अनिवार्य मानना ही चाहिये । 
इस पूर्वावधारणा (या प्राह मान्यता ) को हम एक आइचर्यजनक प्रकार से दार्श- 
निकों के आवारमूत सिद्धान्तों में प्रच्छन्नतया विद्यमान पाते हैं, यद्यपि उनको स्वयं 
इसकी उपस्थिति का ज्ञान (या भान) नहीं रहा है, और (अथवा) उन्होंने इसको 
स्वतः स्वीकार भी नहीं किया है । पृथक पृथक एक एक वस्तु की विविवताएँ वर्ग की 
एकता (या तादात्म्य ) का निराकरण नहीं करतीं; विविध वर्ग कुछ थोड़ी सी जातियों 
के विभिन्न निर्वारेणमात्र माने जाने चाहिये, और यह अपने से ऊँची जातियों के 
निर्वारण समझी जानी चाहिये और इसी प्रकार आगे भी माना जाना चाहिये; इसी 
प्रकार संक्षेप में, समस्त संभाव्य अतुमवात्मक संबोधों में, जहाँ तक वे उच्चतर और 
व्यापकतर संबोधों से व्युत्पादित हो सकते हैं, एक सुनिश्चित सुव्यवस्यित एकता की 
खोज की जानी चाहिये, यह उपर्युक्त तथ्य दार्शनिक प्रस्थानों का अयवा तकंश[स्त्र - 
का एक ऐसा नियम है, जिसके विना वुद्धि या विवेक का कोई विनियोग संमव (या 
घटित) नहीं हो सकता, क्योंकि हम सामान्य से विशेष के संबंध में केवल उत्ती सीमा 
तक अनुमान निकाल सकते हैं जहाँ तक कि वस्तुओं के सामान्य गुगों के ऐपते आधार 
रूप में स्थापित किया जाए जिन पर उनके विश्येप गुण आश्रित हों। 
यह तथ्य, कि प्रकृति में इस प्रकार की एकता (या ऐकमत्य ) मिलती है, तो दार्श- 
निकों ने अपने इस सुविख्यात दार्शनिक नियम में पूर्व मान्यता के रूप में स्वीकार कर 
लिया हैं कि मूलनियमों अथवा मूलसत्रों की संख्या को आवदयकता के बिना नहीं 
बढ़ाना चाहिये | इसका तात्पर्य यह है कि स्वयं वस्तुओं की प्रकृति ही बौद्धिक एकता 
के लिये उपादान प्रदान करती है, और प्रतीयमान अनन्त विभिन्नता को हमको उसके 
पीछे आवधारमूत गुणों की एकता को, जिसके वारंबार निर्वारणमात्र से विविधता 
व्युत्पादित हो सकती है, मान छेते से नहीं रोकना चाहिये । यह एकता, यथपि यह 
मावरूप है, तथापि सव युगों में इसका अवुसंबान इतने उत्साह के साय किया जाता 
रहा हैँ कि इसकी इच्छा को मर्यादित करने का न कि प्रोत्साहित करने का कारण 
उत्पन्न होता रहा हैं । जव रसायनगा[स्त्रवेत्ता समस्त लबणों को दो जातियों में सीमित 
करने में---अम्ल और क्षार में सीमित करने में--सफछ हुए तो यह एक बड़ी सिद्धि 
मानी गई,इस पर भी यह प्रदर्शित करने का प्रयत्न करते हैं कि यह मेद मो एक अभिन्न 
आधारमूत पदार्य की एक विविबता अयवा विभिन्न अभिव्य॑जतामात्र है । धरती फ्े 
विविध प्रकारों (पत्थरों और घातुओं तक के उवादानों) को शर्ते: शर्नें: तीन ओर 
अन्त में दो प्रकारों में सीमित करने का प्रयत्न किया गया है, पर कैयलछ इतने पर दी 
पस्तुप्ट न रह कर, ये इस विचार को विर्वाधित नहीं कर सके हैं कि एस विवियशा 


७७०२ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


के पीछे (भी) एक प्रजाति, यही क्यों, इस के आगे यह भी संभव है कि घरती और 
लवणों दोनों में ही एक समान (या सामान्य) तत्व हो सकता है। स्यातू यह ज्याल 
किया जा सकता है कि यह वृद्धि का अपनी बचत का हथकण्डा है, जिसका उद्देश्य 
जहाँ तक संभव हो अपने को कष्ठ से बचाना है, यह एक प्रकार का ऐसा भौपक ल्यतिक 
प्रयत्त है, जो यदि सफल हो गया तो इस प्रकार उपलब्ध की हुई एकता के द्वारा, पूर्व: 
कल्पित स्पप्टीकरण के सिद्धान्त को सत्यामास प्रदान करता हैं। परन्तु इस प्रकार के 
स्वार्थपूर्ण उद्देश्य को उस भाव (या विचार) से पृथक्‌ कर सकता, सरल काय 
जिस (भाव) के अनुसार हम सव यह पूर्वमान्यता ले कर चलते हैं कि वुद्धि की यह 
एकता प्रकृति के साथ समन्‌रूप है, और यद्यपि वह (बुद्धि) इस एकता की सीमा (या 
मर्यादा) को निर्धारित करने में समर्थ नहीं होती, तथापि वह यहाँ भिक्षा नहीं माँगती 
( ल्‍याचना नहीं करती) प्रत्युत आज्ञा दिया करती है । हि 
जो अवभास अपने को हमारे समक्ष प्रस्तुत करते हैं यदि इनमें,--- (आकार का मंद 
तो मैं नहीं कहना चाहूँगा क्योंकि उसमें तो वे परस्पर समान हो सकते हैं)--अन्तविष्द 
विपय का इतना महान्‌ मेद होता, अर्थात्‌ सत्तावान पदार्थों (या सत्तवों) के नावात्व * 
में इतना भेद होता कि तीक्ष्णतम मानवीय वोबवृत्ति भी उनकी पारस्परिक तुलना के 
द्वारा उनमे लेशमात्र समानता को आविष्कृत न कर सकती (यह एक ऐसी संभावना 
है जिसका भछे प्रकार विचार किया जा सकता है) तो जातियों के यौक्तिक (या 
ताकिक) नियम की बिलकुल भी सत्ता न हो पाती, जाति के अथवा किसी 
सर्वव्यापक सत्ता के संवोध की कल्पना तक हमको नहीं हो सकती थी, और तो और 
स्वयं वोधवृत्ति तक का अस्तित्व नहीं हो सकता था, क्योंकि उसका वास्ता भी तो 
संबोधों से ही है (अर्थात्‌ वोबवृत्ति का अस्तित्व भी वो संबोधों के संबंध पर ही आशित 
है । इसलिये यदि त्कंशास्त्र के जाति या सामान्य के सिद्धान्त को प्रकृति के प्रति लागू 
(या प्रयुदत) करना हो (और यहाँ प्रकृति से मेरा आशय केवछ उन विपयों से है 
जा हमको उपलब्ध होते हैं) तो इसके लिये एक अनुमवातीत सिद्धान्त को पहले से 
मान कर चलना आावच्यक है। और इस सिद्धान्त के अनुसार किसी मी संमाव्य अनु मव 
के नानात्व में समान जातीयता को अनिवार्यतया पर्वत: माननी पड़ेगी (यद्यपि हम उसकीः 
मात्रा को प्रागनुमवात्मकतया निर्वारित नहीं कर सकते ) क्योंकि इस (समानजात्ती- 
यता) के दिना कोई भी आनुभविक संवोध संभव नहीं हो सकता अतएव अनमव भी 
समव नहा हो सकता । 
जाति का बौवितक सिद्धान्त जो कि तादात्म्य को आधारमत तत्व मान कर 
चलता हू एक दूसरे जर्चात्‌ प्रकारमेद (या उपजाति) के सिद्धान्त के द्वारा सस्तुलित 




















किया जाता है, जो दस्तुओं में, उनके एक ही जाति में अन्तर्न॑क्त होने के कारण उनकी 
समानता के होते हुए भी नानात्व और भेद की माँग करता है, बौर वोचवबृत्ति के लिये 
यह विवान प्रस्तुत करता है कि वह इस (उपजाति) के प्रति उस (जाति) की अपेजञा 
किसी प्रकार कम ब्यान न दे । बह (विवेचक निरीक्षण अबवा पृथक्करय-दइक्ित् 


ट्‌ 
सिद्धान्त पूर्वोक्तत विदग्यता तरफ 5 स्त्री अविचारपरायणता दापदापता ता >दज अभा5 
का) लावारमूृत लिद्धान्त पृवराक्त वदन्बता के सिद्धान्त की अविचारपरायणता को 


आर यहाँ ड्््5 दधाविमक्ल 
मयादत-करन वाला हु, जार यहा वृद्ध परस्परविरोधिनी वेमक्त अभिरुचि 


न जातियों सवंव्यायी के विस्तार न ओर 
को प्रदर्शित करती हू, एक आर जांतवा के सवब मे (सर्वव्यायी के ) विस्तार की ओर 





तथा दूसरी तरफ उपजातियों के नानात्व पर दृष्टि रखते हुए उनके अन्ततविप्ट विषय 
(निर्वारणा) की ओर अनिरुचि प्रदर्शित करती हूँ; जब कि प्रयम प्रसंग में वोववर्ति 
संवोध के अबीन, और द्वितीय संबोव के अन्तर्गत अधिक विचार किया करती हू । 





यह दो प्रकार की अभिरत्रि प्रकृति का अनशीलन करने वाले विद्यार्थिये विभिन 
विचार-सरणियों में मी अपने को प्रकट करती ह्‌, जिनमें से क्‌छ ( जो विशेष प्रकार से 
चिन्तनपरायण होते हैं) सवंदा जाति की एकता पर घ्यान लगाए (दृष्दि लगाए ) 


हा कल 


हुए प्रायेंग अनेंकता (या असमानता ) के प्रति तिरस्कार की भावना रखते हूँ, जब कि 
वे दूसरे (जो विशेषरूप से अनुमवानुसरण करने वाले हैं) निरन्तर प्रकृति को इतनी 
अधिक विविवता में बाँदने पर उतारू रहते हैँ कि उसके अवमासों को सर्वव्यायी 
सिद्धान्तों के अनुसार निर्वारित करने की आशा को लगनग त्याग देने का प्रसंग अ 
उपस्बित होता है 

यह दूसरे प्रकार की विचार-सरणी स्पप्टल्पेण एक ऐसे ताकिक सिद्धान्त प 
आधारित हूँ जिसका लक्ष्य समग्र ज्ञान की सुव्यवस्वित पूर्णता हैं , और यह इस लू 
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की ओर अम्रमर तव होता है जब कि मैं जाति (जीनस) से आारंम करके उसके 
की ओर अग्रसर तव होता है जब कि मैं जाति (जीनस ) सेआरम करक उसक बधात 


नानात्व की ओर उतरता हू और इस प्रकार व्यवस्था (अबवा संस्थान) को उो 
प्रकार विस्तार प्रदान करता हूँ, जिस प्रकार प्रवम प्रकार की विचार-सरयी में जाने 





घी और अआरोहण उस लिए एकता संवादित झरने झा 
या आर आाराह्म करते हुए, उर ( संस्थान ) 7 लिए एडाता सदादत कारन था। 
करता मयोंक्ति यदि हम अपन दल पक 27 लक 0 25 4 
बरतने करता हू । कवराकि बाद हम अपना छान हिसी जाति को खाचत करन दा 5 
स्लो सैमित रसे तो हमारे किये करना 2 
संबोध तक ही सीमित रखे तो हमारे लिये इस बात ना निर्णय करना उतना हो रा 
संभव है, कि उसके विमाजन में कहाँ तक जाया जा सकता दी 55 पी 
समद हैँ, दि उसदा दमानन का दिशा में पाहू तदा जाया जा सखझता +:, 5 दतता हाका 
तिक पदार्च परे हरा आयाम (या देश को देर फर यह निर्भेध झरना ईए£ 
मोतिका पदास द्वारा पर हुए आयाम (यादेश) पा दइुरम कार घहानिटयद झरना ॥ 5 
& 


हे 
उसके भागों के (मौतिफ) विभाजन की झोर कितनी दूर सके जाना संमय हो खेर 


हर चछ्तछ चघत्यमाः हार ल्द्रर >- इपऊाई न. + तल पशीॉिज आटकाजाक ६5% 
|४। उतएद प्रत्यरा ऊझाल पा दिभिक्त डपफालतियों भी झौर इनरय हा 

ट कट जोदी बी. बार उेललको ढ दे नम कट 8528: लक रे थे बे, 
खउपजातियों की भाग (या अप्ेखा) होती है, जौर गयोडि इन ऐड उग्हाविया में झा 
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कोई ऐसी नहीं होती जिसका अपना गोचरक्षीत्र न हों, अतएवं बुद्धि अपने. समग्र 
विस्तारण में यह करती है कि किसी भी उपजाति को अपने आप में स्वरूपतः निम्नतम 
नहीं माना जाना चाहिये ; इसका कारण यह है कि प्रत्येक उपजाति स्वेदा एक 
संबोध हुआ करती है अतः बह अपने में कुछ ऐसी विशेषता रखती है जो अनेकों 
विभिन्न वस्तुओं में सामान्यतया पाई जाती है, इसलिये वह पूर्णतया निर्वारित नहीं 
होती, परिणामतः उसका प्रत्यक्ष संवंध एक व्यक्ति से नहीं हो सकता और इसलिये 
उसमें सदा ही अन्य संबोच, अर्थात्‌ और उपजातियाँ अन्तरविष्ठ होनी ही चाहिये। 
उपजातिकरण का यह सिद्धान्त इस प्रकार प्रकट किया जा सकता है-- 
विभन्नतापूर्ण वस्तु सहसा घट जाने वाली नहीं होती । 
पर यह तो सरलता से देखा जा सकता है कि यह ताकिक नियम भी, मदि यह 
व्यवच्छेदन के अनु मवातीत नियम के ऊपर आधारित न हो तो अर्थशूल्य और उपयोग- 
रहित होगा, जो व्यवच्छेदन का नियम, उन वस्तुओं में जो हमारे (अनुमव का) विपय 
हो सकती है, विभिन्नता की दृष्टि से सचमुच ही निश्चयमेव यथार्थ अनन्तता की माँग 
नहीं करता, क्योंकि संभाव्य विभाजन के संबंब में योौव्तिक क्षेत्र की अनिर्धार्यतामात्र 
का दावा करते हुए, यह ताकिक सिद्धान्त कोई इस प्रकार का अवसर प्रदान नहीं 
करता, किन्तु फिर भी वह वोववृत्ति के ऊपर उस उपजाति में जो हमारे समक्ष उपस्थित 
हो और छोटी उपजातियाँ एवं प्रत्येक विभेद में और छोटे प्रमेद खोजने का कर्तव्य 
तो आरोपित करता ही है । क्योंकि यदि निम्नतर संवोध न हों तो उच्चतर संबोब 
भी नही हो सकते । अब, वोबवृत्ति जो कुछ जान पाती है वह सब कुछ संवोधों के द्वारा 
ही जान पाती हैं, अतः चाहे वह विभाजन की प्रक्रिया को चाहे कितनी भी दूर तक 
क्यों न जाए, वह सर्वदा ऐसा बारंबार निम्नतर संवोधों के द्वारा करेंगी, केवल अन्तः- 
स्फुरणा द्वारा ही कमी नहीं करेगी । अपने परिपूर्ण निर्धारण में अवभासों का ज्ञान 
(जों केवल वोधबूत्ति के द्वारा संभव है) हमारे संवोधों के अवच्छेदन में निरन्तर चालू 
रहने बाली प्रगति की अपेक्षा करता है, और उन अवशिष्ट प्रमेदों की दिशा में, [जिनसे 
उपजातियों के संबोयों में, और उससे भी अधिक जातियों के संवोयों में अपहार (या 
अपकर्पण ) किया गया है] प्रयाण की अपेक्षा करता है। 
अवच्छेदन का यह नियम भी अनुभव से व्युत्पादित (अयबा गृहीत) नहीं हो 
सकता क्योंकि अनु मव तो हमारे समक्ष इतने दृश्गोचर प्रदेश को कदापि उद्घाटित नहीं 
आई सकता। आनुनविक व्यच्छेदन तो उस दश्षा में नानात्व के विभेद में शी क्र ही रुक 
जाया करता हैं जबकि उसका पथप्रदर्शन पहले से ही पूर्व वर्ती अनु मवातीत व्यवच्छेदन 


के निम्म के द्वारा नहीं केया ज ४ व्ज् दो 22०4 
7 निमम के द्वारा नद्दीं किया जाता, जो नियम हमको उत्तरोत्तर मेदों के खोजने में 
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ऐसे अनन्त दृष्टिविन्दु अवश्यमेव हो सकने चाहिये, जिनमें से प्रत्येक का अपना संकुचित- 
तर दिह्ू मण्डल है; अर्थात्‌ अवच्छेदन के नियम के अनुसार, प्रत्येक उपजाति में अव्य 
छोटी उपजातियां होती हैं, तथा यौक्तिक (या ताकिक ) दिल्लू मण्डल के अन्तर्गत केवल 
रूघुतर दिछ मंडल (उपजातियाँ) अन्तविष्ट होते हैं, किन्तु ऐसे विन्दु नहीं होते जो 
आमोग या विस्तार रहित (व्यक्ति) हों । पर इन विभिन्न दिल मण्डलों, अर्थात्‌ 
जातियों (जिनमें से प्रत्येक अपने ही संवोध के द्वारा निर्वारित है) के लिये एक ऐसे 
सामान्य दिल मण्डल की कल्पना की जा सकती है, जिससे, मानों एक केन्द्र-विन्दु से, 
उन सब का परिनिरीक्षण हो सकता है; यह उच्चतर जाति होगी, इससे आरोहण 
करते हुए अन्त में सर्वोच्च जाति तक पहुँचा जाएगा जो सर्वव्यापी और सच्चा दिल: 
मण्डल [या क्षितिज) है, तथा जो सर्वोच्च संवोध के दृष्टिविन्दु से निर्वारित होगा, 
तथा जो अपने आयाम में समग्र नानात्व को--जातियों को, उपजातियों को, तथा 
छोटी उपजातियों को अवधृत किए होगा । 
सजातिता का नियम भुझको इस सर्वोच्च दृष्टिविन्दु की ओर ले जाता हैं, तथा 
समस्त निम्मतर दृष्टिविन्दुओं एवं उनकी महती विभिन्नता की ओर अवच्छेदन 
का नियम ले जाता है। पर क्योंकि इस प्रकार से समस्त संभाव्य संबोधों के समग्र 
क्षेत्र (या आमोग) में नाम को भी रिक्तता (८: शून्यता) नहीं है, और इसके वाह 
कुछ भी मिल नहीं सकता, अत: इस स्वव्यापी दृग्गोचरमण्डल तथा उसके परि- 
पूर्ण विभाजन की पूर्वमान्यता से यह आधारभूत सिद्धान्त उत्पन्न होता है ( आकारों 
के मध्य में शून्यता की उपलब्धि नहीं होती ) , अर्थात्‌ ऐसी आध्मीलिक विभिन्न जातियाँ 
हैं दी नहीं जो एक दूसरे से बिग हों, जो मानों मध्यवर्ती शून्य अन्तराल के द्वारा पृथक 
कर दी गई हों, प्रत्युत समस्त विविध जातियाँ एक अकेली सर्वोच्च सर्वव्यापर्क जाति | 
के केवछ विभागमात्र हैं, इस सिद्धान्त से इसका यह अपरोक्ष परिणाम उत्पन्न होता 
है कि “दातुर्‌ कॉन्टिनुउम्‌ फ़ॉर्मासम” (आकारों के सातत्य की उपलब्धि होतो है): 
अर्थात्‌ उपजातियों के विभेदों की सीमाएँ एक दूसरे को छूती हैं तथा उनमें से एक से 
दूसरे के प्रति संक्रमण छलाँग के द्वारा संमव नहीं है, प्रत्युत केवल अन्तर की उन स्वल्व 
मात्राओं के द्वारा संभव है, जिसके द्वारा एक से दूसरी तक पहुँचा जा सकता है; एक 
दाव्द में इस प्रकार की कोई उपजातियाँ और छोटी उपजातियाँ (संभव) नहीं हैं, जो' 
(बुद्धि की दृष्टि में ) एक दूसरे के निकट्तम हों, प्रत्युत उनके मध्य में अन्तःस्थित अन्य: 
उपजातिय्या सर्वदा संभाव्य होती हैं जो दो उपजातियों से उनके पारस्परिक अन्तर 
की अपेक्षा एक दूसरे से कम अन्तर रखती हैं । 
इस प्रफार, इनमें से प्रथम नियम विभिन्न आद्यजातियों के नावात्व के अतिदशय 


अनुभवातीत आन्वीक्षिकी की द्वितीय पुस्तक ण्‌०७ 


से रोकता है, और सजातीयता को अधिक ध्यान देने का अभिस्ताव (शिफारिश) 
करता है, दूसरा नियम इस एकता की ओर अग्रसर होने वाली प्रवृत्ति को मर्यादित 
या सीमित करता है, और सर्वव्यापी संबोध के व्यक्षितयों के प्रति प्रयोग किये जाने 
के पूर्व उसके अन्तर्गत विभिन्न उपजातियों के विभेद पर ध्यान देने का आदेश देता है। 
तीसरा नियम एक उपजाति से दूसरी के प्रति शर्नः दार्न: संक्रमण के द्वारा अत्यधिक 
वविध्य (या नानात्व) के साथ ही साथ सजातीयता का भी विधान करके उपर्यक्त 
दोनों नियमों को एकीकृत (या संयुक्त) कर देता है, जो विभिन्न प्रकार की शाखाओं 
में, जहाँ तक वे सब की सव एक ही स्तम्म में उत्पन्न हुई हैं, एक प्रकार के संबंध को 
अभिव्यवत करता है 
पर यह उपजातियों के सातत्य का ताकिक नियम एक अनुमवातीत नियम की 
पूर्व॑कल्पना पर जआबारित है, जिसके बिना पूर्वोक्ति नियम बोबवृत्ति के विनियोग को, 
फेवल उत्पयगामी बना देता हैँ, क्योंकि वह उसको एक ऐसे मार्ग पर डाल देगा जो प्रकृति 
के द्वारा विहित मार्ग के ठीक उल्टा है । इस प्रकार यह नियम विशुद्ध अनुमवातीत 
आधार पर, न कि आनुमविक आधार पर आधारित होना चाहिये । क्योंकि यदि 
यह आनुमधिक आधार पर आश्रित होता तो यह दार्शनिक संस्थानों के पीछे आता; 
जब कि वास्तविक तथ्य यह है कि हमारे प्रकृति-संबंधी जान में जो कुछ मी सुव्यवस्थित 
हैँ वह सब इसी के द्वारा प्रादुर्मुत हुआ है। इन नियमों के पीछे कोई ऐसा उद्देश्य भी नहीं 
है कि इनको केबछ अटकलछी सुझाव मान कर इनसे किसी गुप्त प्रयोगात्मक योजना 
की पूतति की जाए, यद्यपि इस प्रकार का संयोग, जहाँ कहीं मी घटित वयों न हो, दस तथ्य 
के लिये प्रवछ आधार प्रदान करता है कि उपकत्पिततया विचारित एकता सुदृढ़ आाघार 
पर आश्षित है, और यह साधय इस बर्समान उद्देश्य की दृष्टि से अपनी उपयोगिता 
नी रसता है, प्रत्युत इनके विधय में यह तो स्पप्ट दी दिखलाई पड़ता है कि महू नियस 
मूलभूत कारणों की स्वल्यता (या परिमिनसा ), परिणामों या कार्यों के सलानात्व, और 
प्रकृति के अंगों की तदाल्षित एक ऐसी संबद्धना यंग [ जिससे वे स्वयं प्रकृति योर दिवस 
(था बछ्ि) दोनों के समसुरुष प्रतीत होते है] चिसल्तन था विनावन करने हैं, अतः 
यह सिद्धान्त क्षपनें अभिस्ताव (या सिफारिश) को अपरोक्षरपरेण रवतः साहस मार 
हैं ने कि फैयलड पद्धति के उपायमाण के रेप में नहीं । 


पर यह सरखतना से देखा जा सकता है छि आगरा का यह सासदय दावर भार- 
मात्र है, अनुभय में शिसके पूर्णतया समसूरापर कोई दियय नदी दियाझाया जो संत या, 
या फकैयट इसलिये नहीं, गये कझृसि में उपज। गरताय में विसला रत ही 


गे मापा कस संघ हफ़्िर शर्म धान के % ० ५ २२४७» के 5 २८ 
गैर इस छिये उनको एप पद ता संघटित फरनी पतली की «यदि उन गंध ८ 
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(या ज्ञातित्व) में मन्दगति वाला संक्रमण सातत्मपूर्ण होता तो किन्‍्हीं भी दी हुई दो 
उपजातियों के मध्य में कड़ियों की एक सच्ची वास्तविक अनन्तता होती, जो अस्न॑मव 
है--प्रत्युत इसलिये भी है क्योंकि (ऐसी अवस्था में) हम इस नियम का कोई सुतिर्वा- 
रित उपयोग भी नहीं कर सकते थे, कारण यह कि इसके द्वारा इस संबंध की कसौदी 
का छेश्मात्र चिह्न भी यह प्रकट नहीं करता कि हमको उस (ज्ञातित्व) की विभिन्नता 
के मावासंक्रम का कहां तक और किस प्रकार अनुसंवान करना है, वह तो हमको दूर 
सामान्य सूचना के आगे और कुछ नहीं वतरछाता कि हमको इस (संबंध) की मात्राओं 
की खोज करनी चाहिये । 
अब यदि हम इन पूर्वोक्त सिद्धान्तों को, उनके व्यावहारिक उपयोग के समनुरूंप 
क्रम में व्यवस्थापित करें, तो यह सुव्यवस्थित एकता के नियम कुछ इस प्रकार (या 
इस क्रम में) स्थित होंगे--नानात्व संबंधिता और एकता--(और इनमें से ) प्रत्येक 
अपनी पूर्णता की सर्वोच्च मात्रा को पहुँचे हुए भावों के रूप में गृहीत होगा । बुद्धि 
( > विवेक ) उस ज्ञान को पूर्वत: मानकर चलती है जो वोबवृत्ति के द्वारा प्राप्त किया 
जाता है और जो अनुभव के साथ अत्यन्त निकटतया (प्रत्यक्षतया) संबद्ध होता है, 
तथा बह इस ज्ञान की एकता का अतुसंबान ऐसे भावों के अनुसार करती है जो जहां 
तक अनुभव पहुँच सकता है उससे भी बहुत आगे पहुँचते हैं। उसकी विभिन्नता के होते 
हुए भी, नानात्व की संबंधिता, एकता के सिद्धान्त के भधीन, केवल वस्तुओं से ही वास्ता 
नहीं रखती, प्रत्युत इससे भी अधिक दुर तक उसका संबंब उनके विशुद्ध गुणों ओर 
शक्षितयों से होता है। इसलिये, यदि उदाहरणार्थ (अभी पूर्णतया शुद्ध न हुए ) हमारे 
अनुभव के द्वारा ग्रहों का पथ पूर्ण बुत्ताकार प्रदर्शित किया जाता है, और (कुछ समय 
पश्चात्‌) हम इसमें कुछ अन्तर पते हैं, तव हम इन अन्तरों का सूत्र उसमें खीजते 
हैँ जो एक निश्चित नियम के अनुसार वृत्त की समस्त अन्तःस्थित परिवर्तन की मात्राओं 
में गुजर कर विभिन्न पथों में से एक पथ में परिवर्तित कर सकता है, अर्थात्‌ हम यह 
मान कर चलते हैं कि ग्रहों की गतियाँ जो कि वर्तुल नहीं हैं, समधिक मात्रा में वृते 
के गुणों के समीप पहुँचने वाली होंगी, ओर इस प्रकार हम दीर्घ॑वृत्त के भाव पर पहुँच 
जाते हैं। धूमकेतु (या पुंछल तारे) अपने पथ में इससे भी अधिक वर्तुल मार्ग से विचलन 
प्रदर्शित करते हैं, क्योंकि वे तो (जहाँ तक हमारा निरीक्षण पहुँचता है) कमी भी 
वनुल् मार्ग में नहीं लौटते; तव हम यह अटकल लगाते हैं कि उनका मार्ग परवरृयात्मक 
है, जो दी्घवृत्त से मिछता जुलता होता है और जब दी्षबुत् का लम्बा अक्ष अत्यधिक 
विस्तीर्ण हो जाता है तो हमारे समग्र निरीक्षण में उसमें और परवलय में कोई मेंद 
नहीं किया जा सकता। इस प्रकार इन नियमों के मार्गदर्शन से इन ज्योतिष्पिण्डों 
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क माया के आकार म जा जा तियां है उनका एकता पर पहुच जात हू, आर इसके द्वार 
आगे बढ़ कर उनकी गतियों के समस्त नियमों के कारण की एकता अर्वात गद्त्ता- 


कर्पण तक को जान छेते हैं, वहाँ से हम अपनी विजयों को और बागे बढ़ाते हैं, ठवा 


उसी तत्व या सिद्धान्त के आवार पर सब विभिन्नत आजओआार इन नियमों के प्रतीयमान 


घविचलनो ० ४०००० ही.» पे डी 
बचलनों को स्पप्ट करने की चेप्टा करते हैं, अन्ततः इसके साथ हम ऐसी बातों को मे 


नर अवति संबंधिता के नियम 
जाड़ दत हू जिनकी सम्पुप्टि अनूमव कमी नहीं कर सदमता, अवति संबंधिता के नियम 





पद 


के अनुसार घूमकेतुओं के परवलायत्मक मार्मो का चिन्तन करते हैँ, जिन पर गमन 
करते हुए बह धृमकेतु हमारे सौरमंडल को पूर्णतया त्याग कर चले जाते हैं और एक 
सु से दूसरे सूब के पास जाते हुए अपने संक्रमण में जगत्‌ के दूरतम अंशों को एक दूसरे 
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और इस प्रकार उनको किसी भी मूर्त (इन्‌ कॉन्‍्क्रीटो ) विषय की सम्भराष्ति नहीं हो 
सकती। तो अब यदि संघटनात्मक सिद्धान्त के रूप में मैं उनके इस प्रकार के आनुभविक 
विनियोग को अमान्य कर दूँ, तो फिर ऐसी अवस्था में उनके छिये नियामक विनियोग 
और उसके साथ ही किसी प्रकार की विपयगत प्रामाणिकता को कैसे सुरक्षित रख 
सकता हूँ और इसका आशय भी क्‍या होगा ? 
बुद्धि (विवेक) के लिये बोबवृत्ति उसी प्रकार विषय बनती है जिस प्रकार इन्द्रिय- 
संवेद्यता बोधवृत्ति के छिये | बुद्धि का कार्य, ठीक उसी प्रकार, बोववृत्ति के समस्त 
संभव व्यापारों की एकता को सुव्यवस्थित कर देना है, जिस प्रकार, वोधवृत्ति का कार्य 
अवमासों के नानात्व को संवोधों के द्वारा संयोजित करके उसको आनुभविक नियमों 
के अधीन कर देना है। पर बोधवृत्ति के व्यापार, इन्द्रिय-संवेद्यता की कल्पना प्रसूत 
आइतियों के विना, अपरिच्छिन्न (या अनिर्धारित ) रहते हैं; और यह ठीक उम्ती 
प्रकार होता है जिस प्रकार बुद्धि की एकता उन प्रतिबन्धों के संत्रंध में जिनके अवीव, 
भौर उस विस्तार के संबंध में जिस तक, बोबवबृत्ति को अपने संत्रोधों को सुव्यवस्थित 
ढंग से परस्पर सुसंवद्ध रखना चाहिये, स्वयं अपने आप में ही अनिर्वारित रहती है ) 
परन्तु, यद्यपि वोबवृत्ति के समस्त संबोधों की परिपूर्ण सुव्यवस्थित एकता के लिये 
अपरोक्षानु भव में किसी भी ऊल्पनाअसूत आकार को उद्घाटित नहीं किया जा सकता, 
तथापि इस प्रकार के आकार का सादृश्य तो उपलब्ध हो ही सकता है और होना भी 
चाहिये, (और) यह सादृश्य एक सिद्धान्त (या तत्व) के अबीन वोबदृत्ति के ज्ञान 
के विभाजन और एकीकरण के महृत्तम का भाव है। क्योंकि, उन सव आयस्त्रण करने 
वाले प्रतिवन्धों के, जो कि अनिर्धारित नानात्व की उपलब्धि कराते हैं, हटा दिये जाने 
पर , जो सबसे बड़ा है और निरवेक्ष भाव से परिपूर्ण है निर्वारित रूप से विचारक्षम हो 
सकता है। इस प्रकार बुद्धि का भाव इन्द्रिय-संवेद्यता के आकार के समनरूप है पर 
5स अन्तर के साथ, कि बुद्धि के आकार के प्रति बोषवृत्ति के संब्ोधों का विनियोग 
उस प्रकार से स्वयं विपय का ज्ञान नहीं होता ( जैसा कि बौद्धिक प्रकारों के उनके 
ऐन्द्रिक आफ के प्रति विनियोग के प्रसंग में घटित होता है) प्रत्युत बोबवृत्ति के 
मस्त विनियोगों की सुव्यवस्थित एकता के लिये नियम अथवा सिद्धान्तमात्र है । 
अब क्योंकि, प्रत्येक ऐसा सिद्धान्त जो कि बोधवृत्ति के लिये उसके विनियोग में पूर्ण 
एकता को भागनुभवात्मकतया नियत (या स्थिर) करता है, अनमव के संबंध में भी 
का न िपकात दा गा पडा सदा भी कह शिव 
बा) कि आल का 3823 परन्तु ऐसा वे उसमें (या उसके 
/ हे अत्युत केवल उस प्रक्रिया को सूचित 
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करने के लिये रखेंगे जिसके द्वारा बोबवृत्ति का अनुमव संबंधी दुष्ट और निर्द्धारित 
'विनियोग अपने आप के साथ पूर्णतया संवादी हो सके, और इस उद्देश्य की सिद्धि इसके 
विनियोग को, जितना भी संमव हो सके, परिपूर्ण एकता के सिद्धान्त के साथ संबद्ध 
करने और उस (सिद्धान्त) से व्यृत्पादित करने के द्वारा हो (सक) ती है। 
मैं ऐसे विपयिगत सिद्धान्तों को, जो किसी विपय की संघटना (्‌ या स्वरूप) से 
नहीं, प्रत्युत उस विपय के ज्ञान की एक निश्चित संभाव्य परिपूर्णता के संबंव में बुद्धि 
की रुचि से व्यूत्पादित (या सम्प्राप्त) होते हैं, बुद्धि के सिद्धान्त सूत्र नाम से अभिहित 
करता हूं । इस प्रकार चिन्तनात्मक वृद्धि (या विवेक) के सिद्धान्त सूत्रों की सत्ता 
है जो पूर्णतया इसकी चिन्तनात्मक रुचि पर आश्रित हूँ, यद्यपि वे प्रतीत ऐसे होते हैं 
पकि मानों वे वैपयिक सिद्धान्त हों । 
जब विश्लुद्ध विनियामक सिद्धान्तों को संघटनात्मक सिद्धान्त समझ कर व्यवहार 
किया जाता है, और इस प्रकार उनका वंपयिक सिद्धान्तों के रूप में उपयोग होता है 
तो उनमें परस्पर विरोध (या विसंवाद) हो सकता है, परन्तु जब उनका विनियोग 
केवल सूत्र रूप में किया जाता है तो कोई वास्तविक विरोब नहीं रह जाता, प्रत्युत 
बुद्धि की रुचि के विमेदमात्र रह जाते हैं जो विचार पद्धति के मार्गभेद का कारण है । 
यथार्थ वात तो यह है कि सृद्धि की रुचि (या हित) केवल एक अकेली ही है, और 
उसके स॒त्रों का पारस्परिक कलरूह केवल उन रीतियों ( >पद्धतियों) का पारस्परिक 
अन्तर वीर मर्यादीकरण है, जिनके द्वारा वह रुचि अपने को सन्तुष्ट करने का प्रयत्न 
किया करती है । 
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पिन्नागत विशिष्टताएँ होती हैं, अथवा कुलोों और प्रजातियों इत्यादि में भी सुनिश्चित 
कुलऊक्रमागत विलक्षणताएँ हुआ करती हैं, तथा इसके विपरीत दूसरे इस आग्रह पर तुले' 
रहते हैं कि इस दिशा में प्रकृति ने सव के छिए एक सी व्यवस्था की है एवं समस्त' 
भेद वाह्य और ओऔपाधिक परिस्थितियों पर आश्रित होते हैं तब इस बात को भरे: 
प्रकार से समझाने के लिये, केवल विषय की संघटना का विचार करना भर पर्याप्त 
होगा, कि विषय का स्वरूप इन दोनों के ही लिये अपेक्षाकृत अतिशय निगृढ़ है, इतना 
सरल या ऊपरी नहीं है कि यह लोग उसके स्वरूप में अन्तर्दू ष्टि प्राप्त कर ऐसा कह 
सकें । यह मतभेद (विपय के स्वरूप की अन्‍्तदूं ष्टि के कारण नहीं प्रत्युत) केवल 
वृद्धि द्विविध रुचि के कारण है, जिनमें एक पक्ष एक रुचि को हृदय से वरण किये है 
और दूसरा पक्ष दूसरी को, अथवा ऐसा करने का दिखौवा भी करता है, परिणामस्वरूप 
प्रकृति के नानात्व के अथवा प्रकृति के एकत्व के सूत्रों का विभेद, जो कि बिलकुल सुग- 
मता से मिटाये जाने योग्य है, परन्तु जो तब तक, जब तक कि उनको विषयगत अन्त- 
दूं षिट माना जाता रहेगा, न केवलछ विवाद उत्पन्न करते रहेंगे, प्रत्युत उन वाबाओं' 
को भी जन्म देते रहेंगे जो सत्य के आविष्कार में देरी का कारण होंगी, और तब तक 
ऐसा होता रहेगा, जब तक कि विरोधी रुचियों (या हितों) को समन्वित करने, और. 
इस दिशा में बुद्धि को सन्तुष्ट करने का कोई उपाय उपलब्ध नहीं कर लिया' 
जाएगा। ) 
यही बात सृष्टि के पदार्थों के सतत श्रेणीकरण के सूविख्यात के खंडन-मंडन के 
विपय में भी छाग होती है जो सर्वप्रथम लाइवनित्स के द्वारा प्रतिपादित किया गया 
था और तत्पश्चातू बौनेट्‌ के द्वारा बड़ी उत्तमता के साथ समर्थित हुआ था, जो वृद्धि 
की रुचि (या हित) पर आश्चित उपर्युक्त संवंधिता के नियम के परिणामानुसरण 
के अतिरिवत ओर कुछ भी नहीं है, क्योंक्रि निरीक्षण और प्रकृति के स्वरूप की अन्त 
दू प्टि यह दोनों ही इस नियम को विपयगत दावे के रूप कदापि प्रदान नहीं वर सकते । 
इस प्रकार सीढ़ी के डण्डे, जिस रूप में अनुभव उनको प्रदाव कर अंकल, है, एक दूसरे: 
ने बहुत अधिक अन्तर पर स्थित हैं, और हमारे द्वारा अल्प माने (अथवा समझे ) जाने 
वाले अन्तर स्वयं प्रकृति में सामान्यतया इतने बड़े अन्तराल हुआ करते हैं कि इस प्रकार 
0 (ना सर कक में दुल वा कप 
री डिक ' विशेषकर इसलिये कि विभिन्न वस्तुओं की विद्ञालऊ विविबता 
रा हक पे हे 50630 "वा जाना बहुत सरल होना व हिये |। 
क्रम-ध्यवस्था कसे खोजने की पद्धति हे मा ओर सूत्र के अनुसार, पर्षति में 
ष्ढ ते) को (यद्ययि यह अनिर्धारित रहेगा 


५१४ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


कोई वस्तु मेरी वृद्धि के लिये निरपेक्ष माव से विषय रूप प्रदत्त हो, अथवा वह 
केवल भागवत (विचारगत) विषय के रूप में उपलब्ध हो, इन दोनों स्थितियों में 
एक महान अन्तर है। प्रथम स्थिति में मेरे संबोव विषय को निर्वारित (या परिच्छिन्न ) 
करने लिये व्यापृत होते हैं; दूसरी स्थिति में यथार्थ में केवल एक (कल्पनाप्रतूत ) 
आकृतिमात्र की सत्ता होती है, जिसके लिये कोई भी विषय--यहाँ तक कि उपकल्पित 
'विपय तक--मभी अपरोक्षतया दिया हुआ नहीं होता, प्रत्युत जो दूसरे विषयों को इस 
“भाव के संबंध के माध्यम से, उनकी सुव्यवस्थित एकता के अवुसार, (अतएव परोक्ष- 
'तया) हमारे प्रति प्रत्युपस्थापित करने के काम आती है। इसलिये मैं कहता हूँ कि 
“सर्वोच्च वद्धिमत्ता का संबोध केवल भावमात्र है, अर्थात्‌ उसकी वस्तुगत सत्ता इस वात 
में नहीं होगी कि वह अपरोक्षतया किसी विषय से संबद्ध है (अथवा विबय की ओर 
संकेत करता है---क्योंकि इस अर्थ में हम उसकी वैषयिक प्रामाणिकता के औचित्य 
का प्रतिपादन नहीं कर सकेंग ), प्रत्युत वह तो वस्तु सामान्य के संबोध की काल्पनिक 
आकृतिमात्र है जो वृद्धि की सर्वोच्च एकता के प्रतिबंधों के अनुसार संबदित की गई 
है, जो हमारी बुद्धि के आनुमविक वितियोग में अधिक्रतम एकता को सम्भाप्त कराने 
के काम आती है, इसलिये कि अनुभव का विपय तो मानों उस भाव के परिकल्पित॑ 
विपय को (अनुमव के विपय का) आधार अथवा कारणरूप मान कर, उस (परि- 
कल्पित विषय) से ही निष्पादित हुआ करता है । इप्तीलिये, उदाहरण के लिये यह 
कहा जाता है कि जगद्‌ की वस्तुओं को ऐसा माना जाना चाहिये कि मानों उनको अपना 
अस्तित्व सर्वोच्च बुद्धिमत्ता से उपलब्ध हुआ है। इस ढंग से भाव वास्तव में एक स्वतः 
अन्वेपणात्मक संवोधमात्र है, प्रदर्शित संबोच नहीं है, तथा यह हमको यह॒नहीं दिख- 
लाता कि कोई विपय किस प्रकार संघरटित हुआ है, प्रत्युत यह बताता है कि हमको 
इरके नेतृत्व (या पथग्रदर्शन ) में अनुमव सामान्य के विपयों की संघटना और संथोजनों 
(या रांवोधों) का किस प्रकार अनुसंबान करना चाहिये । अब यदि यह्‌ दिखलाया 
जा सके कि यद्यपि तीन अनुमवातरीत भाव (१. मनोवैज्ञानिक या आध्यात्मिक, २. 
स्‌ प्टि विज्ञान संबंधी ३. धर्मविज्ञान या देवविज्ञान संत्रंबी माव)--न तो अपने समन - 
रूप किसी विपय से प्रत्यक्षतया संवध ही रखते हैं और न प्रत्यक्षतया उसको निर्वारित 
हर है रे हक रा 4 पी आनुमविक विनियोग के नियमों के रूप 
आर ले जाते हैँ, ओर इस प्रकार वे हे अप 828 8 55/03/7822 
फ्मी भी उसके विरुद्ध नहीं हो सकते ; तो हि यह्‌ की 0 0 अब कक 
लि लगा अडवा कि का हे कर्प निकलता है कि इस प्रकार 
अनिवार्य सूत्र है। और यही चिन्त- 
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सात्मक बुद्धि (या विवेक) के समस्त मावों का अनु मबातीत निगमत है, पर यह उनका 
निगमन हमारे ज्ञान को अनुमव जितने विययों को प्रदान कर सकता है उतप्ते मो अधिक 
विपयों के ऊपर विस्तीर्ण करने वाले संघटनात्मक तिद्वान्त के रूप में वहों होता, प्र त्युत्र 
अनुमवात्मक ज्ञान-सामान्य के नानात्व की सुब्यवस्यित एकता के विनिवामक सिद्धान्त 
के रूप में होता है, जिसके द्वारा यह आनुमविक ज्ञान अपनी सीमा के भीतर उप्त स्विति 
की अपेक्षा अधिक भले प्रकार सुविन्यस्त और सुत्ररा हुआ होगा, जिप्त ट्थ्रिति में, 
प्रकार के भावों के अमाव में वह केवछ बोवबृत्ति के सिद्धान्तों के विविश्रेगमात्र से 
होता । 
में इसको अधिक स्पष्ट करने की चेष्टा कहँगा । हम तिद्वात्तों (या तत्वों): 
के रूप में इन उपर्युक्त भावों के अनुस्तार, सबसे पहडे, मनोविज्ञान (के क्षेत्र) में अपने 
आन्तरिक अनुभव के पयप्रदर्शव (या प्रकाश) में अपने मानस के सत्र अनुभत्रों, सब 
व्यापारों तथा मन की ग्रहणशीलूता को (इस दृष्टि से) संबद्ध (या संयोजित) करेंगे 
कि मानों वह (--हमारा मानस) एक अविमिश्चित सरल पदार्थ है, जो व्यवितगत 
तादात्म्य के सहित कम से कम (इस जीवन में ) सतत स्थायी अस्तित्व रखता है, जब 
कि उसकी अवस्थाएँ जिनके साथ शारीरिक अवस्थाओं का संबंध केवल वाह्म प्रति- 
थंधों के रूप में है, निरन्तर परिवर्तनशील रहती हैं। दूसरे नंवर पर हमको सृधष्टि-रचना 
विज्ञान (के क्षेत्र) में आन्तरिक और वाह्म प्राकृतिक अवभासों के प्रतियंबों (या 
शर्तों) का एक ऐसे कहीं भी समाप्त न होने वाले अनु पंच्रात में अतुतरण करना चाहिये 
कि मानों यह अवमासों को श्यंश्वछा स्वयं अपने आप में ऐसी अनन्त है कि जिप्तमें कोई 
भी प्रथम अयवा सर्वोच्च अवयव (या कड़डी) नहीं है; यद्यपि ऐसा करते हुए हम को 
समस्त अवमासों के बाहर या परे उनके अस्तित्व के विशुद्ध वुद्धिगम्य आय आवारों 
को अस्वीकार नहीं करना है, परन्तु क्योंकि हम उनको विलकुछ भी नहीं जानते, अत 
उनको प्रकृति की व्याख्या के संदर्भ में प्रयुतत करने का साहस कद्ावि नहीं किया जा 
सकता। तीसरे, और अन्त में हमको, देवविदया या ईश्वर-विज्ञान के संदंत्र में प्रत्येक 
ऐसी वस्तु को, जो कि संनाव्य अनमव के संदर्भ से संबंध रफ़त सकती है, इत प्रकार 
देगना चाहिये कि मानों यह अनुभव एक निरयेश, परन्तु पूर्वतया पराक्षित और तिस 
पर नी ऐन्द्रिवनगत के भीतर सर्वदा प्रतिवद्ध एकता को संबरदित या तिमित करवा 
है, और फिर इसके साथ ही साथ मानों अवनासों की समस्त दाधि (हाय समस्त 
ऐल्टिय जगत ) एभेर के बाहर उमा एफ अफ्े सर्वोच्न पृ-प्वाज भआादार 
है अत (जो) सात्ममिर्मर, मो। पर 
संबंध या प्रक्नग में (ही) हम अबवी बद्धि के समहा साइुमविक विवियान छा उप 6 
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अधिकतम विस्तार की प्राप्ति के लिये इस प्रकार दिग्‌ निर्देश करते हैं कि मानों स्वय॑ 
विपय इसी समग्र वृद्धि (या विवेक) की आद्याकृति उत्पन्न हुए हैं; दूसरे थब्दों में 
इसी वात को यों कह सकते हैं कि चिदात्मा के आन्तरिक अवभासों को किसी अवि- 
मिश्चित विचारशील सरल पदार्थ से निष्पादित (या व्युत्पादित) नहीं करना चाहिये, 
प्रत्युत एक अविमिश्चित सरल सत्त्व के भाव के अनुसार परस्पर एक दूसरे से व्यृत्पादित 
करना चाहिये; जग्रत्‌ की व्यवस्था ओर सुसंस्थित एकता को किसी परम बुद्धिमत्ता 
से व्यूत्पादित नहीं करना चाहिये प्रत्युत सर्वोच्च विवेकी (या बुद्धिमान) कारण के 
भाव से उस नियम को उपलब्ध करना चाहिये, जिसके अनुसार, जगत्‌ में कारण और 
कार्यो का संवंव जोड़ते हुए बुद्धि (या विवेक) स्वयं अपने संतोष के लिये सर्वोत्तम 
प्रकार से उपयोग में आ सके । 
अब (यदि विचार करके देखा जाए तो) एक केवल विश्व-रचनाशास्त्र को छोड़ 
कर, जहाँ कि वृद्धि को आत्मविरोध का सामना करना पड़ता है, अन्यत्र कहीं लेशमात्र 
भी ऐसी वाघा नहीं है जो हमको इन भावों को वैपयिक और स्वयंस्वतंत्र अस्तित्व 
रखने वाली वस्तु भी मानने से रोकती हो, वश्तं कि त्रूद्धि उनको ऐसी स्थिति में लाने 
की चेप्टा करे, (ओर जहाँ तक मनोचिन्ञान के क्षेत्र और देवविद्या या ईइवर-विज्ञान 
के क्षेत्र के भावों का संबंध है उनमें किसी प्रकार का आत्मविरोध कतई नहीं है) और 
क्योंकि (इन क्षेत्रों में मावों में) कोई परस्पर विरोध नहीं है अतएव कोई उनकी वैपयिक 
यथार्थता के संबंध में किस प्रकार विवाद कर सकता है, इसलिये कि उनकी संभावता 
को अस्वीकार करने के लिये उसको भी उतनी ही कम जानकारी प्राप्त है, जितनी कम 
हमको उसे स्वीकार करने के लिये उपलब्ध है। फिर भी किसी वस्तु के यथार्थ अस्तित्व 
को मान लेने के लिये यह पर्याप्त आधार नहीं है कि उसके विरुद्ध कोई सकारात्मक 
वावा नहीं है, और हमको ऐसी विचारगत सत्ताओं को, जो हमारे समस्त संवोधों 
से कवीत हैं, यद्यपि वे उनका विरोब नहीं करती हैं, केवल उस बुद्धि के प्रति श्रद्धा के . 
आधार पर, (जो अपने अंगीक्त कार्य को जैसे तैसे पूर्ण करने पर तुली हुई हैं) यथार्थ 
तथा सुनिश्चित विपयों के रूप में स्वीकार करने (या परिचित कराने की ) की अनुन्ञा 
नहीं होनी चाहिये । उनको इस प्रकार स्वछृक्ष ण अथवा स्वतःयथार्थ सत्तावानों के' 
नस में स्वीकार नहीं किया जाना चाहिये, प्रत्यूत उनकी यथार्थता को समस्त प्रकृति 
के धान की सुब्यवस्थित एकता के विनियामक सिद्धान्त 


> 


द्धान्त की कल्पनाप्रसूत आकृति 
(स्वीमा) की सथार्शता माना जाना चाहिये, अत: वे केवल यथार्थ वस्तुओं के सदक्षों. 
के रुप में लाघारमृत स्थिति में रहेंगे किन्तु स्वतः सत्ताबानों के रूप में नहीं। हम सांव' 
में: थिपय से उन प्रतिवन्ध्रों (या शर्तों ) को हटा रहे हैं जो हमारी बोबवत्ति के द्वारा 


बनुभवातीत आन्वोक्षिकी की द्वितीय पुस्तक ५१७ 


प्रदत्त संवोधों को मर्यादित करते हैं, परन्तु जो इस्त वात को मी संमव बनते हैं कि हम 
किसी वस्तु के सुनिश्चित सं वोध को ग्रहण कर सकें । और अब हम एक ऐसी वस्तु का 
विचार करते हैं, जो स्वयं अपने आप में क्या है, इसका हम कोई संतोष नहीं रखते, 
परन्तु फिर भी जिसको हम अपने प्रति समस्त अवमभासों के साथ एक ऐसे संबंध में 
प्रत्युपस्थापित करते हैं जो अवभासों के अपने पारस्परिक संबंब के अनुरूप होता है । 
यदि हम इस प्रकार से ऐसे आदर्श सत्तवों (या सत्ताओं) को मान लें, तो हम 
वास्तव में संमाव्य अनुमव के विपयों के परे अपने ज्ञान को (पू्राविक्षा) अधिक विस्तीर्ण 
नहीं करते, प्रत्यृत हम उस सू व्यवस्थित एकता के द्वारा जिसके छिये काल्पनिक आकृति 
भाव के द्वारा उपलब्ध कराई जाती है, इस प्रकार अवुमव की दृष्ट (या आनुमविक)। 
एकतामात्र को ही पूर्वावेक्षा अधिक विस्तीर्ण करते हैं, इस कारण जो भाव केवरू 
एक विनियामक सिद्धान्त होने की योग्यता रखता है न कि संबदतात्मक होवे की । 
क्योंकि यदि हम किसी भाव के समनुरूप, वस्तु को, यत्किड्चित्‌ को अथवा किठ्ती 
यथार्थ सत्त्व या सत्ता को स्थापित करें तो ऐसा करना यह कहने के वरावर नहीं 
होता कि हमने अपने वस्तु विषयक ज्ञान को अनुमवातीत संत्रोयों के द्वारा विस्तीर्णतर 
करने की चेप्टा की; इप्नलिये कि उपर्युक्त सत््व (या सत्ता) को केवल मावमात्र 
में स्थापित क्रिया गया है न कि अपनी वास्तविक सत्ता में, अतएवं केवल उस सुव्यव- 
स्थित को अभिव्यक्त करने के लिग्ने स्थापित किया गया है जिसको हमें हमारी बुद्धि 
के आनुमविक विनियोग के मार्गदर्शक सूत्र का काम देना है, बिना यह निर्णय किय्रे 
ए कि इस एकता का आवार क्‍या है अबवा उस सत्त्व (या सत्ता) की आन्तरिक 
विष्टिता क्या है जिसके ऊपर एकता इस प्रकार निर्मर है जैसे कोई (कार्य) कारण 
पर निर्मर होता है। 
इस प्रकार विशुद्ध चिन्तनात्मक बुद्धि हमको जो ईश्वर का अनुमवातीत और 
एकमात्र सुनिदिष्द संवोध प्रदान करती है वह कठो रतम द्षच्दार्य की दृष्टि से देववादी 
(टीइस्विशू) संबोध है, अर्थात्‌ बुद्धिइस प्रकार के संबोच की प्रामाणिकता तक नो नहीं 
भदान करती, प्रत्युत केवलमात्र किसी एक ऐसी (वस्तु) का भावमात्र प्रदान करती 
दे जिसपर समस्त दुष्ट (या आन मविक ) वास्तविकता अपनतो सर्वोच्च और अयबरि- 
हाय एउता को आश्रित (वा आवारित) करती है, और इस (कुछ वह नु) का है 
बहा तक एक ऐसे वास्तविक पदाय॑ के सादुदय के अनुसार हो विचार कर सकते हैं जो 
बुद्धि के नियमों के अनुुष समस्त वस्तुओं का कारण हो, (इसके अतिरित्त अन्य 
अपार से उसका विचार नहीं दर सकते) जहां तक कि हम ससमुच ही इसकी पूर्ण- 
सवा एक विशिष्द विषय के हाप में बिचारना अंगोकार करते हैं,भोर इप ही अप्े 
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बुद्धि के केदल विशुद्ध विनियामक सिद्धाग्त से सस्तुष्ट नहीं होते, जो कि विचार की 
समरत छर्तो की एृति को मानव बुद्धि के छिये नितान्त अतिशायिनी मान कर छोड़ 
देता है, परप्त जो हमारे ज्ञान के अन्तर में स्थित पूर्ण एकता के लक्ष्य से, जिसके लिये 
क्मसे कम ब॒द्धि ने कोई सीमा (या मर्यादा) स्थापित नहीं की है, मेल नहीं रखता । 
इ सलिये अब स्थिति ऐसी है कि यदि मैं किसी देवी सत्ता (या सत्तव) को स्वीकार 
करता हूँ तो मेरे पास वारतव में न तो उसकी सर्वोच्च पूर्णता की आन्तरिक संभावना 
का और न उसकी सत्ता की अनिवार्यता का, दोनों का ही छेशमात्र भी संबोध प्ात 
नहीं होता, पर , दूसरी ओर, अन्य सत्र (ऐसे) प्रश्नों के लिये जिनका नाता संभाव्य 
से है हम सम्तोष प्रदान कर सवते हैं, और बृद्धि को उस उच्चत्तम एकता के संबंध 
में, जिसका वह अपने आनुभविक विनियोग में अनुसंधान करती है कप 
संत्ौप दे सकते हैं, परन्तु स्वयं इस आधारभूत मान्यता के संबंध में ऐसा नहीं कर 
सयते, जो तथ्य यह सिद्ध करता है कि बुद्धि के अपने कार्य को अपने गोचरक्षेत्र से 
चाहर इतने ऊंचे पर स्थित बिन्दु से प्रारंम करने का औचित्य उस (बुढि) की चिन्त- 
नात्मक अभिरुचि (या स्वार्थ ) में निहित है न कि उसकी अन्तदृष्टि में, जिस (प्रक्रिया) 
से वह अपने विषयों को एक पूर्णावयवी से संबद्ध रूप में निरीक्षण कर सके । हि 
यहाँ पर अब एक अभिन्न अकेली मान्यता के संबंध में एक विचार पद्धति का भेद 
भत्यक्ष हो जाता है, जो है तो कुछ सूक_्ष्म, पर फिर भी जो अनुभवातीत दर्शन में अत्य- 
घिक महत्त्व रखता है । मुझे किसी वस्तु को सापेक्षिक अर्थ में स्वीकार करने (सुप्पो- 
सितियो रिलेटियवा) के लिये पर्याप्त आधार प्राप्त हो सकता है, बिना उसको निरपेक्ष 
रूप में मानने (सुप्पो सितियों अब्सोलुटा ) के अधिकार रखते हुए । इस विशेद से 
पारता तब पड़ता है जबकि विशुद्ध विनियामक सिद्धान्त का प्रसंग उपस्थित होता है, 
जिसकी अनिवार्यत्ता को तो हम निश्चय ही स्वरूपत: जानते हैं किन्तु जिसकी अनि- 
बायंता के उद्गम को हम नहीं जानते, और इसके छिये जो हम उच्चतम आधार को 
भानते हैं रो ऐसा हम इसलिये अधिक करते हैं कि इस सिद्धान्त की सर्वव्यापकता 
को अधिक सूनिद्िचत रूप में चिचारा जा सके; उदाहरण के लिए ऐसा तब होता है 
जब में किसी ऐसे सत्त्व (या सत्ता) के विद्यमान होने का विचार करता हूँ जो केवल 
सायमसात्र अथवा निदचय ही अनुभवात्तीत माचमात्र समनुरूप होता है । तब ऐसी 
रिध्ति में मैं ऐसी वरतु की सत्ता कदापि जी रवरूपतः मान कर नहीं चल सकता, 
ध्यं,कि कोई भी ऐसे संवोध, जिनके द्वारा में वही भी किसी बिपय को सुनिदिचत 
(या शुन्धि'र्ति) रुप में विचार सब ता हू, उस तक नहीं पहुँचते, तथा मेरे संबोधों 
पी वंधब्कि प्रमाण्मि ता मे; प्रतिक्‍्य (शर्ते) तो रबय॑ भाव फे हारा ही अपवर्जित 
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(या वहिप्कृत) हो गये । वास्तविकता का संबोब, पदार्य का संबोब, कार्य-कारण 
भाव का संबोब, यहाँ तक कि स्वयं अस्तित्व में अनिवार्यता का संबोच, यह सव के सब 
संबोध, किसी विपय के आनु मविक ज्ञान को संमाव्य वनाने में अपने उपयोग के अति- 
रिवत और कूछ भी ऐसा अर्थ लेशमात्र भी नहीं रखते जो किसी विपय को निर्धारित 
कर सके । इसलिये वे ऐन्द्रिय जगत्‌ में वस्तुओं की संभाव्यता की व्यारब्या (या विस्प- 
प्टीकरण ) के लिये तो काम में था सकते हूँ., परन्तु स्वयं जगत्‌ की संमाव्यता के 
स्पष्टीकरण के लिये प्रयुवत्त नहीं हो सकते, क्योंकि इस स्पप्टीकरण के आबार को 
जगत्‌ के बाहर होना होगा, अतएव वह किसी संमाव्य अनुमव का विपय नहीं हो 
सकता । फिर भी, यद्यपि मैं इस प्रकार के अविचिन्त्य सत्त्व को स्वतः अपने आप सत्ता- 
वान्‌ रूप में नहीं स्वीकार कर सकता, (तथापि) ऐन्द्रिय जगत्‌ की बपेक्षा में विशुद्धा 
भाव के विपय के रूप में मान सकता हूँ । क्योंकि, यदि मेरी बुद्धि का सबसे महानू 
आनु मविक विनियोग एक भाव के ऊपर (अर्थात्‌ सुसंस्थितया पूर्ण एकता के भाव पर,. 
जिसके विषय में में अभी सुनिदिप्ट विवरण उपस्थित करने जा रहा हूं) आश्रित हो,. 
जो, यद्यपि स्वयं अनुभव में कदापि मी भले प्रकार पर्वाप्तलब्मेण प्रदत्त न हो 
सकता हो, तथापि जो फिर इसलिये नितान्त अपरिहाय है कि हम आनु मविक एकता: 
वी सर्वोच्च संमाब्य मात्रा के निकट से निकठ्तर पहुँच सकें, तो में न केवल इस भाव 

के वास्तविवीकरण, अर्थात्‌ उसको एक वास्तविक विपय के स्थान पर स्थापित करने 
छा न केबल अधिकारी मर होऊँगा,प्रत्युत ऐसा करने के लिये निव्राधित भी हो जाऊँगा' 
परन्तु मैं इसको केवल किसी एक ऐसी वस्तु सामान्य के रूप में ही स्थापित कर सकता 
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भानों वे किसी सर्वोच्च वृद्धि ( या विवेक) के निर्देश या व्यवस्थाएँ हों, जिस वृद्धि 
की एक घुँवली सी प्रतिच्छवि हमारी बुद्धि है। (और) तव मैं इस उच्चतम सत्तव 
के संवंध में केवलमात्र उन संवोधों के द्वारा विचार करना आरंभ कर देता हूँ जो ऐच््िय 
जंगत्‌ में ही विनियुक्त हुआ करते हैं; परन्तु क्योंकि मैं अनुभव की अधिक से अधिक 
संभाव्य एकता के अधिप्ठान के रूप में इस अनुभवातीत पूर्व मान्यता के सापेक्ष उपयोग 
के अतिरिवत अन्य कोई उपयोग नहीं करता, अत: मैं उस सत्त्व (या सत्ता) का जिसको 
मैं जगत्‌ से भिन्न मानता हूँ, पूर्ण औचित्य के साथ उन विश्ञेषताओं के द्वारा विचार 
कर सकता हूँ जो केवल ऐन्द्रिय जगत्‌ से संबंब रखती हैं | क्योंकि अपने भाव के इस 
विपय को उसके अपने आन्तरिक स्वरूप के अनुसार जानने की न तो मैं माँग (या 
इच्छा) करता हूं और न मेरा ऐसी माँग या इच्छा करना उचित ही है; इसछिय्रे इस 
उद्देश्य की सिद्धि के लिये कोई संवोब मुझे सम्प्राप्त नहीं हैं, यथार्यता, पदार्थ, कार्य - 
कारण भाव के संवोध, यही क्यों अस्तित्वगत अनिवार्यता तक का संत्रो व, ---यह समी 
संवोध,जव मैं उनके साथ इस प्रकार ऐन्द्रिय जगत के क्षेत्र के वाहर जाने का साहस करता 
हैं, सारा अर्थ गर्वाँ बैठते हैं, तथा अन्त्विष्ट विषय से रहित संत्रोधों के केव्रल रीते 
शीर्पकमात्र रह जाते हैं | मैं अपने प्रति, मुझे पूर्णतया अज्ञात सत्त्व का, विश्व की 
अधिकतम संमाव्य एकता के साथ जो संबंध है, उसका विचार केवल इसलिये करता 
हैं कि मैं अपनी वुद्धि के अधिक से अधिक संमाव्य आनुभविक विनियोग के विनियामक 
सिद्धान्त की काल्पनिक आक्ृति के रूप में इसका उपयोग कर सकूँ । 
अव यदि हम अपने भाव के अनुमवातीत विपय पर दृष्टि डालते हैं तो हम देखते 
हैं कि, यथार्थता, पदार्थ (या द्रव्य )और कार्य-कारण भाव इत्यादि के संत्रोबों के अनु- 
सार तो उसकी स्वगत वास्तविकता को पूर्वत: मान कर नहीं चल सकते, क्योंकि यह 
सव संयोध किसी ऐसी वस्तु के संबंध में, जो ऐचिय जगत्‌ से बिलकुल पृथक्‌ हो, लेश- 
मात्र भी उपयोग नहीं रखते । इसलिये, सर्वोच्च कारण के रूप में, वृद्धि परम सत्त्व 
( था सत्ता ) की जो कल्पना करती है, वह विशुद्धरूपेण सापे क्षमात्र होती है, जो केवल 
ऐंच्िय जगत्‌ में सुव्यवस्थित एकता के निमित्त प्रकल्पित होती है, तथा वह केवल भाव- 
स्थित यत्किड्चित्‌ है जिसके संबंध में हम इस विधय में कुछ नहीं जानते कि वह स्वयं 
रा जावे मु वया है । इससे यह बात मी स्वय॑ स्पप्ट हो जाती है, कि जो कुछ हमारी 
इच्द्रियां को सत्तावान के रूप में दिया हुआ है उसके संत्रंध में एक अनिवार्य आध्य 
रत््व (या तत्व) की अपेक्षा क्यों करते हैं पर क्यों उसके अथवा उसकी निरपेक्ष 
लानवायता के छेशमात्र संबोब को कदापि प्राप्त नहीं कर सकते । 


न दम समस्त अनुनवातीत आन्वी क्षिकी के परिणामों को स्पप्टतया आँखों के 
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वृद्धि स्थित सत्त्व (या स्षत्ता) में रखते हों, और ऐसा करने में हमारा एकमात्र उद्देश्य 
इसके ऊपर उस सुव्यवस्थित एकता को आधारित करता है जो बुद्धि के लिये अपरिहार्य 
है, तथा जो बोबवृत्ति के द्वारा प्राप्त होते वाले ज्ञान को प्रत्येक प्रकार से आगे बढ़ाने ' 
वाली होने के साथ ही साथ उसके लिये कदापि बाधक नहीं हो सकती । 
यदि इस भाव को किसी ऐसी यथार्थ वस्तु के दावे अथवा केवछ उपकह्पता (यीं' 
आधारभूत मान्यता) के रूप में भी संमझा जाए, जिसको जगत्‌ की सुब्यवस्थित रचना ' 
(या संघटना) का आधार बनाना अमीष्ट हो, तो ऐसा समझने में इस भाव का अर्थ गलत 
लगाया गया; इसके विपरीत वह आधार (या आधारभूत हेतु) जो हमारे संबोधों 
की पकड़ से वचकर निकल जाता है स्वयं अपनी (आन्तरिक) संघटना में क्या हो' 
सकता है इस वात को तो पूर्णतया अनिर्णीत ही छोड़ दिया जाना चाहिये, और भाव 
को केवल इस दृष्टि-विन्दु के रूप प्रस्थापित करना चाहिये, केवछ जिससे वह एकता, . 
जो कि बुद्धि के लिये इतनी सारवती, और वोबवृत्ति के लिये इतनी हितकारिणी है, 
भागे और अधिक विस्तीर्ण की जा सके; एक शब्द में (अर्थात्‌ संक्षेप में) कहा णा 
सकता है कि यह अनुभवातीत वस्तु उस विनियामक सिद्धात्त की कह्पनाभहूत्त ' 
आक्षतिमात्र है, जिसके हारा बुद्धि, यथाशक्ति, सुव्यविस्थित एकता को समस्त अनुभव' 
क्षेत्र के ऊपर विस्तीर्ण किया करती है । 
इस प्रकार के भाव का प्रथम विषय तो विचारक सत्ता या आत्मा के विशुद्ध हूप ' 
में, (अहं) में ही हूँ | यदि मैं उन विज्येपताओं को खोजना चाहूँ जिनसे युक्त होकर 
कोई चिन्तनशील सत्त्व (या सत्ता) स्वतः स्वरूपत: विद्यमान रहता है, तो मुझको" 
अनुमव से ही परिप्रइत करना चाहिये, ओर समस्त बौद्धिक प्रकारों में मैं एक को भी 
इस विषय के प्रति तब तक प्रयुवत नहीं कर सकता, जव तक स्वयं उस (बौद्धिक प्रकार) 
की बाह्ृति ऐन्द्रिय प्रत्यक्षानुभव में न दी हो । परन्तु इसके द्वारा मैं अन्तरिन्द्रिय के' 
समस्त अवभासों की एकता तक कदापि नहीं पहुँच सकता । इसलिये ( आत्मा जो कुछ 
यथार्थ में है, उसके) आनु मविक संबोध के स्थान पर, जो हमको अधिक दूर तक नहीं' 
ड जा सकता, वुद्धि समस्त विचार की आनुभविक एकता के संबोध को ग्रहण करती 
है, भर वर्योकि बहू इस एकता को अप्रतिवद्ध और मौलिक रूप में विचारती है अतः 
वह उससे एकव्‌द्धि के संबोध को निर्मित करती है, अर्थात्‌ एक सरल अविमिश्नि द्रव्य 
के भाव को निभित करती है, जो अपने स्वरूप में अपरिवर्तनीय (व्यक्त: एकमेवा-- 
जा 
_ जता ६ एक शब्द में (संक्षेप्र में) एक सरल अविमिश्चित आत्मतिर्भर वृद्धि- 
सता के जाब का निर्माण करती हे । पर ऐसा करने में उसकी दृष्टि के समक्ष, आत्मा 
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आत्मा स्वरूपत: अपने आप में आध्यात्मिक स्वभाव वाला है या नहीं, तो इस प्रश्न 
कोई अर्थ ही नहीं होगा । क्योंकि,इस प्रकार के संबोब के द्वारा मैं केवल मूर्त भौतिक 
प्रकृति का ही अपषंण नहीं, प्रत्युत समस्त प्रकृति सामान्य का ही अपकर्षण करता 
- हैं, अर्थात्‌ किसी संभाव्य अनुभव के समस्त विवेयों से अपकर्षण करता हूँ, परिणामतः 
इस प्रकार के संवोध के लिये विषय का विचार करने के लिये अपेक्षित जो प्रतिवन्व 
(या छर्तें) हैं उनसे भी अपकर्पण करता हूँ, और जैसा कहा जाता है, चह (अर्थात्‌ 
'संबोब ) ऐसी स्थिति में ही (अर्थात्‌ विषय से संवद्ध होने पर ही ) सार्थक हो सकता 
हैं, अन्यथा कदापि नहीं । 
विशुद्ध चिन्तनात्मक बुद्धि का दूसरा विनियामक भाव विद्व सामान्य का संतोव॑ 
है। क्योंकि वास्तव में प्रकृति (नादुर, चेचर) ही केवल ऐसा दिया हुआ विपय हैं 
जिसके संबंध में बुद्धि को विनियामक सिद्धान्तों की आवश्यकता होती है । यह प्रकृति 
'दो प्रकार की होती है, या तो विचार करने वाली और या मूर्त (या सशरीर) । परल्तु 
“इस दूसरी (मृत) प्रकार की प्रकृति के लिये उसकी आन्तरिक संमाग्यता का विचार 
करने के निमित्त, अर्थात्‌ उसके प्रति वीद्धिक प्रकारों का प्रयोग निर्वारित करने के हेतु, 
“हमको किसी भाव की, अर्थात्‌ ऐसी प्रत्युपस्थापना की आवश्यकता (या भरवैक्षा) 
नहीं जो अनुमव के पारगामिनी हो; और न इस संबंध में कोई भाव संभव ही हैं 
क्योंकि इस मूर्त प्रकृति के प्रसंग में तो हमारा नेतृ तव केवल ऐन्द्रियान मव के द्वारा किया 
जाता है, न कि जैसा कि मनोवैज्ञानिक आवारमूत संबोध (अहम) के प्रसंग में होता 
है, जा ध्ागनुसवात्मकतया अपने में एक निश्चित विचार के आकार, अर्थात्‌ विचार 
के! एकता को अन्तविष्ट रखता है | अतः शुद्ध बद्धि के लिये प्रकृति सामान्य कौर 
भक्नति में किसी सिद्धान्त के अनुसार प्रतिवन्धों की पूर्णता के अतिरिक्त और कुछ भी 
जप नहा रहता । अपने अंगों के व्यत्पयादन में इन प्रतिवन्बों की खआंखला की निरपेश्ष 
समग्रता एक ऐसा जाव है जो निश्चय ही वद्धि के आनमविक विनियोग में कदापि 
ना दता का श्राप्त नहीं हो सकता, परन्तु फिर भी जो हमको यह बतलाते के लिग्रे 
कि इस प्रकार की ख्यंखला के संबंध में किस प्रकार से व्यवहार किया जाए, एक नियम 
का काम देता है, अर्थात्‌ जो यह वतताता है कि अवभासों की व्याव्या में---चाहे तो वह 
स्या अत पगामी क्रम में हो अथवा पुरोगामी क्रम में---.हमको उस खूखऊूा को ऐसा 
सन कर बर्ताव करना चाहिये कि मानों वह स्वत: अनन्त है, अर्थात सातो वह अनन्‍्ता- 
उ्टय हैं; परन्तु ऐसे स्थलों में जहां कि बुद्धि स्वयं एक निर्धा रक कारणरूप मानी 
पाता हू (जैसे कि स्वतंत्रता के क्षेत्र में) अर्थात्‌ व्यावहारिक सिद्धात्तों के क्षेत्र में हमको 


उस प्रउतर प्रदृत्त होना पड़ता है कि मानों हमारे समक्ष ऐन्द्रिय-प्रत्यक्ष का वियय नहीं 
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बनभवातीत कान्वीक्षिकी को द्वितीय पुत्तक -ए्र५ 
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पे प्रा १५ ई 
जा रे ् ० बा, [रो स्थापित दस ० शक कलर मु 
ख््ख्ला ) के भातर नहा प्रत्युत उन्तक वाहुर च्यापत किये जा सकते हू, आर अव- 
स्थाओं की मालिका को ऐसा माता जा सकता है कि मानों किसी बुद्धित्राह्म कारण 


क द्वारा उसका एक मिरतिशय निरपेल आरंगम किया गया था,-जो सव यह सिद्ध 
करता है कि सप्टिविद्या संबंधी माव, केवल विनियामक सिद्धान्तों के बतिरिक्त जौर 

कछ नहीं दे तथा संबदानात्मक रिद्धान्तों के समान, इस प्रकार की शख्यंखला को बयाय॑ 
समग्रता को स्थापित करने से वहुत दूर हैं । इस विपय का दोप विवेचन उसके अपने 


स्थान पर, शुद्ध वृद्धि के (आन्तरिक ) विरोव के अध्याय में पाया जा सकता है । 


शुद्ध वृद्धि का तीसरा भाव, जो समस्त सृष्टि-रचना संबंधी हछंखलाओं के एक- 
भेवाद्वितीय तथा सर्ववा-पर्याप्त कारण के रूप में किसी एक सत्त्व की सापेक्ष: 
कल्पना को अपने में अन्तविप्ट रखता है, ईइवर का वीद्धिक संवोब है। इस प्रकार के 
भाव के विपय को निरपेल भाव से मान लेने के लिये (स्वरूपत: उसकी कल्पना करने, 
के ल्यि ) हमारे पास लेगमात्र भी आवार नहीं है, क्योंकि यदि इसका आवार जगत्‌." 
(कि जिसके संबंत्र में ही यह कल्पनामात्र अनिवार्य हो सकती है), तो अन्य 
कौन ऐसी वस्तु या आधार है जो हमको, सर्वोच्च परिपूर्णता से समन्वित और अपने, 
स्वरूप से ही निरपेक्षतया अनिवाय सत्ता में विश्वास करने अथवा उसका दावा करने 
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के लिये समर्थ बना सके, अबवा यदि हम ऐसा करें तो हमारी पद्धति को न्यायोचितः 
ठहरसा सके ? ओर तब यह वात स्पप्ट प्रकट हो जाती है: इस सत्त्व ( या सत्ता) का 
यह भाव, समस्त चिन्तनात्मक भावों के समान, बुद्धि के जादेश को पूरा करने के. 
क्षतिरिदत कौर बागे कुछ भी नहीं कहना चाहता, तथा जो आदेश है जगत्‌ समस्त 
संयोगों (या सबधों) को सुव्यवस्यित एकता के सिद्धान्त के अनुसार देखना, परि- 
पणामत: इस प्रकार देखना मानों ये सब के सब संवंध परम और सर्वथा-पर्बाप्त कारण: 


न 
न म््प 


के रूप में एकमेवाद्वितीय सर्वग्राही सत्ता (या सत्त्व) से उत्पन्न हुए हैं। इससे यह 


सपस्द है दि इस सब में वृद्धि का उद्देश्य अपने आनुमविक विनियोग को विस्तीर्ण 
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करने में अपने औौयचारिक नियम (को नियत ) करने के अतिरिक्त और कूछ नहीं 


बे 


हो सकता, किन्तु अनुमवात्मक विनियोग की समस्त सीमाओं (या मर्वादाओं) के 
वस्तार तो कदापि नहीं हो सकता ; परिणामत: इस साव में, संसाध्य अनुमव 
के प्रति प्रयय्त उसके विनियोग म ॥_ काई संथधदनात्मक (या विधायनकः यरः ) सिद्धान्त 
साऊउलन नहां हाता । 
यह सब न्चि क्षपारिय एडला जो देव बद्धि के संबोच के ऊपर आापारित है, 
बरनुओ् बने साहंश्य (या उद्देप्यान्मदा) एकता है, कौर बद्धि की सिस्तनारमझ अभि- 
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रुचि जगत्‌ के दिखलाई देने वाली समस्त क्रम व्यवस्था को इस प्रकार देखना अनि- 
वार्य बना देती है कि मानों वह परम बुद्धि के लक्ष्य में से उत्पन्न हुईं हो | इस प्रकार 
का सिद्धान्त, अनुभव के क्षेत्र में प्रयुवत हमारी वुद्धि के छिये इस विमित्त नवीन 
दृष्टियों को उद्घाटित करता है कि जगत्‌ की वस्तुएँ (अथवा पदार्थ) किस प्रकार 
उद्देश्यात्मक नियमों के अनुसार संयोजित या संवद्ध की जा सकती हैं, और इस अकार 
बुद्धि को उनकी अधिक से अधिक सुव्यवस्थित एकता तक पहुँचने के योग्य ववा देता 
है । जगत्‌ के एकमात्र और अकेले कारण के रूप में सर्वोच्च बुद्धिमत्ता की अभिवारणा, 
फिर चाहे वह भावरुप में ही क्यों न हो, इस प्रकार स्वदा बुद्धि के लिये उपग्रोगी या 
लामकर ही हो सकती है, और उसको कदापि हानि नहीं कर सकती क्योंकि यदि 
पुश्वी की आकृति के संबंध में (जो गोल' किस्तु थोड़ी चपदी है) तथा पर्तों 
समुद्रों इत्यादि की आकृति के संत्रंध में किसी रचियता के केवल वुद्धिमत्तावूर्ण उद्देश्य 
को पूर्वतः स्वीकार करके चलें तो हम इस प्रकार से बहुत से आविष्कार करने में 
समर्थ हो सकते हैं। यदि हम अपने को इस मान्यता के विनियामक तिद्धान्त के 
रूप में उपयोग तक सीमित रखें तो म्गान्ति (या गलती) से हमको अधिक हाति नहीं 
पहुँच सकती । क्योंकि किसी भी दक्या में इससे उत्पन्न होने वाली हानि इसते आगे 
विलकुल नहीं जा सकती कि जहाँ हम सोहेश्य संयोग (या नैक्सुस्‌ किनालिस ) की 
आशा करते हों वहाँ विशुद्ध यांत्रिक अथवा भौतिक की सम्प्राप्ति हो, जिससे हम, 
ऐसी अवस्था में, केवलमात्र अतिरिक्त एकता को नहीं प्राप्त करते, किन्तु किर भी 
आनुभविंक विनियोग में जो बुद्धि की एकता है उसको तो विनष्ट नहीं करते । परन्तु 
यह निराशाजनक असफलता भी इस नियम को इसके साधारण और सोदेश्य लक्ष्य 
पर सामान्यरूपेण कोई प्रभाव नहीं डाल सकती | क्योंकि यद्यपि, जब कोई अंग 
विज्ञानवेत्ता किसी जीव के शरीर के किसी अंग का संबंध ऐसे उद्देश्य से जोड़े, जिसके 
संबंध में यह स्पप्ट्तया दिखलाया जा सके उससे इस उद्देशय की सिद्धि नहीं होती, ती 





कां. पृथ्वी की मेंद की सी आकृति से जो लाम ( या सुविधा ) है वह सुविदित है, पर इस 
वात का पता बहुत कम लोगों को है इसका गोलामीय चपटापन ही इस बात मैं बाधक है कि 
महाद्वीपों के उमार अथवा छोटे छोटे पर्वत मी जो स्यात्‌ भूका्पीं के कारण उत्पन्न हुए हैं पृथ्वी 
को धुरी के स्थान को लगातार और सचमुच ही अपेक्षाकृत थोड़े से ही समय में उपागण्य 
प्रकार से नहीं बदल पाते; मृम॒ध्य रेखा पर जो पृथ्वी की प्रोन्नति है वह इतनी विशाल पर्वत 
ज़ेसी है हा अन्य सब पव॑तों का स वेग मिलकर भी पृथ्वी के अक्ष के स्थान को बदलते मैं कोई 
निरीक्षणोय प्रमाव उत्पन्न नहीं कर सकता । और फिर मी इस वुद्दिमतापुर्णा व्यवस्था की, 
दिना चोने विचारे, पृथ्वी के पर॒वंकालीन तरल मार के सन्तुलन के द्वारा स्पष्ट किया जाता हैं | 


अनुभवातीत आन्वीक्षिकी की द्वितीय पुस्तक ५२७ 


“उस पर गछती करने का दोप लगाया जा सकता है, तथापि किसी अवस्था में यह सिद्ध 
करना नितान्त असंभव है कि प्रकृति की कोई व्यवस्था, चाहे वह कुछ भी क्यों न हो, 
- कतई कोई उद्देश्य रखती ही नहीं | इसलिये मैयजिक अंगव्यापारविद्या भी अपने 
जीवांग के उद्देश्यों के अत्यन्त सीमित (या मर्यादित) अनुभव-न्ञान को, एक ऐसे 
सिद्धान्त के द्वारा विस्तीर्ण करती है जिसको केवल शुद्ध बुद्धि ने अनुप्राणित (या प्रस्तुत)! 
किया है, और इतनी दूर तक ले जाती है कि इस वात को पूरे साहस और 
साथ ही साथ सव समझदार व्यक्तियों की सहमति से माना जा सकता है कि प्राणि- 
मात्र के घरीर में (जो अंग है) सब का अपना अपना प्रयोजन और अच्छाई होती 
है; यह ऐसी मान्यता है कि यदि इसको संघटनात्मक ( या विधायक ) समझा जाए 
तो, यह उस मर्यादा से, (जिसको निरीक्षण अब तक हमारे प्रति उचित ठहरा सका 
है) बहुत दूर आगे निकल जाती है, जिस तथ्य से यह शिक्षा मिलती है कि यह 
(मान्यता) बुद्धि के विनियामक सिद्धान्त के अतिरिक्त और कुछ नहीं है और इसका 
उद्देश्य संसार के परमकारण की सोद्देश्य कारणता के भाव के द्वारा सर्वोच्च संभाव्य 
सुव्यवस्थित एकता तक पहुँचना है, और इस परमकारण को यह मान्यता इस दृष्टि 
से देखती है कि मानों, परमचुद्धिमत्ता के रूप में, परमबुद्धिमत्तापूर्ण उद्देश्य के अनुसार 
सठंस्व का (वास्तविक) कारण हो । 
पर यदि हम भाव के केवल विनियामक विनियोग के इस आयवंत्रण (या बंधन) 
को छोड़ देते हैँ तो बुद्धि अनेकों प्रकार से गलत मार्गों में मटक जाती है, क्योंकि इस 
अवस्था में वह अनुभव की उस (ठोस) भूमि को त्याग देती है, (जिसमें उसके चलने 
के मार्ग के चिह्न अन्तर्विप्ट होने चाहिये ), और उसके परे अनविगम्य और अनन्वेय- 
णीय क्री ओर उड़ान भरती है और चकरा देने वाली ऊँचाइयों पर पहुँच कर अपने को 
'अनुमव से मेल खाने वाले अपने व्यापार से पूर्णतया पृथषक्‌ और विच्छिन्न हुआ 
पाती है। 
जय परमसत्ता के भाव को केवछ विनियामक रुप में नहीं प्रत्युत (भाष के 
स्वरूप के विरुद्ध) संघटनात्मक रूप में प्रयुकतत किया जाता है तो इससे जो प्रवम 


बे 


धभ्रान्ति गलर्त हा मर अकेला त्यन्न का आलस्य दा + कां. प्रत्येदा जा कई. हट सद्वान्त 
श्रात्ति या गलती उततन्न होती है बह बुद्धि का आलस्य है। प्रत्येक ऐसे सिद्धान 





कां. प्राचीन काल के नेयायिकों ने यह नाम एक कूटताकिक युक्ति को दिया दाजों एच 
प्रकार व्यक्त की जाती है :--यदि यह तेरे माग्य में वदा है कि तू इस रोग से मुक्त हो जाश्गा, 
तो तू नोरोग हो ही जाएगा, चाहे तू भिषक्‌ को लगाए या न लगाए। सित्तरो का कहना हे कि 
'युक्ति के इस प्रकार की तक पद्धति को यह नाम ( ग्रर्थात दुद्धि का आलस्य ) शत्तलिये मिला, 


बे ६१० 
यॉँकि याँव का का अनस रण वि हल हि >> 2५ ८, 
कदाक यदि इसका अनुत्तरण किया जाए तो जीवन में वृद्धि के लिये कोई उप्योग ही अरच्ट 


| ७४०७ 
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को, जो हमारे प्रकृति संबंधी अनुसंधान को, चाहे वह किसी भी क्षेत्र या विषय में क्यों 
नही, निरतिशयपूर्ण हुआ मानता है, और बुद्धि को इस प्रकार आराम करने को 
कहता है कि मान्रों उसका कार्य पूर्णतया सम्पादित हो चुका हो, यह नाम 
दिया जा सकता है । इस प्रकार मनोवैज्ञानिक (अथवा आध्यात्मिक) भाव उस समय, 
जवकि वह हमारे आत्मा के अवभासों को स्पष्ट करने के लिये, और उसके पश्चात्‌ 
हमारे आत्मा के ज्ञान को अनुभव की सीमा के परे तक विस्तीर्ण करने के लिये 
(अर्थात्‌ उसकी मृत्यु के परे की अवस्था तक विस्तीर्ण करने के लिये) एक संघटना+ 
त्मक सिद्धान्त के रूप में प्रयुक्त होता है, तो वह वृद्धि के कार्य को अत्यन्त सरल कर 
देता है, परन्तु इसके साथ ही साथ अनुभव के नेतृत्व के अनुसार बुद्धि के स्वाभाविक 
विनियोग को पूर्णतया विनप्ट और विध्वस्त (बराशायी ) कर देता है। अयौक्तिक 
अध्यात्मवादी, समस्त अवस्थाओं के परिवतैनों में अपरिवर्तेनीय रूप में स्थायी बनी 
रहने वाली व्यक्ति की एकता की व्याख्या विचार करने वाले । पदार्थ (या द्रव्य) की 
एकता से किया करता है, जिसका सीधा प्रत्यक्ष, उसके विश्वास के अनुसार, उसको 
“अहम्‌” (मैं) में होती है, अथवा, जो कुछ सबसे पहले केवल मृत्यु के पश्चात 
घटित हो सकता है उसमें जो हमारी अभिरुचि होती है, उसकी व्याख्या वह विचार- 
वान्‌ विपयी के अमौतिक स्वरूप की हमारी चेतना के द्वारा किया करता और इसी 
प्रकार भागे भी ऐसा ही करता है; ओर (इस प्रकार) वह हमारे इन आन्तरिक अब- 
भासों की भौतिक व्याख्या के आवारों के द्वारा समस्त प्राकृतिक खोज से ही अपवा' 
टुंटकारा कर छेता है, क्योंकि बह तो मानों अनुभवातीत बुद्धि (या विवेक) निर्देश 
नावय के हारा, अनुभव के भीतर स्थित जान के उद्‌गमों को दरगुजर (उपेक्षित) कर 
जाता है, जो (पद्धति) उसके लिये तो अत्यन्त सुविधाजनक हो सकती है, परन्तु जो 
समस्त अन्तदू प्टि के अत्यन्त हानिकर है । यह हानिकारक परिणाम हमारे सर्वोच्च 
वृद्धिमत्ता के भाव के, अयौक्तिकवाद में और उस पर बितथतया आधारित धामिक 
भक्ृृति-विवान (मौतिक-वर्म विज्ञान ) में और भी अधिक स्पप्ता के साथ दृष्टिगोचर 
होता है । क्योंकि, इस क्षेत्र में, प्रकृति में स्वयं दिखलाई पड़ने वाले लक्ष्य (या प्रयोजन)! 
उन छक्ष्यों के सहित जो प्रायः हमारे द्वारा (कल्पना में) उनके साथ जोड़ दिये 
है, तेत्र हमार लिये कारणों के अनु संधान को अत्यन्त सरूू काम वना देते हैं, थदि हम 


उनको भौतिक प्रकृति की यांत्रिकता के सामान्य नियमों में खोजने के स्थान पर, उनके 


का हम आल कलम मशीन नल तन 


नहीं रहैगा | यही कारण है कि म ( क्ांट ) शुद्ध वृद्धि के कूटतर्क की मी इसी नाम से अमिहिता 
करता हूं | 


बमनुमवातोत आन्वीक्षिक्ती की द्वितीय पुस्तक ५२९ 


है 
०5 5 अन्देषणीय गे # अक्री और पा बद्धि के कॉय 
छिपे सीते परम वुद्धिमत्ता के अन्वेषणीय निर्यय का दहाड देते हूं, जार तरद्धि के वा। 
के. हब. छ किक टकारा 


को पृ्ं हुआ मान लेते हूं, जवकि ( वास्तविकता में ) उसके उपयांग से छठकारा पावा 
गया 


त्जेः 
८५ ॥। 

रह 
| 
हि 

म्_््प १ 5 

टन 
छ््ह 

ससहाकमरी, 


उस स्थान को छोड़कर कहीं मी अन्यत्र मार्ग-दर्शन नहीं पा 
सकता, जहाँ क्रि प्रकृति की क्रम-त्रवस्था और उन्तके परिव्ततों को चला अपने 
आन्तरिक और सर्वव्यापी ( या सार्वन्रिक ) नियमों के अनुसार उस (पय-प्रदर्शन 
को हमें प्रदान न करें। यदि हम प्रकृति के केवल कतिपय भागों को ही, जैसे उदाहरण 

लिये, ममागों का वितरण, उनका विन्यास, पर्वतों की संचटना और अवस्विति 
अबवा केवछ वनस्पति और पद्मु जगत का संवटठन ही क्यों न हो, उद्देश्य (या लक्ष्य ) 
के दप्टि-विन्दु से न देखें, प्रत्युत प्रकृति की इस व्यवस्वित एकता को (एक) उच्चतम 
बद्धिमता के संबंध में विलकल सर्वव्यायी मार्नें (या बना दें), तब तो हम श्रक्ृृति 
को विद्यवव्यापी नियमों के अनुसार सोद्देग्बता पर, आश्रित मानते हैं, जिनसे कोई भी 
विशिष्ट क्रम विन्यास युक्नत नहीं है, चाहे इस तथ्य को किसी विशिष्ट प्रसंग में स्वापित 
करना हमारे लिये क्रितना ही कठिन क्यों नहो; और सोहेश्य सन्रिवंधन की व्यवस्थित 
एकता के एक ऐसे विनियामक नियम को पाते हैं जिसको हम पूर्वत: निर्धारित तो नहीं 
करते परन्तु उसी की प्रत्याथा में सामान्य नियम के अनुसार भौतिक-्य॑त्रिक सन्नि- 
बंधन के अनुसरण करने की हिम्मत कर सकते हैं। क्योंकि, सोटेश्य एकत्ता का नियम 
केवल इसी प्रकार से अनुमव के संबंध में वृद्धि के विनियोग को, उसके प्रति वाब 
हृए थिना, सर्वेदा विस्तीर्ण कर सकता है । 

व्यवस्थित एकता के सिद्धान्त के मिव्याग्रहण से दूस टी गलती जो उत्पन्न हो सकती 
! बह स्थानम्रप्ट वृद्धि की गलती है | स॒व्यवस्थित एकता का भाव, विनियामक 
सिद्धान्त के रूप में विध्वव्यापी प्रतक्ृतिश नियमों के अनुसार 


४3५४१ 


(्‌ एकत +) को वस्तुओं 
के पारस्परिक संयोजनों (या सप्निदंबनों) में खोजने के लिये निदिप्ट है (अबवा प्रयुक्त 
होना चाहिये ), और यह विश्वास किया जाना चाहिये कि इस सिद्धान्त के उपयोग 


में उतनी मात्रा में ही पृर्णता के समीप पहुँचा जा चुका है, जिस मात्रा में इस (एकता) 
वो अनुमवात्मक ढंग से सम्प्राप्त किया जा सकता है,--जो ऐसी पर्मता है मिसको 
निश्चय ही कदापि प्राप्त नहीं किया जा सकता। दसके स्थान पर उल्दर्द 
गीरार विया जाता है, सोद्रेदय 


यम्न दो 


: साप में पर्वत: आधार 


रे 


पद्धातत का 
ट एछुाना दा संद्दान को यवायता सात सत्तादान 


थे ठिमसा के संबोध को ( क्योंकि बड़ स्थरापत: दर्मय है 
द्रव | दमसा के सद्यापष मा [ पयााक बट बल: दक्ष य £ 


दिया जाता है, ओर तब उद्देध्यों को, अधिक वियेका 


जय ब् 
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आरोपित कर दिया जाता है; परिणामत: उद्देश्यवाद ( टीलियोंछोजी ) जो का 
प्राकृतिक एकता को सर्वेव्यापी सामान्य नियमों के अनुसार पूजा करत में काम ५ 
के लिये उहिप्ट है, व केवल उस एकता को मिटाने के लिये काम करता है, रा 
चुद्धि को भी, अपने अंगीकृत लक्ष्य से, अर्थात्‌ प्रकृति ( की सहायता ) से इन ( शा 
व्यापी ) नियमों के अनुसार परम बुद्धिमान कारण के अस्तित्व को सिद्ध करने है 
रोकता है। क्योंकि यदि, सर्वोच्च सोद्देश्यता को प्रकृति में प्रागवुभवात्मकतया, अर्थात्‌ 
उसके सारस्वरूप से संबद्ध पूर्वत: नहीं माना जा सकता, तब किसी से उस (एकता) 
को खोजन की और हज: शने: उसके श्रेणी-क्रम पर आरोहण करते हुए विश्व स्रष्ठा 
की सर्वोच्च पूर्णता के--उस पूर्णता के जो नितान्त अनिवाय होने के कारणं कं 
भनात्सकत्ता ज्ञेय पूर्णता है--रामीपतम पहढुँचसे की अपेक्षा कैसे की है सकती है 
विनियामक सिद्धान्त यह माँग करता है, कि प्रकृति की एकता के रूप में सुव्यवस्थितत 
शक्रता, जो कि अनुभवात्मक रूप में नहीं प्रत्युत प्रागनुभवात्मकतया जानी जाती है 
( यद्यपि जानी जाती है अनिर्धारित रूप में ही ) निरपेक्ष भात्र से पूर्वतः मान ली जाए 
ओर परिणामतः वस्तुओं के मूलसार से अनुमित समझी जाए । परन्तु यदि मैं आरंभ 
से ही एक उच्चतम विधायक सत्ता को सर्वाबार मान कर चलूँ तो, वास्तव में प्रकृति 
की एकता का तो परित्याग कर देना पड़ता है। क्योंकि तब तो वह वस्तुओं के स्वशीवि 
से विलकूछ बाह्य और यादृच्छिक हो जाती है, और स्वयं अपने ही सववेब्यापी नियमों 
से मी जानने के योग्य नहीं रहती । इस प्रकार उपपत्ति में एक दुष्ट युवितिचक्र उत्पन्न 
हो जाता है, क्योंकि उसी बात को ( स्वयंसिद्ध ) मान कर चला जा रहा है, जिसको 
वास्तव में सिद्ध किया जाना चाहिये । 
प्रकृति की सुव्यवस्थित एकता के विनियामक सिद्धान्त को संघटनात्मक सिद्धान्त 
मान लेना, तथा जो केवल भावरूप में बुद्धि के संगत विनियोग का आधार होता है, 
उसको पहले से ही स्वतंत्र-सत्ताक वस्तु के रूप में कारण मान लेना, केवल बुद्धि या 
विवेक का विप्लव है। प्रकृति का अनुसंधान, प्राकृतिक कारणों की ख्यृंखछा में उनके 
सबरेब्यापी नियमों के अनुसार अपने मार्ग पर अकेला स्वतंत्र रूप से चला करता है, 
ओर चला करता है निश्चय ही सृप्टिकर्ता के भाव ( आइडिया ) के अनुसार, परन्ठ 
उस (सृष्टिकर्ता) के भाव से वह उस सोहे्यता को व्युत्यादित करने के लिये ऐसा 
नहीं करता, जिसको वह सर्वत्र खोजता है, धत्यूत उस स्रष्टा के अस्तित्व को इस सोहे- 
ध्यता से ( जो कि प्रकृति की वस्तुओं के सार में और यथाशकक्‍य सर्वे वस्तु सामान्य के 
सार में नो खोजी जाती है, अत्त: ) निरपेक्षयया अनिवाय रूप में जानने के लिये ऐसा 
'कस्ता है। उसका यह्‌ उद्योग चाहे सफल हो या न हो, पर यह भाव स्वयं सर्वदा सत्य 
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कया संसार से पृथक्‌ किसी ऐसी वस्तु का अस्तित्व है जो अपने में संसार में पाई जानें 
वाली क्रमव्यवस्था और सर्वेव्यापक नियमों के अनुसार उसके सह्निवंधत के आधार 
को अन्‍्तविष्ट रखती है तो इसका उत्तर है कि निस्सन्देह इस प्रकार की वस्तु का अस्तिल' 
है। बयोंकि संसार अवभासों का योग है, अतः कोई न कोई उसका अनुभवातीत,भर्थाव" 
केवल शुद्ध वृद्धि द्वारा विचारणीय आधार होना चाहिये। यदि दूसरा प्रइन यह हो 
कि क्या यह सत्ता ( या सत्त्व ) द्रव्य है, अधिक से अधिक यथार्थता से युवत हैं, अनि-- 
वा्य है, इत्यादि, इत्यादि ? तो भेरा उत्तर यह है कि इस प्रइन का कुछ अर्थ या भाग्य 
ही नहीं है । क्योंकि वे सब बौद्धिक प्रकार, जिनके द्वारा मैं एक ऐसे विषय के संवोध' 
का निर्माण करने का प्रयत्व करता हूँ, केवल आनुभविक विनियोग के अतिरिक्त अन्य' 
किप्ती काम के नहीं हैं, और जब ने संभाव्य अनुभव के विषयों के प्रति अर्थात्‌ एन्द्रिय 
जभत्‌ के प्रति प्रयुवत नहीं होते तो उनका कुछ भी बर्थ नहीं होता | उस क्षैत्रके बाहर 
वे केवछ संवोधों के शीर्षकमात्र हैं, जिनको स्वीकार तो किया जा सकता है, पर' 
जिनके द्वारा हम कुछ भी नहीं समझ सकते । अन्त में यदि तीसरा प्रदन यह पूछा जाए: 
कि क्या हम संसार से पृथक्‌ वस्तु या सत्ता का कम से कम अनुभव के विषयों के सादुश्य 
के अनुसार विचार करने का साहस नहीं कर सकते ? तो इसका उत्तर यह है कि हम 
निशचयमेव ऐसा कर सकते हैं परन्तु केवल भावगत विपय के रूप में, न कि वास्तविक 
विपय के रूप में, अर्थात्‌ केवल वहाँ तक इसका विचार कर सकते हैं जहाँ तक वह हमारे: 
टिये विश्वविधान सुव्यवस्थित एकता, व्यवस्था और सोहश्यता का अज्ञात अधिष्ठान- 
मात्र रहता है, जिसको बुद्धि को अपने प्रकृति विषयक अनुसंधान का विनियामक' 
सिद्धान्त बनाना पड़ता है। इतना ही नहीं, इसके आगे भी, हम इस भाव में, निर्मीकता 
ओर अनिन्दनीयता के साथ, कतिपय ऐसे मानवत्ता के आरोपों को भी प्रविष्ट कर 
सकते हैं जो उपय्यूवत विनियामक दिद्धान्त के लिये अनुकूल हैं। क्योंकि यह सर्वदा एक' 
आयमाप्न हो रहता है, जो जगत्‌ से पृथक्‌ सत्ता ( या सत्त्व के साथ ) अपरोक्षतया 
संबद्ध नहीं होता, प्रत्युत संसार की सुव्यवस्थित एकता के विनियामक सिद्धान्त के' 
याथ संबद्ध होता है, किन्तु वह भी इस एकता की कह्पित भाकृति के माध्यम से अर्थात 
उच्चतम बुद्धिमत्ता की कल्पित बाकृति के माध्यम से, जो कि वृद्धिमत्तापूर्ण लक्ष्यों 
+००- जल जलन मनन >+....> 
मवात्तीत्त परान्ति के विपय में ग्रध्चिक विस्तार्युवंक विवेचन करने की ग्रावश्यकता नहीं है, जिसके: 


अवतार अन्तरिष्िय के समग्र नानात्व की धृव्यवस्थित एकता स्वतंत्र सत्तावाली वस्तु के रूप; 


मे उस्यापित की जाती है । यहां की प्रक्रिया वहत कुछ उसके तद्श है जिधका विवेचन हमारी। 
धमंषिशान ( या देवविश्ञान ) की मीर्माच़ा में किया जा रहा है | 


अनुभवातीत आन्वीक्षिकी को द्वितीय पुस्तक ५३३ 


की दृष्टि से जगत्‌ की कर्त्ता है। विश्व की एकता का यह आधद्यावार स्वयं अपने स्वरूप 
में क्या हो सकता है, यह इसके द्वारा निश्चय नहीं किया जाने वाला है, प्रत्युत यह 
निश्चय किया जाना है कि हम उसको, अथवा इससे भी अधिक उसके भाव को, संसार 
की वस्तुओं के संबंध में, बुद्धि के सुब्यवस्थित विनियोग के प्रति किस प्रकार प्रयुक्त 
करे । 
पर क्या हम इस प्रकार से ( या इस आधार पर ) संसार के वुद्धिमान और 
सवंशक्तिमान स्रप्टा को मान सकते हैं ? ( इस प्रइन के उत्तर में हम कहते हैं कि ) 
विना किसी भी सन्देह के हम ऐसा कर सकते हैं; और केवल इतना ही नहीं, कि हम 
'ऐसा कर सकते हैं, प्रत्युत हमको अवश्य ही ऐसा करना चाहिये । परन्तु क्या तब्र हम 
अपने ज्ञान को अनुभव के संगाव्य क्षेत्र से परे विस्तीर्ण करते हैं ? निश्चय ही किसी 
प्रकार नहीं । क्योंकि हमने तो केवछ एक अनुमवात्तीत विपय के रूप में किसी एक 
ऐसी वस्तु को पूर्वकल्पित कर लिया है, जिसका अपना निजी स्वरूप क्‍या है इस 
विपय में हमको कोई संबोध प्राप्त नहीं है, परन्तु हमने इस अज्ञात सत्त्व ( या सत्ता ) 
का विचार वुद्धिमत्ता के (जो कि एक अनुभवगत या दुष्ट संवोध है) सादृश्य के आबार 
पर, विश्व की उस सुव्यवस्थित और सोहेद्य क्रम व्यवस्था के संबंध में किया है, जिसको 
अकृति का अध्ययन करते समय हमको अवश्यमेव पहले से ही मानकर चलना चाहिये, 
अर्थात्‌ हमने उसको उस उद्देश्य और पूर्णता को दृष्टि में रखते हुए जो उस पर आबा- 
रित होने हैं, ठीक उन विशिष्टताओं से समन्वित कर दिया है, जो हमारी वृद्धि के प्रति- 
वनों के अनुसार इस प्रकार की सुव्यवस्थित एकता के आधार को अपने में घारण कर 
सकती हैं । इसलिये यह भाव संसार के संबंध में हमारी वुद्धि के विनियोग की दृष्टि से 
ही प्रामाणिक है ( अथवा पूर्णतया आधारित है ) | पर यदि हम इस पर आत्वन्तिक 
और वैपयिक प्रामाणिकता को आरोपित करना चाहेंगे, तो इस तथ्य को मूऊ रहे होंगे 
कि हम जिसका विचार कर रहे हैं वह केवल एक मावगत सत्ता ( या सत्त्व ) है, 
और तब, क्योंकि हम अपनी प्रवृत्ति का आरंम एक ऐसे आधार से कर रहे होंगे जो 
संसार के निरीक्षण से बिलकुल भी निर्धायय नहीं है, इस कारण हम इस सिद्धान्त को 
' वृद्धि के आनुमविक विनियोग के लिये समुचित प्रकार से प्रयुक्त करने में समर्व नहीं 
होंगे । 
पर इसके आगे भी यह पछा जाएगा कि वया मैं संसार के विवेकपरक विमर् में 
परमसत्ता की इस पृवकल्पना और संवोध का इस प्रकार से विनियोग कर सकता 
हैं? हां ( आप ऐसा कर सकते हैं ) क्योंकि वास्तव में इसी प्रयोजन की दृट्टि से तो 


न 


वृद्धि ने इस माव का आश्रय लिया था। पर तब क्या मैं सोहेश्य जैसे प्रतीत होते व 
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चाहे मैं ऐसा निरच्य ही उत्ती दिव्य इच्छा का प्रवृत्ति के 
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55 2 च् व्य विशिप्ट विघानों गे के भाध्यम से गन के 
निमित्त ही संसार में स्थापित कृत्य विशिप्ट विधानों के मख्यम है आप ) 

नह ८ ८. की अब यह स््फि दी वरद्धिमत्त दे अपन 
हाँ, तुम ऐसा भी कर सकते हों वश कि, यदि कोई यह कहें कि देवी वुड्मत्त 





सर्वोच्च उद्देश्यों के अदसार इस प्रकार व्यवस्थित किया है, अबवा यह कहे, कि पच्म 


पे 


बाद्धमता का भाव 
किक 


है. विनियामक सिद्धान्त >ु सर्वव्यापी 
कृति के अनसंबात में विनियामक 'सद्धान्त हैं, तथा सवत्ध॥ 
ल्‍< है पेस्ह््य एकता का सिद्धान्त स्‍्त ठ्वै वहाँ या 
नियमों के अनुसार उसकी सुव्यवस्थित और सोदेइय एकती का सिद्धाला ४ (६ 


लाइव प्रत्यक्ष नहीं कर पाते, तो दोनों ही कयतत 
उन प्रस॑गों में भी जहाँ हम उस (एकता) को प्रत्यक्ष वहाँ कर पात, तो दोनों ही कय 


जआ दिशेपतया 20७० +०५ अधवा दसर ०. शब्दों रु मे जब इस . एकता 
तुम्हारे लिए निविशेषदया एक समान हों, अथवा दूसरे शब्दों में, जत तुम |ैते 3९ 
को दखो तो तुम्हारे 


तुम्हारे लिये वह कहना कि ईइवर ने अपनी बुद्धिमत्ता से ऐसी इच्छा की 
है ऐसा हो, अथवा यह कहना क्षि प्रकृति ने वुद्धिमत्तापूर्वक इस प्रकार की व्यवस्था 
की है, पर्णतया एक समान होता चाहिये । क्योंकि वह अविकतम सुव्यवस्थित बौर 
सोदध्य एकता जिसकी माँग तुम्हारी बुद्धि ने प्रकृति के समस्त अनुसंबान के विनि- 
यामक सिद्धान्त के रूप में आवार मानकर की थी, वही ऐसी वस्तु थी जिसने उस विंनि- 
यामक सिद्धान्त की कल्पित आकृति के रुप में तुम्हारे किसी परम वुद्धिकत्ता के मात 
को आवार रुप में स्थापित करने का औचित्य प्रदर्शित किया था, इसलिये भव, दुए 
सार में अधिक सोदइ्यता देख पाओगे, उतना ही अधिक सम्पोपण 

मुपयज्ञषतता को प्राप्त होगा; पर क्योंकि उस उपर्युक्त सिद्धात्त के 


20% 7 5 रद ५ भ्रौर अधिकतम एकता खोजने मे छोड कर अन्य कछ नहा 
लक्ष्य प्रद्ृति की अनिवार्य और बचिकतम एकता खोजने को छोड़ कर अन्य दुष्ट नह 
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लतएव हम जहाँ दक उस एकता को प्राप्त कर सकेंग, वहाँ तक सनिवचय ही उसके 
, छताएएव हूस जहा दक करता को प्राप्त कर सकेंगे, वह तक श्नइ्चय हु ४ 


2 आमार ् होंगे परन्‍्त हम प्रकृति के उन सामार 2४ 
भाव के हा जामारा हान, परन्तु हं कृति के उन साम/ व 


बल. 
नील 

हि 

5! 
४0५ 


नियमों ] ३ पु आवार बनाया कक गया भा 
नयमों की उपेल उद्दंब्य से ही उत भाव को आयार वनावा गया | )२ 
उसके र्क 





ब्र 

दप्धि प्रकृति दी इस सोहेड्यता को संभाव्य कटपाधिक ) 5 

उद्गम का दाप्ट प्रक्तात का इस साहुश्यता को समाव्य ( अपाधिक ) झरि 
च्‌ 


खतति प्राकृतिक मानने 52 मित्त स्वयं 5 डपना बज जज विन चना नद्ठीं कार सकते, 
पति-प्राकृतिक मानने के निमित्त, स्वयं दपन हा ।वराव किये विना नहीं कर सै), 


बयोंकि हमारे छिये प्रकृति के परे, उपयक्स विशिष्टताओं से यक्त किसी व्दा 
पर्योकि हमारे छिये पअक्षति के परे, उपयक्त वेशिप्टताओं से युक्त किस सत्ता 5 


मानना न्वायोत्ि पेचित नहीं था कार्य सर जज पर्व की निर्धरणा के सादइ्य के बन- 
मानना न्वाबाचित्त नहीं था, प्रत्यत कार्य -कारण भाव की निर्धारंणा के सादृश्य के जा 
न्‍ 
सार कवनासों को परस्पर रसव्यदस्वित नससंबद्ध >> य केवल एसी सत्ता 
सार भबनासा का पनस्पर नव्यदास्यत्त जप से बद्ध मानव के लिये केवल एस सतत 
् हू 
के भावमात्र का ज्माक्वार करना उचित था। 





> भे हम उसको 5. मेच 

प्‌ के काद्रकारण का विचार करने में हम उसको राव में हे 

गद के अनुसार ( जिसके बिना उसके विषय में विलकुल 
इसका एचस्तसत हब 


प्रस्तुत करने में, अर्थात्‌ एक सत्त्व (या सत्ता ) 
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झा फिर 


उस शह्ता 


कप 


चयद्ा 


निई 


( सिद्धान्त नि 


५३६ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


वृत्ति का अनुभवगत उपयोग प्राप्त कर सकता है अधिक वड़ी एकता पर शासन करते 
हैं, परन्तु फिर भी जो, स्वयं इसी तथ्य के द्वारा कि वे इसके प्राप्तव्य को इतनी अधिक 
द्री पर हटा कर स्थापित करते हैं, सुब्यवस्थित एकता के द्वारा, उसके अपने साथ 
अपनी सहमति (या संगति) को उच्चतम मात्रा तंक पहुँचा देते हैं; पर यदि इसके 
विपरीत यदि उनको ठौक प्रकार रे न समझा जाकर गलत समझा जाए, ओर उनको 
अनुभवातीत ज्ञान का संघटनात्मक सिद्धान्त मान लिया जाए, तो वे एक चकाचीव 
कर देने वाली प्रतारणापू्ण माया (गा श्रान्ति) के द्वारा अनुनयन और केवल कल्पना- 
प्रसूत ज्ञान को, और उसके साथ शाइवत विरोधों और कलहों को जन्म देते हैं । 
मः ्ः ५ ५ 
इस प्रकार समस्त ज्ञान इन्द्रियजन्य अपरोक्षानुभवों से आरंभ होता है, पत्पशचात्‌ 
संबोधों की ओर प्रवृत्त होता है और भावों में पर्य वसित हो जाता है । यद्यपि इन तीनों 
ही तत्वों के संबंध में उसको जान के प्रागनुभवात्मक उत्त प्राप्त हैं, जो प्रथम दृष्टि- 
पात करने पर समस्त अनुमव की सीभाओं का तिरस्कार करते प्रतीत होते हैं 
(तथावि) परिपूर्ण मीमांसा इस वात का विश्वास उत्पन्न कर देती है कि समस्त 5 द्वि 
(या विवेक) अपने चिन्तनात्मक विनियोग में, इन तत्वों के साथ, कदापि भी संमाव्य 
अनुभव की सीमा (या क्षेत्र ) का उल्लंघन नहीं कर सकती, तथा जाने की इस 
सर्वोच्च शवित ( या क्षमता ) का अपना असली व्यवसाय समस्त पद्धंतियों और 
उनके सिद्धान्तों को, एकता के प्रत्यक संभाव्य सिद्धाल्त के अनुसार--जिनके मध्य में 
उद्देश्यों की एकता का सिद्धान्त सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है,--श्रक्ृतिं के निगूईतस 
आस्तरिक रहस्यों में अनुप्रविष्ट होने के लिये काम में छात्रामात्र हैँ, परन्तु उसकी 
सीमा के परे उड़ना कदापि नहीं है, (क्योंकि) उस (सीमा) के बाहर हमारे लिए 
चून्यावकाम के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं है। निरचय ही, उन सब प्रस्थापनाओं 
(जो हमारे ज्ञान को वास्तविक अनुभव की सीमा के परे विस्तीर्ण कर सकती प्रतीत 
होती थीं ) के आलोचनात्मक परीक्षण ने, जो कि अनुभवातीत बैशकपिकी में प्रतिं- 
पादित निया गया है, पर्याप्तएपेण यह प्रतीति उत्पन्न कराती है कि वह संमाव्य अनुमेय 
से अधिक और किसी तत्व तक कगी नहीं ले जा सकतीं, और यदि स्पष्टतम अमूर्त 
एवं स्वे्यापी मिद्धान्तों के बिशद्ध अविश्वास अभिव्यकत्त न किया गया होता, और 
यदि आगे के एवं रात्याभासी दृग्गोचर प्रदेश हमको इन पूर्ववित सिद्धान्तों के वाधा- 
बन्मनों की उतार फेंत:ने के लिये विमोहित न कर छेते तो, निश्चय दी हम उन सब आन्ची- 
ल्षियमात्मक सादियों ( साध्यों) के परिश्षमसाध्य परीक्षण से छुटकारा पा राकते 
जिनको अनु भवातीत बुद्धि अपने दंगपूर्ण दावों के समर्थन में प्रस्तुत करता है, क्योंकि 
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अनुभवातीत तत्वज्ञान की पद्धति 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान 


यदि मैं शुद्ध और चिन्तनात्मक वृद्धि की समस्त ज्ञानराशि को ऐसा सवनत समझूं 
जिसका भाव कम से कम मुझमें है, तो मैं यह कह सकता हूँ कि हमने अनुभवातोत 
तत्वविज्ञान में मवननिर्माण के उपादानों का प्राकृकलन कर लिया था और यह निर्धा- 
रित कर लिया था कि वे उपादान किस प्रकार के भवन के निर्माण के लिये भवन की 
कितनी ऊँचाई और दढ़ता के लिये पर्याप्त होंगे । वस्तुत: हमने यह देखा कि यद्यपि 
हमारा संकल्प एक धौराहर बनाने का जो स्वर्ग ( या आकाश ) तक पहुँचने वाला 
हो, पर उपादानों का संभार केवल एक ऐसे आवासगृह के निर्माण के लिये पर्याप्त था. 
कि जो अनुभव के स्तर पर हमारे व्यवसाय के लिये पर्याप्तरूपेण विशाल तथा, उसका 
(८-अनुभव का ) भले प्रकार अवेक्षण कर सकने के लिये पर्याप्त ऊंचा हो; और 
यह भी देखा कि वह साहसपूर्ण उपक्रम तो उपादानों के अभाव में असफल होना ही 
था--और परिणामस्वरूप जो भाषाओं की गड़बड़ उत्पन्न हुई, जो निर्माण-कार्य करने 
वाले लोगों के मध्य में अनुसरणीय योजना के संबंध में इन्द्र को अनिवार्य॑ंत्रया उत्पन्न 
करती है, तथा जिसका पर्यवसान उन सवको अपनी अपनी योजना के अनुसार पृथक्‌- 
पृथक निर्माण करने के लिये संसार मर विखेर देने में होता है । इस समय हमारा 
वास्ता उतना उपादानों से नहीं है जितना कि योजना से है, और क्योंकि (एक ओर 
तो ) हमको यह चेतावनी दी जा चुकी है कि हम यों ही किसी मनचाही अंधाघुंधी 
योजना पर न पिल पड़ें जो हमारी शक्ति से पर की चीज हो, ( और दूसरी ओर ) 
इसके साथ ही साथ अपने लिये एक सुदृढ़ आवास गृह वनाने ( या खड़ा करने ) से हम 
वाज़ भी नहीं आा सकते, अतः हमको अपने भवन की योजना को उस उपादान के सम- 
नुरूप बनाना चाहिये, जो हमको उपलब्ध है तथा जो साथ हो साथ हमारी आवश्यक- 
ताओों के लिये समुपयुक्त भी है । 

अतएव, मैं अनुमवातीत पद्धति विज्ञान का आशय शुद्ध बुद्धि ( या विवेक) के 
पूर्ण संस्थान के औपचारिक प्रतिवन्धों का निर्धारण समझता हूँ । इस दृष्टि से हमको 
शुद्ध बुद्धि के अनुशासन, थास्त्र, संस्थान निर्माण विधि, गौर अन्त में उसके (घुद्ध वृद्धि 
के ) इतिहास का विवेचन करना होगा, ओर अनुमवातीत दृष्टि से उस (विद्या) 
का भी प्रतिपादन करना होगा, जिसके प्रतिपादन की चेष्टा वोधवृत्ति के विनियोग 
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सामान्य के संबंध में, विविध दर्शनप्रस्थानों ने व्यावहारिक तकंशास्त्र के नाम से की 
है, परन्तु जिसका प्रतिपादन उन्होंने बड़े ही भद्दे प्रकार से किया है; इसका कारण यह 
है कि क्योंकि सामान्य या सर्वध्यापी तकेशास्त्र बोधवृत्ति के किसी विशेष प्रकार के 
जान तक सीमित नहीं है, (उदाहरणार्थ उसके शुद्ध ज्ञान तक सीमित नहीं है) भर 
ने किन्हीं विशिष्ट विषयों तक ही सीमित है, इसलिये, अन्य विज्ञादों से ज्ञान को 
उधार लिए बिना वह संभाव्य पद्धतियों के शीर्षक, और उन पारिभाषिक शब्दों को, 
प्रस्तुत करने के अतिरिक्त, जो कि विभिन्न विज्ञानों में व्यवस्थित ऋमवि्यास्त में 
काम में आते हैं, और कुछ नहीं कर सकता, और यह किसी नौसिखिये को पहले 
से ही कुछ संज्ञाओं से परिचित कराने में काम आते हैं, जिनका अर्थ और विनियोग 
चह पहले पहल भविष्य मैं सीखेंगा । 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान 
अध्याय १ 
शुद्ध बुद्धि का अनुशासन 


नकारात्मक विभावनाएँ, जो न केवछ यीवितक आक्रृति में प्रत्वत अन्तेविष्ट 
विपय की दृष्टि से मी नकारात्मक होती हैं, मानव की ज्ञान-पिपात्ता की दृष्टि में 
विज्येप सम्मानाई नहीं होतीं, इससे भरी अधिक, वे तो हमारे ज्ञान को निरन्तर अवि- 
धान्तढपेंण विस्तृत करने को प्रेरणा की इण्याछ शत्र समझी जाती हैं, और उनके 
लिये, सहिष्णुता (या क्षमा) मात्र प्राप्त करने के लिये क्षमा याचना जैसी करनी पड़ती 
हे, उतके अनुग्रह और उच्च-श्रम्मान की बात ही क्या इनको प्राप्त करने के छिय्े 
तो और भी अविक क्रैफियत पेश करनी पड़ेगी । 

सभी प्रस्थापनाएँ, य्येच्छ संख्या में तर्क की दुष्टि से निस्वय ही मकारात्मक 
सम में अभिव्यवत की जा सकती हैं, परन्तु हमारे आनसाभान्य के अन्तविष्ट विपय 
का दृष्टि से, जो क्रिसी विभावना के द्वारा या तो विस्तुतत्तर हुआ करता है भयवा 
संकृचित हुआ करता है, नकारात्मक व्रिभावना का निजी विश्विप्ट कार्य एकमार्र 
सख्ती का परिहार करना है । इसलिये (व) नकारात्मक प्रस्वापनाएँ मी, जो [दसी) 
स्थितियों की गछती का परिहार करने के लिये निर्दिष्ट होती हैं जहाँ कमी गलती होना 
नव हा नहीं हैं, होती तो निश्चय वहुत अधिक सत्य हैं, तथापि थिलूकल शन्य भी 
दादी है, अवतत्‌ वे अपने उद्देश्य के लिये उपयकक्‍त नहीं होतीं, इसलिये बहुचा उपहा- 
गरपद होड़ हूं। जैसे, उदाहरणाय, ताकिकों का यहवाक्य है कि अलेक्जाण्डर बिना 
सता फे फिन्‍्टीं देशों को न हा जात सकता था | 
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परन्तु जहाँ हमारे संभाव्य ज्ञान की सीमाएँ अत्यन्त संकीणं होती हैं, निर्णम देने 
का प्रद्घोमन महान होता है, हमको प्रतीत होते वाठा मायिक आमास अत्यन्त प्रव॑ ता 
'पूर्ण होता है, और जहाँ गलती के परिणामस्वरूप उत्पन्न होने वाली हानि भी बहुत हो, 
वहाँ नकारात्मक-शिक्षा, जो हमको केवल भम्रान्ति से बचाने का काम करती है, ऐसी 
अनकों सकारात्मक थिक्षाओं की अपेक्षा अधिक महत्त्व रखती है, जिसके द्वारा हमारा 
ज्ञान वृद्धि को प्राप्त करता है। उस वाच्यता को, जिसके द्वारा कूछ नियमों का पालन 
न करने की स्थायी प्रवृत्ति मर्यादित कर दी जाती है ओर अस्त में निर्मुलित हो जाती 
है, अनुशासन कहलाती है । वह संस्कृति से पृथक है, जिसका उद्देश्य किसी प्रकार के 
चातुर्थ की उपलब्बि है, न कि किसो पूर्णतः: विद्यमान कार्यप्रवृत्ति को हटाना है । किसी 
ऐसे दाक्षिण्य के निर्माण में , जिसमें अपने को अभिव्यवत् करने की स्वयें अन्त: रणा 
विद्यमान है, अनुशासन नकारात्मक प्रकार से तथा संस्क्ृति और सिद्धान्त 
(>->शिक्षा) सवारात्मक प्रकार से योगदान देते हैं । 
इस वात को तो प्रत्येक व्यक्तित आसानी से अंगीकार कर लेगा कि प्रक्ृति ( -- 
स्वभाव) और साथ ही साथ अनकों ऐसी दक्षताएँ जो अपने को स्वच्छन्द और अपरि- 
मित (--अमर्यादित) क्रियाशीलता प्रदान करने की प्रवृत्ति रखती हैं, (जैसे कल्पना 
ओर विदग्बता) अनेकों दृष्दियों से अनुशासन की अपेक्षा करती हैं । पर यह वात 
निश्चय ही अनोखी जैसी प्रतीत होगी कि बुद्धि को जिसका अपना असली कर्त्तव्य 
अन्य सब आकांक्षाओं ( अथवा उद्योगों ) के लिये अनुशासत का विवान करना है, 
स्वयं इस प्रकार क॑ बनुणासन की आवश्यकता है, और वस्तुत: यह जो आज तक इस 
अन्रिमव (<-निकार) से बची रही हे वह केवडठ इस कारण क्योंकि इसके गाम्भीर्य 
के कारण तथा उस मूलम्‌त शिप्टाचार के कारण जिसके साथ वह ब्यवहार में वर्ताव 
करता है, कोई भी सरलता से इसके व्िपय में यह सन्देह नहीं कर सकता कि यह यूँह्दी 
अविचारपूर्वक संवोदों के स्थान पर करुपना को और वस्तुओं के स्थान पर शब्दों 
को प्रतिस्थापित्त करेगा । 
एन «अमल 
कां. में यह मली भाँति जानता हूँ कि विद्यालयों की 
पर्यायवाची रुप में प्रयुक्त होता है । तथापि ऐसे मो वहुत अन्य से प्रसंग (या स्थितियां) हैं जिन 
में निरोधपूव क दिक्षण के अर्थ में पथम इब्द ( अनुशासन ) अध्यापन के अर्थ में प्रयुक्त दूसरे 
“ब्द ( शिक्षण ) से सावधानी से पृथक किया जाता है, और स्वयं वध्तुओं का स्वरूप हो इस 
बात को अवश्यकरणीय बना देता है कि इस भेद को चूचित करने वाले ठोक ठोक मात्र शब्दों 
को सुरक्षित रा जाए, और मेरी यह इच्छा 


गम च्छा है कि प्रथम शब्द का प्रयोग कभी मो नकारात्मक 
प्र्ध को छोड़ कर अन्य किसी ऊध में न किया जाए । 


भाषा में अनुशासन शब्द शिक्षण के 
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जब बड्धि का विनियोग अनभव के क्षेत्र में होता है तो उसको किशी मीमांसा 
पा समाकोचना की आवश्यकता नहीं होती, वयोंकि इस क्षेत्र में उसके सिद्धान्त 
अनुभव की कसौटी पर मिरन्‍्तर परीक्षण के लिये चढ़े हो रहते हैं; इसी प्रकार गणित 
में भी (मीमांसा) की आवश्यकता नहीं है, वर्योंकि उसमें बुद्धि के संवोधों को तत्काल 
ही शुद्ध अन्त प्रत्यक्ष में मृ्ेरूप में प्रदर्शित होना पड़ेगा कि प्रत्येक निराघार और यादूँ- 
च्छिक वस्तु इस प्रदर्शन के द्वारा उद्घाटित हो जाएगी । परन्तु जहाँ न तो दुष्टानुमव 
और न शुद्ध अन्तअत्यक्ष, दोनों में से कोई भी बुद्धि को प्रत्यक्ष दिखलाई पड़ते वाढी 
लीक में नहीं रख पाते, अर्थात्‌ जहाँ वृद्धि का विभियोग केवल संबोधों के अनुसार, अंतु- 
मवातीत ढंग से किया जाता हूँ (या, जहाँ केवल संबंधों के अनुत्ार उंसका अनुभवा- 
तीत वितियोग किया जाता है) उस क्षेत्र में संभाव्य अनुभव की संकुचित सीमाओं से 
परे अपनी विस्तारण की प्रवृत्ति को संगत रखने के लिये, और अपने को मर्यादातिक- 
मण और गलती से स्रक्षित रखने के लिये, इसको अनश्ासन की इंतती अर्धिक 
आवश्यकता होती है कि शुद्ध वृद्धि के समस्त तत्वदशेन का वास्ता केवल इस तकारो- 
त्मक उपयोगितामात्र के ही साथ है। अकेली गलतियों का सघार नित्दा के हारा और 
उनके कारणों का उपचार मीमांसा (या आलोचना) के द्वारा होता है। परन्तु जौ, 
जैसे कि शुद्ध वृद्धि (के क्षेत्र) में श्रान्तियों और प्रबंचताओं (या हेत्वामासों) के 
परिपूर्ण संस्थान ही उपलब्ध होता हो, जो परस्पर सुसंबद्ध हों और सामान्य या सर्व 
त्रिक नियमों के अवीद संयोजित (या संयुक्त एकत्रित) हों, वहाँ पर एक विलकुठ 
खास नकारात्मक निमयविधान आवश्यक प्रतीत होता है, जो अनुशासन के नाम से 
बुद्धि और उसके शुद्ध विनियोग के बिपय के स्वरूप के आधार पर एक साववानियों 
और जात्मपरीक्षण का संस्थान निर्माण करे, जिसके समक्ष कोई भी वितथ-विवेक- 
पृर्ण प्रतीत होने वाली म्रान्ति न टिक सके प्रत्यत समस्त हीले हवालों के होते हुए भी 
तत्काल अपन यथार्थ (स्वरूप) को प्रकट कर दे । 
पर यह बात भर प्रकार ध्याव में रखना अच्छा होगा कि अन॑भवातीतते 
मीमांसा के इस हूसरे मुख्य खंड में, में इस दद्ध बद्धि के अनुशासन को बद्धि के शर्त 
+ अन्तविप्ट विषय की ओर नहीं, कित्तु केवल उस ज्ञान की पद्धति की ओर प्रवृत्त 
हे हे 0 पा | मम का विचार पहले ही “तत्वों के अनुभवातीत शान 
के प्रति क्यों न किया ज या ० है हज कप अप 
समानता पाई जाती न पिि 32 क 22 क00 005. रा 
पग संबंध है, यह अन्य व *ः 5 मा, / 
है स्तिः भिन्न मी इसना है कि एक इसी प्रयोजन 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान प्डप 


के लिये विज्येपतया घटित अनुशासन की चेतावनी देने वाली नकारात्मक (या तिथेबा- 
त्मक) शिक्षा के विना उन गलतियों को वजित करना नहीं वन सकता जो ऐसी पद 
तियों के बनुचित्त अनुसरण से अनिवार्यतया उत्नन्न होती हैं, जो (पद्धतियाँ) अन्य लैंद्रों 
में तो वद्धि के छिये निग्चय ही समपयइ्त होती हैं, पर जो केवछ यहाँ इस (अनुमवातीत ) 
भत्र में नहीं हैं । 
प्रथम अध्याय 
प्रथम खंड 
शुद्ध बुद्धि का, उसके वेधिक (डॉगमेटिक (शू)) 
विनियोग की दृष्टि से अनुशासन 


वनुभत्र की सहायता के विना (ही) घुद्ध वृद्धि के (लेच के ) विस्तार का सौा- 
ग्यपूर्ण एवं सर्वाधिक जाज्वल्थमान उदाहरण गणितझास्त्र प्रदान करता है । उदाहरण 
स्पर्शसंचारी हुआ करते हैं, विशेप कर तव जब कि शक्ति वही हो, जो अगने को दूसरे 
प्रसंगों में भी वही सफलता पाने की आाज्मा से इठोघित समझती है, जो उसको एक 
प्रसंग में प्राप्त हो चुकी है। इस प्रकार शुद्ध वुद्धि इस वात की आद्या करदी है कि वह 
अपने क्षत्र को बपने अनुमवातीत विनिवोग में भी उतनी ही सकझता और उत्तवी 
ही सुरक्षिततवा (अथवा जड़ मूल से ) तिस्तीर्ण करने में समर्थ होगी जितनी गणित के 
क्षेत्र के विनियोग में हो चुकी है, ध्रिद्ेपफर जब कि वह वहाँ (अनुनवातीत क्षेत्र में) 
मो उसी पद्धति का उनयोग करती है जो, गणित में विछकुछ सरुपप्ट उपयोगिता से 
समन्वित रही है। इसलिये हमारे लिये यह जानना अत्यन्त महत्वपूर्ण है कि स्वयंतिद्ध 
निश्चितता को प्राप्त करने की (वह) पद्धति जो पर्वोक्तत विज्ञान में गणित-पद्ध 
वहटाता हू उस पद्धति से अभिन्न है जिसके द्वारा तत्वज्ञान (या फिलासक्री) के 


जि 


ले उसी सुनिश्चितता को प्राप्त करने का प्रयत्न (या उद्योग) किया जात 
भर जिसको इस क्षेत्र में वैत्रिक (डॉगमैटिक) पद्धति का नाम देता चाहिये । 
दार्थनिक ज्ञान वह वीडिक जान हूँ जो संबोबों से प्राप्त किया जाता है जबकि 
गणितसास्त्र का ज्ञान वह जान है जो बुद्धि संबोधों के उपपादत (निर्माण) से प्रात्त 
करती है। पर संबोध के निर्माण से तात्यर्य है उस संवोध के समनुकप अन्त श्त्यक्ष को 
आगदुनवात्मकतया प्रदर्शित करना । इसलिए क्रिसी संवोध के निर्माण के छिये अनुभवा- 
स्मक स्वतअत्यक्ष (वा अन्त/प्रत्यक्ष ) अपेक्षित होता है, जो (स्वत्त: प्रत्यक्ष) परिणामत: 
स्वत/्रत्यक्ष होने के कारण एक अकछे 


रे ६७ 


ला विपय दाता है, परन्तु बहू सत्र कछ होते हए_ 


मी, किसी संबोध की (जो एक व्यापक या सार्वधिक प्रत्यवस्थायना हू) 
३७ 
के 


सना 


ण्डद शुद्ध वुद्धि मीमांसा 


कक, 


होने के कारण, इसको अपनी प्रत्युपस्थापना में उत सब संभाव्य अन्तप्रत्यक्षों (वां 
स्वतप्रत्यक्षों) के लिये सर्वव्यापिदी प्रामाणिकता को अभिव्यकत करता चाहिये, 
नो उसी संवोध से संबद्ध हैं। इस प्रकार मैं किसी त्रिमुज को या तो इसके संयोव के 
समनृरूष विपय को केवल कल्पना के सहारे उसको प्रत्युपस्थापित करते हुए शुद्ध 
अन्त:प्रत्यक्ष में निमण करता हूँ, या उसके अनुस्तार कागज के ऊपर भी आतुसर्विक 
वन्तःत्यक्ष में बनाता हूँ--पर दोनों ही अवस्थाओं में, मैं किसी मी अतुमतर से श्रति- 
कृति (पैटर्न) को उबार छिये बिना, ऐसा पूर्णतया प्रागनुमवात्मकतया ही करता हूँ । 
वह अकेली आक्ृति जिसका रेज्ाचित्र प्रस्तुत किया गया है आनुभविक हैं, परन्तु 
फिर भी वह संवोध की सर्वव्यापकता को कोई हानि पहुँचाएं बिना, उस (संबोव ) 
को अभिव्यक्त करने के काम आती है, क्योंकि इस आनुभविक स्वतः्रत्यक्ष में केवंठ 
उस व्यापार पर घ्यान दिया जाता है जिसके द्वारा संबोध का निर्माण किया जाती हैं 
एवं जिसके लिये बहुत सी ऐसी निर्वारणाएँ (जैसे कि विभुज का परिमाण, भुजा५ 
और कोण) बिलकूछ निरपेक्ष हैं ( या उपेक्षणीय हैं ) और इस प्रकार जिसमे 
उन विदिवताओं की ओर जो कि त्रिमुज के संबोच में कोई अन्तर उपस्थित नहीं 
करतीं ध्यान नहीं दिया जाता । 
इस प्रकार दाझ्निक ज्ञान सर्वेव्यापक में केवछ विशेष का विचार करता है, गर्णित- 
संबंधी ज्ञान विश्लेप में सर्वव्यापी (सामान्य) का विचार करता है, नहीं इतना ही 
क्यों, व्यक्ति या अकेले उदाहरण में भी सर्वव्यापी सामान्य का विचार कंरता है 
यद्यपि बह ऐसा करता है केवल प्रागनमवात्मकतया और वरडद्धि के द्वारा ही; परिणा- 
मत: जिस प्रवपर यह अकेला विपय निर्माण (या र बना) के कतिपय सर्वव्यापक 
प्रतिबन्‍्धों (या द्र्तों) के द्वारा निर्धारित होता है, उसी प्रकार उस संबोध का विपय 
मी, जिस (संबोब ]के प्रति अकेला वियय उसकी कल्पित आकृति के रूप में समनुझप 
दाता हू, श्वव्यापकतया निर्वारित हुआ समझा जाना चाहिये । 
अतएव वृद्धि के द्वारा प्राप्त होने वाले इन दो ज्ञान के प्रकारों का सारमूत मेंद 
उसे बाकार में संदेहित रहता है, उनके म्‌ तेमीतिकत्व अथवा विपय के भेद के ऊपर 
निर्मन नहीं करता । वे छोग, जिनका विचार यह है कि दश्शनश्वास्त्र से गणित को 
नंद वे यह कह कर बतला सकते हूँ कि इनमें से प्रथम (अर्थात दर्श नक्ास्त् 3 का विधय 
फेयड गण दूसरे (अथात्‌ गणित) का विपय केंब्रकत मात्रा है, कार्य में कारश 
ह$ हैं। गणित के ज्ञान का आकार ही इस वात का कारण है कि 
ही वस्ता रस सकता है। क्योंकि माताओं का राबोध ही केवछ ऐसा 
स्तेश्त्यक्ष में निर्मित क्षर्वात प्रागनमब्रात्मकतया प्रदर्शित वि 


न नस ग्णा 3 चल... 
स्गल बारणा नर व 


बनुभवातीत पद्धति विज्ञान एड 


जा सकता हैं, जबकि इस के विपरीत गुग आनुमविक प्रत्यक्ष के अतिरिक्‍त अन्य 
किसी प्रकार से प्रत्युपस्थापित नहीं किये जा सकते । अतएव बुद्धि को गृगों का ज्ञान 
केवल संदोवों के द्वारा ही प्राप्त हो सकता है। वास्तविकता के संत्रोच से में खाने वाल 
सत:पत्यल को कोई भी, अनुमव को छोड़ वन्य क्रिसी प्रकार सन प्राप्त नहीं कर 
सकता, हम इसको, स्वयं अपने आप से प्रागनुनवात्मकतया, और यवार्वता की आनु- 
भविक चेतना के पूर्व, कदापि अविगत नहीं कर सकते। झंकू की आकृति विता 
किसी अतुमव की सहायता के, केवछ उसके संबोब के अनुसार, अपने लिये स्व्रतः 
प्रत्यक्ष में बनावी जा सकती है, पर इस झंक का रंग तो पहले से ही किसी न किसी 


अनुमव में द्विवा हुआ होना चाहिये। अनुमव के द्वारा प्रदान किए हुए कारण के उदा- 
हरण के अतिरिक्त में कारण सामान्य के संत्रोध को अन्य किसी प्रकार से स्वत 

अत्यक्ष में प्रत्युयस्वापित नहीं कर सकता, और यही बात वन्य सब संवोबों के संबंध 
में नी छागू होती है । और फिर दर्ब्षनझास्त्र भी तो परिमाणों का--यया समग्रता, 


अनन्तता इत्यादि का वास्तव में उतना ही अधिक विवेचत करता है जितना कि गणित- 
दास्त्र। (दूसरी ओर) गणित भी बपने को विभिन्न युग्रों के देश के रूप में रेखा और 
पत्रों के मेंद के साथ, तथा विस्तार के एक गुग के रूप में उसके सातत्य के साथ अपने 
को व्यावृत्त किया करता हैँ । परन्तु यद्यपि ऐसी अवस्याओं या प्रसंगों में उनका वियपय 
हता है, परन्तु जिस ढंग से बुद्धि उतत विपय का विवेचन (या विचार ) 

१ दर्शन बार गणित के क्षेत्र में एक दूसरे से दितान्त भिन्न होता है। ( 

से) प्रथम (अर्थात्‌ दक्नक्षास्त्र) का संबंब केवल सर्वव्यापी संचोबों के 

यह (दुनश्नरा बर्बात्‌ गणित) केवल संवोबों से कुछ नी प्राप्त नहीं कर सकता, 

तप्रत्यक्ष की ओर दौड़ पड़ता है, जिसमें वह संबोब का मूर्सरूप में 

विचार करता है, यद्यपि वह एसा आनमविकतया नहीं 
धवत-त्यक्ष म करता 

करता है, बअवबात जिम्रका 

सर्वब्यादक्ष प्रतिदन्‍, न्नां 





करता, प्रत्युत केवल एक ऐसे 
जिसको वह प्रासनुमवात्मकत्या श्रस्तुत (या उपस्थित) 
उसने निर्मित किया है, तथा जिसमें वह, जो कि निर्माण 


बनुमित हुआ करता है, निर्मित संत्रोव के विपय के प्रति नो 
सेवब्यापकतया प्रामाणिक होता है । 


माद छोजिए कि किसी दार्शनिक को तिक्रोग का संबोच दे दिया जाए और 
टसका अपन निजी प्रकार से बह पता रूगाने दिया जाए कि उसके कोणों के याोगकर्छ 
वा समकाण दे झखातर 


अब उसको एक ऐसी आह्ृति के संवोष 
फ छाट्र कर ओर कुछ नी प्राप्त नहीं है जो तीन सरल रेखाओं से चित 65 है, और 


प्‌ >> 
जिसके साथ उतने ही कोगों का संदोध नी जुटड़ा हुआ है | वह इस संचोच पर भव 


श्र 
प्‌ 
क 
हि 
पु 
7 
हक 


अं १ 


(४ 





् 


कार का सव व हू | 


५४८ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


चाहे जब तक विचार करता रहे,वह किसी मी नई बात का आविष्कार नहीं कर सकेगा। 
वह सरल रंखा के, अथवा कोण के अथवा तीत संख्या के संवोध का विश्लेषण कर 
सकता है और उसको स्पष्ट कर सकता है, पर वह ऐसी किनन्‍्हीं विशेषताओं तक कभी 
नहीं पहुँच सकता जो इन संबोधों में पहले से ही विलकुछ अन्तर्विष्ट नहीं हैं । पर 
अव किसी भूमितिश्ञास्त्री को इस प्रइत को विवेचता ग्रहण कर लेने दीजिए । वह 
तत्काल एक त्रिकोण की रचना कर के अपने कार्य में लग जाएगा। क्योंकि वह जानता 
है कि दो समकोणों का योगफलक मिरू कर ठीक उच सब आसब्न कोणों के योगफल के 
बरावर हतता है जो किसी सरल रेखा के एक निन्दू पर बनाए जा सकते हैं, अतः वह 
अपने त्रिकोण की एक भुजा को बढ़ा देता है और ऐसे दो आसन्न कोण प्राप्त कर 
लेता है जो मिल कर दो समकोणों के वरावर होते हैं। अब वह इन दोनों कोणों में 
से वाहरी कोण को, त्रिभुज की सामने वाली भुजा के समानान्तर रेखा खींच कर, 
विभाजित कर देता है और देखता है कि एक ऐसा वाहरी आसन्नकोण उत्पन्न हो 
गया है जो एक अन्तःकोण के वरावर है, इत्यादि । इस प्रकार से वह, स्वरान्तअत्यक्ष 
के मार्गदर्शन में, अनुमानों की्‌ एक ज खला के द्वारा, प्रस्तुत समस्या के पूर्णतया स्पष्टी- 
कृत और साथ ही सर्वमान्‍्य (सर्वव्यापक) समाधान को प्राप्त कर लेता है । 
परन्तु गणित, भूमितिशास्त्र की भाँति, परिमाणों का निर्माणमात्र नहीं करता, 
प्रत्युत वीजगणित की भाँति शुद्ध परिमाण का भी निर्माण करता है, जिसमें उस 
विपय की विश्येपताओं (या गुणों) की ओर बिलकुल भी ध्यात नहीं दिया जाता है 
जिस (विपय का) परिमाण के इस प्रकार के संवोध के अनुसार विचार किया जाने- 
वाला हूँ । इसके पद्चात्‌ वह परिमाण सामान्य (संख्या ) के समस्त निर्माणों के लिये 
एक निश्चित संकेतना की व्यवस्था का निर्वाचन करता है जैसे कि जोड़ते-घदाने, 
हक निकालने के लिये इत्यादि इत्यादि; और परिमाणों के सामान्य संवोधों के 
लिये भी, उनके विविव संगोचों के अनुसार संकेतना की व्यवस्था कर लेने के पश्चात्‌ 
कह नगर हे गे दाह परमार उतार भर गरि 
शित कर्ता हैं जले हल 2 28000 हक 087२३ कक 
करना होता है ततो उन दोनों के थि 02 ली हक 8 
जला की कक, / चिहनों को विमाजन के चिह्न के अनुसार साथ साथ 
जिसने ममिसतिसास्य गे गन 3 सिर कक, ०: हल 
हे # लाद्धात अबबा स्वयं मीमितिक विपय के द्वारा दे खरे 


मे क्षाता ह, रिसे परिणामों तक पहुंचते में ह 
प परिणामों तक पहुँचने में सफल होता है जिन तक विवेचनात्मक ज्ञात 
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क्रेवछ संबोयों के माव्यम से कमी नहीं पहुंच सकता था । 
अब प्रदन यह है कि झिन इतनी विभिन्न परिस्थितियों में, यह दोनों वृद्धि की 

कटा का व्यवत्ताय करने वाले (दार्शनिक और गणितवेत्ता ) जिनमें से एक तो संवोचों 
के अनसार अपने मार्ग पर प्रवत्त होता है, और दूसरा उन अन्त:प्रत्यक्षों के द्वारा 
जिनको वह प्रागनमवात्मक्तवा संबोवों के द्वारा प्रदर्शित करता है, अपने को पाते हैं, 
उनका (अर्थात्‌ उत परिस्थितियों की भिन्नता का) कारण क्‍या हो सकता है। 
ऊपर वर्णन किये गये मूलमृत अनुमवातरीद तत्वजञान के सिद्धाल्तों के विवरण के 
बनुसार बह कारण स्पष्ट है। यहाँ हमादा वास्ता वेइलेविक प्रस्थापनाओं से न 

जो संवोधों के विद्लेपणमात्र से उत्पन्न हो सकती हैं (इस वेश्छेपिक प्रस्वायनाओं 
के क्षेत्र में दार्द निक को निःसन्देह अपने सस्पर्थी की अपेक्षा अधिक सुविधा प्राप्त 
होगी), प्रत्युत सांइलेपिक प्रस्थापनाओं से है, और उनमें भी निएचय ही एसी सांडले- 
पिक प्रस्थापनाओं से है जो कि प्रागनुमभवात्मकतबा जानी जा सकती हैं । क्योंकि 
(ग्हां) मुझे इस वात पर द॒प्टि नहीं रखनी है कि अपने त्रिकोण के संत्रोव में यथार्थ 
सें कया विचार कर रहा हूँ (वह तो परिमापा के अतिरिक्त और कूछ नहीं होगा) 
इसके विपरीत, मुझकों इस (संवोध) के परे उसकी उन विद्यपताओं तक पहुँचना 
है, जो इस संबोब में निहित नहीं पर किन्तु फिर गी उससे संबंध रखती हैं। पर 
ऐसा करना इसके अतिरिक्त अन्य किसी प्रकार से संभव नहीं है कि मैं अपने वियय 
का या तो आनुमविक अन्तःप्रत्यक्ष के प्रतिबन्धों (शर्तों) के अनुसार निर्वारित कहूँ 
या घुद्ध वन्त:प्रत्यक्ष की दार्तों के बनुसार। प्रथम प्रक्रिया (कोणों की माप के द्वारा ) 


रह 


केवल आनुमविक प्रस्थापना प्रदान करेगी, जिसमें कोई सर्वव्यायकता नहीं होगी, 
आर अनिदार्यता तो और भी कम होगी, और इसलिये जो हमारे किसी काम की 
नहीं होगी 


गी। परन्तु दूसरी प्रक्रिया गणित का प्रक्रिया है, और निश्चय ही यहाँ पर 
(प्रस्तुत प्रसंग में) वह मूमितिथास्त्र के निर्माण की प्रक्रिया है जिसके माध्यम से मैं 
एक शुद्ध अन्तःप्रत्ण््ष में नी (वैसे ही जैसे आनमद्रिक अन्त:प्रत्यक्ष में) उस नानात्व 





* 2 जड ॥ त्मा ब्क सता त्रिकों रा मान्य कार्य 
पा संयुक्त (या संवद्धित) कर सकता हैँ जो त्रिकोण सामान्य की काल्यनिक आकृति 
रे ५ किस न उस 
सतत रखता हे और इसीलिये जो उत्तके संबोध से नी संबंध रखना है, (यही वह 
कि 7 जिरक प्रस्थायन 
सायया ट्े) जेसका हारा सबब्धापक साब्लापक प्रस्थायनाओं का रचदा का जाना 
साहय | 

ऋड़ िठर व्िनेण > दे संबंध में द घिनिक £- 25 205 का [हम 

इलाड्स निवेण के संबंध में दार्धनिक-चित्तन ऋरना झ्बाति लाकिक दस्दि 
् हे हु 
ले दिचार कारना भेरे छिसे विदफ्ल सेकार होगा, वयोकि इस प्रकार ई उसकी उसे 

दिन रखा गन लय शर्त ० कदार होगा, वेबाक़ इस प्रदार भे उसका दर 

पर्मिादासात्र भ / सिर्दिसि मय उगदा ब्रियय में छिनतन को आारंग करना पटा था 
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प्रकार के नावात्व के संड्लेपणमात्र- में ) संख्या द्वारा निमित किया जा सकता है| पर 
आमासों का मूर्त भौतिक तत्व जिसके द्वारा हमको देशकाल के अन्तर्गत वस्तुएँ दी हुई 
होती हैं (अर्थात्‌ अनुमव में उपलब्ध होती हैं) केवल प्रत्यक्ष में ही प्रत्युपस्वापित 
हो सकता है, अतएवं पदचानुमवात्मकतया ही प्रत्युपस्थापित हो सकता है। वह एक- 
मात अकेला संवोध, जो जवभासों के इस आनुभविक अन्ततरिप्ट वियय को प्रागनुम- 
वात्मकतया प्रत्युपस्थापित करता है वस्तु सामान्य का संवोब है, और इस वस्तु सा- 
मात्य का प्रागनुमवात्मक सांब्लेपिक ज्ञान उस (वस्तु) के संडलेपण नियममात्र की 
अपेक्षा और कुछ अधिक प्रदान कर सकता है जिसको प्रत्यक्ष पश्चानुमवात्मकतथा 
प्रदान कर सक्कता है, किन्तु यह (ज्ञान) वास्तविक विपय के प्रागनुगवात्मक अन्त 
प्रत्यक्ष को कदापि प्रदान नहीं कर सकता । 
वस्तु सामान्य से संवंतर रखने वाली वे सांब्छेपिक प्रस्थापनाएँ, जिनका स्दृतः- 
प्रत्यक्ष (अथवा अन्त:प्रत्यक्ष) प्रागनुमवात्मकतया दिया जाने वाछा नहीं है, अतु 
भवातीत हैं । इसलिए बनुमवातीत प्रस्थापनाएँ संबोदों के निर्माण के द्वारा दी हुई 
नहीं हो सकतीं प्रत्युत केवल उन संवोधों के अनुसार (या ताल मेल में) दी हुईं हो 
सकती हैं जो प्रागनुभवात्मक्र होते हैं । वे तो अपने में एक ऐसे नियम को अन्तविष्ट 
रखती हैं जिसके अनुसार उसकी (वस्तु की) कोई एक दिश्चित एकता जावुमविकतया 
खोजी जानी चाहिये, जो प्रागनुमवात्मकतया अन्तप्रत्यक्षत: प्रत्युपस्थापित नहीं 
की जा सकती (अर्थात्‌ प्रत्यक्ष की एकता खोजी जानी है) । परन्तु यह अ्स्यापनाएँ 
अपने संवादों में से किसी एक को भी किसी विशिष्ट प्रसप्न॑ग में प्रायनु मवात्मकतथा 
प्रदर्शित नहीं कर सकतीं, भप्रत्युत वे ऐसा केत्रल पदचानुमवतया अनुमत्र से कर सकती 
हैं जो (अनुमव) इन सांइलेपिक सिद्धान्तों के अनुसार पहले पहल संमत्र हुआ करता है । 
यदि किसी संबोध के विपय में सांदलेपिक निर्णय (या विभावना) करना पड़े तो 
उस संवोध के परे और निरचयमेव उस अन्त:प्रत्यक्ष की ओर प्रवृच्त होदा (या याना ) 
चाहिये जिनमें वह संबोच्र दिया हुआ हैं । क्योंकि यदि, जो दुछ संत्रोध में दिया हुआ 
है उसी में सीमित रहा जाए तो विनावना केबलूमात्र विश्केषणात्मक होगी, और 
उस के अनुसार जो कि वास्तव में उस संबोच में अन्तविष्द है, विचार का स्पस्टीवरण- 
मात्र होगी। पर्तु मैं संबोध से उसके समनुझय शुद्ध अवबा आनुसविक अलःपत्यक्ष 


ब्> 
लय 


की ओर इसलिए जा सउता हूँ कि जिससे में इस (संबोध) छा उस अस्तझापत्न भ 


मर्ततूय भें विचार कर सकूँ और (दस प्रयार) चाहे तो प्रायतुमरात्म हतया अपवा 
है 


ल्‍< & 
अऋयात्मदल जान ० उस हे >> 5 याद न्टाजल »जणलण्रफतऋ डाक 7» 
परदतलान मवात्मतगलया संट जान हू छ्ति उस (संद्र पथ) भी वााय दा सागव पडा +. 
5 कि री 
है । ०० 5 मय तिय दंत ब्लड >टक 5टगडा 5 75 उ्त ऊान पल 7 
(अ्धात्‌ शवाद के चिदय 4 का बया विरा वास हे ) प्रवत्त 4 हिया थे जा शान इाल दाता 
ब्ध न गर 
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होती हूँ, बिन्‍्तु यह हमकों कोई मी अन्त:प्रत्यक्ष प्रागनुमवात्मकतया प्रदान नहीं करती । 
तब इस प्रकार बुद्धि का दो प्रकार का विनियोग मिलता है, बोर यह दोवों 
प्रकार अपते ज्ञात की सर्वव्यापकता और उसकी प्रागनुमवात्मक उत्पत्ति के 
हुए भी, जिनको थे दोनों समानूूप से अपने में रखते हैं, अपने जाने वाले परिणाम की 
दुष्टि से बहुत भिन्न हैं, और ऐसा निश्चय ही इस कारण होता है क्योंकि अवभास 
(कवि क्षेत्र में), जिसके माध्यम से हमको समस्त वियब दिए हुए होते हैं, दो तत्वांश 
होवे हैं (एक तो) अन्व/पत्यक्ष के जाकार (देश और काछ), जो पूर्णतया ध्रायतुम- 
बात्मक प्रकार से जाने और निर्शारित किये जा सकते हैं, और (दूसरे) मूर्त (सीतिक 
तत्पर) अ्षबवबा अन्तविप्ट वियत्र (ज० गैहाल्ट्‌ अं० कॉग्टेग्ट) जो एक कुछ ऐसी वस्तु 
को सूचित करता हे, जो देश बौर कार में उपल्व्य होती है, अतएत अपनी सत्ता को 
रखता है और एच्डिय संतेदन के समनकूय (या संवादीय) है। इस दूसरे तत्वांश के 
संबंध में (जो आानुभविक प्रकार के अतिरिक्त अन्य किसी नी प्रकार से कदापि भी 
निर्बास्ति हुए में दिय्रा हुआ नहीं हो सकता) संमाव्य संतेदतों (वा संजेदसाओं) के 
सब्लपण के ब्परिड्छिन्न (था अनित्रारित) संत्रोत्रों के अतिरिक्त हम और कुछ भी 
आदत नवात्मकतया प्राप्त नहीं कर सकते, और यह्त भी वहीं तक जहाँ तक कि वे 
(सवेदनाएँ-..बिसी संनाव्य अनुभव में) अवृव्यवसात दी एकता से संत्रद्ध होठी हैं 
प्रथम तत्वांय के संत्रव में, दम अपने संबोधों को प्रागतमबात्मक अलःपत्यक्ष में 
निर्मारित कर सकते हैं, क्योंकि देण और कार में एक समहतय संब्सेपण के द्वारा हम 
स्वर्ध विषय की सुप्टि क्रिया करते हैं,इसालेये कि हम उसको केवल परिमाणों की 
दृष्टि मे देखते हैं। इन दोनों प्रकारों में से प्रथम प्रकार गंत्रोवों के क्षवुवार बुद्धि 
विनियोग कहलाता है; और ऐसा करने में हम श्रवनायों को उनके वास्तविक 
कत्त:विप्ट विययों के अनसार, संवोधों के अधीन स्थापित क रते के क्षतिरिक्त क्षौर कृछ 
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करे अन्य कसी प्रवार से भी निर्वारित नहीं हो सकते (बद्यत्रि ऐवा नो वे आव- 


साबक सस्देयण के नियमों के कूय में इन संत्रोबों के अत॒सार ही होंगे ); दूपदी बद्धति 
या प्रक्रिया संत्रोचों की रचना के द्वारा बद्धि का ग 
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मे ही प्रागनु मबात्मक अस्त:पत्वक्ष से संदद्ध हैं, दवी छारण थे स्पय सी प्रागर मव-स्म छ 

शत है आर दिसी भानुनविश सामग्री की साहादवा के बिता हो, गद अत्त/््यक्ष में 

तीर मधात्म इनवा सुनिधारियि राय में दिए हर ही सता हैँ । जो झड़ भी देन कयाद 
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चेत्ता ग्रहण करता है उसमें इनमें से एक भी दार्शनिक के द्वारा सम्प्राप्त अथवा अनु- 
कृत नहीं किया जा सकता ) में णह दिखलाऊँग। कि मापविन्नातवेत्ता ( अथवा भूमिति- 
विन्नानवेत्ता ) अपनी पद्धति के अनुसार दर्शनश्ास्त्र ( के क्षेत्र ) में ताश के पत्तों के 
भवनों के अतिरिक्त और कुछ नहीं बना सकेगा, जव कि दर्शनवेत्ता अपनी पद्धति के 
अनुसार गणित में केवल वाचालता को उत्पन्न ( या उत्तेजित ) कर सकता है, (यद्यपि 
दर्गनप्ास्त्र का सारतत्व इसी बाव में संनिहित है कि वह अपनी सीमाओं को जाने ) 
और गणितवेत्ता भी ( यदि उप्तकी प्रज्ञा स्वयं पहले से ही कुछ प्रकृति के द्वारा मर्यादित 
और उसी के क्षेत्र में संकुचित न हो तो ) दर्शनशञास्त्र की चेतावनियों को नहीं ठुक- 
राएगा, क्षबवरा अपने उससे ऊँचा नहीं मान सकेगा । 

१. प्ररिभाषाओं के वियय में विचार--किंसी वस्तु की परिमापा करना, जैसा 


इस 


कि इस थब्द से ही स्पष्ट है, बास्तव में क्रिसी वस्तु के परिपूर्ण संबोष् को उसकी सी मां 


जः 


कायम ला कक झ् कां._.. 
के भीवर उसके आद्यमीलिक हृप में उपस्थित करनामात्र है।. परिमापा का आशय 
वस इतना हू है । इस माँग के अनुसार दुष्ट (या आनुमविक) संबोब की परिभापा 
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बिलकुल भी नहीं की जा सकती, प्रत्युत उसको केवल स्पष्ट किय्रा जा सकता है। क्योंकि 
कारण यह है कि उसमें एक निश्चित प्रकार के ऐन्द्रिय विपय के कुछ थोड़े से ही लक्षण- 
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द्विपय को सूचित करते समय किसी झद्द के द्वारा कहीं एक सभय अधिक और दूवरे 
समय कम छक्षण-चिह्नों का व्चार तो नहीं करते हैं। इस प्रकार, एक मनुप्य स्वर्ण 
के संबोब में उसके भारीपन, रंग, कुट्ुच्यता ( उद्दर्ततीयता ) इत्यादि विश्येपताओं के 
कतिरिवत उस में जंग न ऊगने की भी विद्येपत्ता का विचार क्र सकता है, जब कि दूसरा 
कषादमी स्थात्‌ उसके विपय में कछ भी न जानता हो । कृतिफ्य निद्चिवत छक्षण-चिहनों 
ने तंगी तक काम लिया जाता है जब तक वे विनेद करने के लिये पर्याप्त होते हैं, नवीन 
निरीक्षण कुछ विद्येपताओं को हटा देते हैं और कुछ अन्य विश्येपताओं को जोड़ देते 
तर संत्रोद कनी भी स्थायी सुनिश्चित सीमाओं के मीतर स्थित नहीं रहता । 


/॥ तय अवाजनहिर 


चुनिश्चित्तत्य ( या याद्ार्थ्य ), अर्थात्‌ उपर्टकत लक्षण-चिद्ठ स'रुया में उतने से अधिक नहीं हैं 
जितने कि परिष्ठय सवोध के लिये अपेब्त हैं, किन्तु आद्रमोलिक रुप में का श्र्थ यह है कि 
वे स्ामाओं दा यह निर्धास्य कियी अन्य दस्तु से व्युत्यादित नहों है, और इसलिये किसी 
उय्ु्कि की अपिय नहीं रसता; क्‍्येंकि यदि ऐसा हो तो वह इस कल्पित स्पप्टोकरण ( या 
पर्मापा को ) उत्तके विषय से संबंध रखने वाली समस्त विमावनात्रों के ऊपर स्थित होने के 
अयाग्य सिद्ध कर दगा। 


' अनुभवातीत पद्धति विज्ञान ण्ण्छः 


और इस प्रकार के दृष्ट ( या आनुमविक ) संवोध की परिमाषा प्रस्तुत करे से,. 
उदाहरणार्थ जल की परिभाषा करने से कौन सा उपयोग सिद्ध होगा, क्योंकि जब 
जर और उसकी विशपषताओं की चर्चा उपस्थित होती है तो जल शब्द से किस बात 
का विचार किया जाता है इतने पर नहीं ठहरा जाता प्रत्युतत उसके संबंध में प्रयोगों की 
ओर प्रवृत्त हुआ जाता है, और रहा शब्द, वह अपने साथ संपुक्त कत्तिषण लक्षण नचिहनों 
के सहित, उस वस्तु की संज्ञासात्र माना जाना चाहिये न कि संबोध, अत: तथाकथित 
परिभाषा शब्द निर्धारण की अपेक्षा और कुछ भी नहीं है । दूसरी ओर भी, सच पूछिए 
तो किसी भी प्रागनुमवात्मकतया दिए हुए संवोब की, उदाहरणार्थ द्वव्य, कारण, 
उचित [ न्याय ) साम्य, इत्यादि की परिभाषा नहीं की जा सकती । क्योंकि मैं इस 
विपय में तव तक कदापि सूनिश्चिततया आइवस्त नहीं हो सकता कि किसी दिये हुए 
( किन्तु अमी तक अस्त-व्यस्त ) संबोच का स्पष्ट प्रत्युपस्थापन पूर्णतया विकसित 
होचुका है, जव तक कि मैं बहू जान लूँ कि वह्‌ विषय के लिये सुपर्याप्त है । परन्तु क्योंकि 
उसका संवोध, जैसा कि वह दिया हुआ है, अपने में बहुत सी अस्पष्ट प्रत्युपस्थापनाओं को 
अन्तर्विष्ट किये हो सकता है, जिनकी हम अपने विहलेपण में अवहेलता कर जाते हैं 
यद्यपि हम उत्तको संबोध के विनियोग में सर्वदा प्रयुक्त करते रहते हैं, अत: मेरे संबोध 
की पूर्णता स्ंदा संदिग्ध रहती है, तथा समुपश्॒क्त उदाहरणों के बाहुल्य के द्वारा चह 
केवल संमाव्य वन सकती है, परन्तु कद्ापि भी स्वयंस्िद्ध प्रकार से निश्चित नहीं 
सकती । परिभाषा शब्द की अपेक्षा मैं यहाँ विवरण शब्द का प्रयोग करना अधिक 


चांडनीय समझताहूँ, जो फिर भी साववानतापूर्ण ( और संयत ) शब्द है,और जिसको 


36, 
आलोचक, उपयुक्त विशलेपण की पूर्णता के विपय में संदेह रखते हए भी » एुक निश्चित 


सीमा तक प्रामाणिक मान सकता है। तव इस प्रकार क्योंकि न तो आनमविक (या 
दृष्ट) संबोधों की ही परिमापा की जा सकती है और न प्रागनमवात्म कतया दिये 


संबाधों की, इसलिये तो फिर केवल स्वच्छन्द्तया निर्मित (या कल्पित) संवोधों के 


अतिरिक्त और कोई ऐसे संचोध अवशिष्ट नहीं रह जाते जिनके ऊपर इस कीशल का 


परीक्षण किया जा सके । ऐसे प्रसंग में में अपने संवोध को परिमापा तो सर्वदा ही दे 
सकता हूं, क्योंकि, जब उस ( संवोच ) को मैंने जानव् कर स्वयं चनाया है और बह 


मुझका न तो बोवबत्ति के स्वरूप के द्वारा दिया गया है और न अनुभव के द्वारा, तब 


मूझको यह अवध्य ही जानना चाहिये कि मैं ने क्या विचारना चाह है, किन्तु मैं यह 
नहीं बह सकता कि में ने उस (संवोध ) के द्वारा एक सच्चे विपय बी परिनापा क॑ 
है। बयोकि यदि संदोद आनभविफ प्रतिबन्धों (या झनतों ) पर आश्रित होता है, उसे 


कि जहाज की घड़ी का संबोव है, तो इस स्वच्छ्द मं: संबाब के द्वारा मसको अपने वियय 
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सत्ता ) और उसकी संभाव्यता को तो प्रदान नहीं क्रिया जा सकता, उससे तो 
भी नहीं जानता कि उसका कोई विपय भी है (या नहीं), तथा मेरे स्पष्टीकरण 
को किसी विपय की परिगापा कहने की अपेक्षा ( भेरी अपनी योजना ) की घोषणा 
( या ऐलान ) कहना अधिक अच्छा होगा । अतः ऐसे संबोबों के अतिरिक्त जिनमें 
स्वेच्छानिमित संब्लेपण अन्तबिष्ट रहता है जो प्रागनुमवात्मकतया बनाया जा सकता 
है ओर कोई अन्य ऐसे संवोध शेप नहीं रह जाते जो परिमापा के लिये उपयुक्त हों; 
अतः यह निष्केपे निकलता है कि परिमापाएँ केवल गणित में ( ही हो सकती ) हैं। 
क्योंकि यह (गणित विद्या) जिस विपय का विचार करती है उसको प्रागनुभवात्मक- 
तया स्वतः प्रत्यक्ष में प्रत्युपसस्थापित भी करती है, और यह विषय निरचय ही अपने 
में सवोध की अपेक्षा कुछ भी कम या अधिक अन्तर्विष्ट विपय नहीं रख सकता, क्योंकि 
विपय का संवोब मूलतः परिभाषा ( या स्पष्टीकरण ) के द्वारा ही दिया गया 
था--अर्थातू परिभाषा को (या स्पष्टीकरण को) बिना किसी अन्य तत्व से व्युत्या- 
दित किये हुए दिया गया था । विवरण, स्पष्टीकरण, घोषणा और लक्षण-.इन चार 
संज्ञाओं के लिये जर्मन भाषा में एक शब्द “एवं लैहंग” के अतिरिक्त और अधिक दब्द 
नहीं है, इसलिये जब हम दाशनिक स्पष्टीकरणों के लिये परिमापा के आदरसचक 
शब्द को अस्वीकार करें तो हम को अपनी माँग की कठोरता को कछ कम कर देना 
चाहिये,और हम इस समस्त (पूर्वोक्त) विवेचन को इस प्रकार संक्षिप्त कर देना चाहेंगे 
कि दार्शनिक परिमापाएँ दिय्रे हुए संवोबों के विवरणरूपमात्र हैं, किन्तु गणित 
को परिमापाएं मस्तिप्क के द्वारा मूलतः विरचित संबोयों की रचनाएँ हैं, तथा इन में 
से प्रथम केवल विइलेपण के द्वारा वेड्लेपिकृतया घटित होती हैं ( ऐसे विश्लेषण के 
हारा जिसकी प्‌ णंता स्वयंसिद्ध रूप से निश्चित नहीं है ) और दूसरी सांइलेपिकतया 
धदित होती हैं, और इसलिये वे ( अर्थात्‌ गणित की परिभापाएँ ) स्वयं संवोधों को 
बनाती हैं, जब कि इसके विपरीत प्रथम प्रकार की ( अर्थात्‌ दार्शनिक ) परिमापाएँ 
उन ( संबोबों) को केवल स्पप्ट करती हैं। इससे यह परिणाम निकलता है 
(क) कि दर्णनशास्त्र में, केवल कुछ प्रयोगात्मक निमित्त को छोड़ कर, गणित 
का एसा अनुकरण नहीं किया जाना चाहिये कि श्रीगणेश ही परिमापा के द्वारा किया 
जाए। क्योंकि जब वे परिमापाएँ दिये हुए संबोचों का विदजे पण हैँ, अत: संबोधों की 
सत्ता ( यद्यपि वह अस्पप्ट और अस्तव्यस्त ही क्यों न हो ) पहले से ही सिद्ध हुई, 
इसलिये अपर्ग बवरण पूर्णविवरण का पूतरगामी हुआ, और इस प्रक्रार हम उन 
वाद से लक्षणों से, जिनको हमने इस समय तक के अपर्ण विशलेपण व्यत्पादित किया 
&» परिपूर्ण विवरण अर्थात्‌ परिमाया तक पहुँचने से पहले बहत सी बातों का अनमान 
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कर सकते हैं; संक्षेण में कह सकते हैं कि दर्शन में तो परिमापा अपने परिपूर्ण ययाये 

स्पष्ट रूप में, हमारे अनुष्ठान ( या कार्य ) के आरंम की अयेक्षा परिसमाध्ति पर आनी 
चाहिये । इसके विपरीत गणितशास्त्र में हमको उस परिभाया के पूर्व कोई भी 
संवोध प्राप्त नहीं होता, जिस ( परिभाषा ) से संवोव पहले पहल प्रदान किया जाता 
है; इस कारण गणित को सर्वदा परिभाषा से आरंभ होना चाहिये, और उसी से वह 
आरंभ होता भी है । 

(ख) गणित की परिमापाएँ कमी गछत नहीं हो सकतीं । क्योंकि संबोव पहले 
पहल परिमापा के द्वारा प्रदान किया जाता है इसलिए उसमें केवकू उत्तती ही वात 
अन्तविष्ट होती है जितनी वात परिमाया उसके द्वारा विचारना चाहती है । परन्तु 
यद्यपि उसके अन्तविष्ट में विवय में कोई गलती प्रवेश नहीं पा सकती, तथापि कभी- 
कभी (यत्रपि अत्यन्त विरछ अवसरों पर) उसके आकार में (प्रावरण में) त्रृटि या 
गलती हो सकती है, अर्यात्‌ ठीक ठीक अभिव्यंजना में (या यथार्थ में) खामी हो 
सकती है। उदाहरण के लिए वृत्त की इस परिमापा में कि वह एक ऐसी वक्र रेखा है 
जिसका प्रत्येक विन्दु एक ही विन्दु (अर्यात्‌ मव्यविव्दु या केद्ध ) से एक समान दूरी 
पर स्थित रहता है, यह त्रुटि या गलती है कि इसमें 'वक्र” यह निर्वारणा अवावश्यक- 
तया अन्तर्मुक्त कर दी गई है । क्योंकि इस परिमापा से व्युत्यादित और सरलता से 
उपपाद्य एक विशिष्ट प्रमेय होना चाहिए कि ऐसी प्रत्येक रेखा जिसके सव विरदु एक 
भौर अभिन्न विन्दु से एक समान दूरी प्र अवस्थित हों वक्र रेखा (जिसका कोई मी 
खंड सरल न हो) होनी चाहिये । इसके विपरीत वैशलेविक परिमायाएँ, या तो ऐसे 
लक्षण-चिट॒वों को प्रविष्ट करने के कारण जो कि वास्तव में संबोव में अन्तर्विष्ठ नहीं 


कां. दशनशात््र सदोप परिमापात्रों से मरा पड़ा है, विशेष कर ऐसी परिमापाओं से जो 
यद्यपि कुछ वास्तविक तत्वों से समन्वित हैं परन्तु पूरी सरूया में उनको नहीं रखती | इसलिए 
यदि किसी सवोध की परिमापा के पूर्ण होने के पूव" उसका कोई लेशमात्र उपयोग न किया 
जा सकता हो तब तो दश'नशासत्र की वड़ी बुरी दयनीय दशा हो जाए | परन्तु क्‍योंकि, जहाँ 
तक विश्लेषण से प्राप्त होनेवाले तत्वों की पछु त्त है, उनका अच्छा और सुरक्षित उपयोग फिर भी 
किया हो जा सकता ह, इसलिये त्र॒ुटिपरूर्गा परिमापाए, त्रर्थात्‌ ऐसी प्रच्यापनाएं जो यथार् में 
अभी पॉरमापाएं न होते भी सच्ची हैं, और उनके ( ८परिमापात्रों के ) निकट पहुँचने वाली 
हैं, अतिशय उपयोगिता के चाथ काम में लाई जा सकती है। गधित में परिभाषा का संवध 
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कार या न्‍्य|यवेता आज भी न्याय की परिमाषा को साज में हो लगे हुए है । 
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थे, अथवा उस पूर्णता की कमी के कारण जिससे परिभाषा की सारवत्ता घटित होती 
है, (क्योंकि विश्लेपण की पूर्णता के संबंध में कदापि पूर्णतया निश्चिन्त नहीं हुआ जा 
सकता ) अनेकों प्रकार से गलत हो सकती हैं । इन कारणों से गणित की परिभाषा 
संबंधी प्रक्रिया का दशशनशास्त्र में अनुकरण किया जाना संभव नहीं है। 

२. स्वयंसिद्ध प्रस्थापनाओं के संबंध में विचार | जहाँ तक इस प्रकार की 
प्रस्थापनाएँ अपरोक्षतया सुनिश्चित होती हैं वे सांइलेषिक प्रागनुभवात्मक सिद्धान्त 
रूप होती हैं। अब (कठिनाई यह है कि) कोई भी संबोध किसी दूसरे के साथ सांइले- 
पिकतया और साथ ही साथ अपरोक्षतया संबद्ध नहीं हो सकता, क्योंकि हम किसी 
एक संवोब से दूसरे के प्रति संक्रण कर सकें इसके लिये एक तीसरा मध्यस्थता करने 
वाला ज्ञान आवश्यक है । अब क्योंकि दर्शनशास्त्र केवल संबोवानुसारी बौद्धिक ज्ञान 
है, अतएवं, उसमें कोई ऐसे सिद्धान्त नहीं मिल सकते जो “स्वयंसिद्ध” नाम के योग्य 
हों । इसके विपरीत गणित स्वयंसिद्ध प्रस्थापनाओं के लिये (सर्वेया) उपयुक्‍त हैं 
बयोंकि वह विपय के स्वतःप्रत्यक्ष में संबोध की रचना के द्वारा विषय के विधेयों को 
प्रागनुभवात्मकतया तथा अपरोक्षतया दोनों ही प्रकार से समुच्चित कर सकता है. 
जैसे उदाहरण के लिये, तीन विन्दु सर्वदा एक समतल में स्थित रहते हैं। दूसरी ओर, 
केवल संवोधों से व्युत्पादित सांइलेविक सिद्धान्त कदापि अपरोक्षतया निश्चित नहीं 
हो सकता; जैसे उदाहरण के लिये इस प्रस्थापना को लिया जा सकता है कि जो 
कुछ भी घटित होता है उसका कारण हुआ करता है, क्‍योंकि यहाँ मुझको घृमकर 
किसी तीसरी वस्तु की ओर देखना पड़ता है, अर्थात्‌ किसी अनुभव में काछावच्छिन्नता 
के प्रतिवन्‍्ध की ओर देखना पड़ता है; तथा मैं ऐसे सिद्धान्त को, आपरोक्षतया सी गे 
केवल रांवोबों से ही नहीं जान सकता । इसी प्रकार युक्‍त्याश्रित या विवेचनाशित 
सिद्धान्त भी अपरोक्षानुमृत्यात्मक सिद्धान्तों, अर्थात्‌ स्वयंसिद्धान्तों से कुछ विलकुरकू 
भिन्न ही वस्तु हुआ करते हैं। इन ( युक्‍त्याश्रित सिद्धान्तों ) को सर्वदा ही निगमन 
की आवश्यकता हुआ करती है, जब कि दूसरी ओर स्वयंसिद्ध सिद्धान्तों का काम 
बिल्कुल इनके विना चल सकता है, और क्योंकि यह ( स्वयंसिद्ध सिद्धान्त ) इसी 
आधारमूत हेतु के कारण स्पप्ट भी होते हैं, जैसा होते का दावा, दर्शनशास्त्र के सिद्धान्त, 
अपनी समस्त निबश्चितता के साथ, कदापि नहीं कर सकते, अतः घुद्ध अनुभवातीत 
चुद्धि के सांग्लेषिक सिद्धान्त सब के सब इतने अधिक प्रत्यक्ष होने से ( जैसा कि उनके 
विषय में हठयूवंक दाबा किया जाता है ) बहुत पिछड़े हुए हैं जितनी प्रत्यक्ष यह 
मरथापना है कि दो गुने दो चार होते हूँ । यह निश्चय ही राच्ची वात है क्रि प्रस्तुत 
प्रंथ के वे इलेपिकी संठ में मैंने शुद्ध बोचवृत्ति के सिद्धान्तों की सारणी ( या सूची ) में 
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अन्त.अ्रत्यक्ष के कतिपय स्वयंसिद्धान्तों का भी उल्लेख किया है, परन्तु वहाँ जिस सिद्धांत 
का उल्लेख ( या उपयोग ) किया गया है वह स्वयमेव स्वयंसिद्ध सिद्धान्त नहीं है, 
प्रत्युत वह तो केवछ स्वयंसिद्ध सामान्य की संभाव्यता के सिद्धान्त को सूचित करने 
के काम का है, परन्तु अपने आप में संवोबों से व्युत्पादित सिद्धान्तमात्र है। क्योंकि 
गणित विद्या की संभाव्यता को भी तो प्रदर्शित करता अनुमवातीत दशनशास्त्र से 
आवदयकीय है | इसलिये दर्शनश्ञास्त्र ( या फिलॉसफ़ी ) के कोई स्वयंततिद्धान्त नहीं 
हैं, और वह अपने प्रागनुभवात्मक सिद्धान्तों को कदापि भी इतने ऐकान्तिक प्रकार से 
प्रस्थापित नहीं कर सकता, प्रत्युत इन (सिद्धान्तों ) की दृष्टि से तो उसको अपने 
अधिकार को एक परिपूर्ण निगमन के द्वारा उचित ठहराए जाने को सहने की विन- 
म्रता वरतनी चाहिये | 
३. उपपादनों के संबंध में विचार । केवल स्वयंसिद्ध उपपत्ति को, जहाँ तक कि 
वह स्वत:प्रत्यक्ष हो, उपपादन कहा जा सकता है। अनुमव हमको, जो है, उसकी शिक्षा 
भले ही देता है, पर यह नहीं वतला सकता कि जो है वह विलूकूल भी अन्यया नहीं 
हो सकता । परिणामतः, उपपत्ति के कोई भी आनुमविक आवारमूत हेतु किसी स्वयं- 
सिद्ध उपपत्ति को सम्प्राप्त नहीं कर सकते । ( युक्त्याश्रित ज्ञान में प्रयुक्त ) प्रागनु- 
मवात्मक संबोधों से मी, स्वत: प्रत्यक्ष निश्चितता, अर्थात्‌ ( उपपादक ) साक्ष्य कदापि 
उत्पन्न नहीं हो सकता, फिर चाहे विभावना अन्यथा कितनी ही अधिक स्वयंसिद्ध- 
रूपेण निवचयोत्पादक क्यों न हो । अतएव केवल गणित विद्या में ही प्रत्यक्षण ( या 
उपपादन ) हो सकते हैं, क्योंकि वह अपने ज्ञान को संबोबों से व्यूत्पादित नहीं करती 
प्रत्युत उन ( संबोधों ) के निर्माण से, अर्थात्‌ उन स्वत:प्रत्यक्ष से व्युत्पादित करती 
है जो संवोधों के अनुसार प्रागनुमवात्मकतया दिया हुआ हो सकता है । समीकरणों के 
सहित बीजगणित की भी पद्धति, जिससे प्रकारान्तरण के द्वारा उपपत्ति के सहित 
शद्ध उत्तर निकल आता है, निश्चय ही ममितिथ्यास्त्र की पद्धति नहीं है प्रत्युत विशिप्ट- 
तया निर्माण स्वरूप ही है, जिसमें चिद्दनों या प्रतीकों से, विशेष कर परिमाणों के संबंधों 
से वास्ता रखने वाले प्रतीकों से संसवत संबोध अन्त:प्रत्यक्ष में उपस्थित फिये जाते हैं, 
और यह पद्धति ( चाहे इसकी जैक्षणिक सुविधा पर एक बार भी दृष्टिपात न किया 
जाए ), सब अनुमानों दो प्रत्वेकद: हमारी मँखों के समक्ष उपस्थित करके भणद्धियों 
को सुरक्षित कर देती है । जब कि इसके विपरीत दार्शनिक ज्ञान को इस सुविया के बिना 
ही रहना पड़ता है, क्योंकि इसको तो सर्वव्यापक का सर्वदा ही ( संबोयों के द्वारा ) 
निगूड़ अमूर्त रुप में बिचार करना पढ़ता है, किन्तु गणित सर्वव्यापक का विचार (एक्र 


अकेले स्वतप्रत्वक्ष में ) मूर्तहप में और तिसपर भी साथ ही दशंद्ध प्राशननवात्मक 
है" | 
दर 
४८: ४ 


प्र शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


प्रत्युपस्थापना के द्वारा कर सकता है, जिससे सव गलरूतियाँ' एकदम प्रत्यक्ष प्रकट हो 
जाती हैं । इसलिये इन दोनों में से प्रथम को मैं प्रत्यक्षण की अपेक्षा अक्रोमाटिशे 
( यौबितक या विवेचनात्मक ) उपपत्ति नाम से अभिहित करना अधिक पसन्द करूँगा 
क्योंकि वे केवल शब्दों ( विचारगत विषयों ) के द्वारा प्रतिपादित की जा सकती हैं 
( प्रत्यक्षण इसलिये नहीं कहूँगा क्योंकि ) वे तो जैसा कि उनके नाम से सूचित होता 
है, विपय के अपरोक्षानुभव ( या स्वत: प्रत्यक्ष ) के द्वारा चाल होते हैं । 
इस सबसे यह निष्कर्ष निकलता है कि दर्शनश्ञास्त्र की प्रकृति से विलकुल भी मेल 
खानें वाली वात नहीं है वह, विशेष कर शुद्ध बुद्धि के क्षेत्र में, अयौक्तिक ( अविवेच- 
नात्मक ) पद्धति का अभिमान करे, अपने को गणित की उपाधि और अधिकार चिटह्ननों 
से विभूषित करे, जिस (गणित) की कोटि से यह संवद्ध नहीं है, यद्यपि जिसके साथ 
चहिन जैसे मेल-जोल की आज्ञा करने का उसके पास पर्याप्त ( पूर्ण ) कारण है । 
यह सब व्यर्थ के गव॑ हैं जो कदापि सफल नहीं हो सकते, प्रत्युत जो दर्शनश्ास्त्र को 
अपने ( सच्चे ) उद्देश्य से, ( जो उस बुद्धि की ज्रान्तियों को उद्घाटित करना है जो 
अपनी मर्यादाओं को मूल गई है, तथा संवोधों के पर्याप्त स्पष्टीकरण के द्वारा उस 
बुद्धि को उसके दंभपूर्ण चिन्तनात्मक अनुसंबानों से मोड़ कर विनीत किन्तु पूर्ण आत्म- 
ज्ञान की ओर लौटाना है ) निशचयमेव भटका देते हैं । इसलिए बुद्धि को अपने अनु- 
जवातीत प्रयत्नों में ऐसे मरोसे के साथ आगे की ओर नहीं देखना चाहिये कि मानों बह 
मार्ग जो इसने पूरा कर लिया है सीधे छक्ष्य की ओर ही ले जाने वाला है, और मावों 
आवारमूत पूर्वमान्यताएँ इतनी सुरक्षितता के साथ विश्वास करने योग्य हैं कि उनकी 
ओर बहुचा बार वार मुड़ कर यह देखना और विचार करना आवश्यक नहीं है कि 
स्यात्‌ कहीं अनुमानों के क्रम में ऐसी गलतियों का उद्घाटन नहीं हो ख़कता ( है ) जो 
प्रारंभिक तत्वों या सिद्धान्तों में दृष्टिपय में न आई हों, तथा जो इस वात को अनि- 
बाय बना देती है कि या तो उन सिद्धान्तों को पूर्वापक्षा अधिक सुनिर्धारित किया जाए 
मववा पूर्णतया बदल दिया जाए। 
में समस्त स्वयंसिद्ध प्रस्थापनाओं को, चाहे तो बे प्रत्यक्षकरणीय ( प्रत्यक्षण 
2! ) हब अपरोक्षतया सुनिश्चित हों, दो भागों में विभाजित करता हूँ जिन 
के नाम त्मक ( या निबिचार---डॉगमाटा ) तथा मननात्मक ( सचार--- 
मायमादा ) हैं | संबोधों से सीची व्युत्पादित सांइलेपिक प्रस्थापना निर्विचार 
अस्थापना हैं; इसके विपरीत ऐसी ही ( अर्वात्‌ सांइकेपिक ) प्रस्वापना जो संबोबों 
के निर्माण से उपलब्ध हो मावेमा ( सविचार ) कहलाती है। बैशलेपिक विभावनाएँ 
धमकी किसी विषय के संब्रंव में वास्तव में उसकी अपेक्षा जो कि उसके संबोब् में, ( जो 
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ण्द््ड शुद्ध वृद्धि मीमांसा 


अनुभव को सर्वश्रथम संभव वनाता है, और इस अनुमव में यह स्त्रय॑ सर्वेदा पूर्वत: माना. 
हुआ होना चाहिये । 

बब यदि, शुद्ध वद्धि के चिन्तनात्मक विनियोग में, अन्तर्विष्ट विषय की दृष्टि से 

भी कोई राद्धान्त विछकुल भी न हो, तो समस्त बौक्तिक पद्धतियाँ चाहे तो वे गणित- 

श्रवा विद्येप प्रकार से आविप्क्ेत का हुई हों, एक समात 

रूप से अनुपयुक्त होती हैं | क्योंकि वे केवछ दोपों और गछूतियों को छिपावे के काम 

और दर्शनद्यास्त्र को प्रतारित करती हैं, जिस (दर्शनश्यास्त्र) का वास्तविक 

उद्देश्य है वृद्धि के प्रत्येक पग को स्पप्टतम प्रकाश में उपस्यित करना। पर फिर भी 

ति सर्वदा सुब्यवस्थित तो हो ही सकती है। क्योंकि वियय्रिगततया हमारी 

वृद्धि स्वयं ही एक संस्थान है, यद्रपि संवोधों के द्वारा, अपने शुद्ध विनियोग में यह ऐसा 

ं जो एकता के सिद्धान्त के अनुसार अनुसंब्रान करने के लिये उदप्ट है, जिसके 

लिये (अनुसंवान का) उपादान केवछ अनुभव के द्वारा प्रदान किया जाता है। अनु- 

दशनश्यास्त्र की विशिष्ट पद्धति के संबंत में यहाँ कछ भी नहीं कहा जा सकता, 

क्योंकि हमारा वास्ता केवछ अपनी शक्तियों के संबंध में यह आलोचनात्मक पड़ताछू 

करते से है कि उनसे क्या आज्या की जा सकती हैं---हमको यह पता लगाना है कि क्या 

हम निर्माण कर भी सकते हैं, तथा जो सामग्री (प्रागनुमवात्मक शुद्ध संवोयों के रूप 

में) हमार पास है उसके द्वारा हमारा नबन कितनी ऊँचाई तक उठाया जा सकता है । 
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प्रथम अध्याय 
द्वितीय खंड 
शुद्ध बुद्धि के वादविवाद संबंधी विनियोग के संबंध में उसका अनुशासन 





हानिकारक संदेह को आकह्ृप्ट करके, विना अपने को हानि पहँचाये 
| कर सकेगा। कोई मो वस्तु अपनी उपयोगिता की दप्दि से इतनी महत्त्व- 


पूर्ण नहीं है, इतनी पवित्र नहीं है कि जो इस परीक्षणात्मक एवं निरीक्षणात्मक 
खसाज ले, जा किसो व्यक्त के समादर का नह 


दिन का नहीं जानता, अपने से (वरी या) मुक्त रख 
(द्धि का अस्तित्व तक निर्नर है, क्योंकि बद्धि का 


5 इ्रधिंतर रे अधितायकाबादी अरे विकार तो £ न 

शाधकार आधवनावकबादी अधिकार तो दे नह, प्रत्युत उसका निर्णय तो सर्वदा स्वतंत्र 
5 थक 26 0 ० 

सागारतत के मत रथ री 


५६६ शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


में हमने इस प्रकार के प्रातिमासिक विरोध का वर्णन किया था, परन्तु वहाँ तो ऐसा 
प्रतीत हुआ कि वह 'प्रान्ति पर आश्रित था, क्योंकि सामान्य पूर्वग्रह के अनुसार अव- 
भासों को स्वरूपतः: सत्‌ वस्तु (या स्वलक्षण) मान लिया गया, और तदुपरान्त एक 
प्रकार से अथवा दूसरे प्रकार से उनके संश्लेपण की निरतिशय पूर्णता की माँग की गई 
(किन्तु जो उमय प्रकार से ही एक समान असंभव वात थी )--जो ऐसी माँग है कि 
जिसकी प्रत्याशा अवभासों के संबंध में विककुल भी नहीं की जा सकती । अतएव 
उस समय निम्नलिखित इन वाक्यों में बुद्धि का अपने विरुद्ध कोई वास्तविक विसंवाद 
(या विरोब) नहीं था कि (१) अपने आप में दी हुई अवभासों की | खला का आत्य- 
न्तिक आद्यआरंम हुआ करता है और (२) यह शंखला ऐकान्तिकतया और अपने 
आप में विना आरंभ के होती है; क्योंकि यह दोनों प्रस्थापनाएँ परस्पर भले प्रकार 
(या पूर्णतया) संगत हैं, इसलिये कि अवमास अपनी सत्ता की दृष्टि से (अवभास 
रूप में) अपने आप में स्वरूपत: कुछ भी नहीं है अर्थात्‌ (इस प्रकार देखे जाने पर), 
कुछ आत्मविरोबी जैसे हैं, ओर इसलिये यह मान्यता (कि वे अवभास भी हैं और 
स्वरुपतः सत्‌ या स्वलक्षण भी हैं) स्वामाविकतया परस्पर विरोधी अनुमानों की ओर 
ले जाने वाली होगी । 
परन्तु इस प्रकार की मिथ्या म्रान्ति का बहाना उस समय नहीं किया जा सकता 
ओर उसके द्वारा बुद्धि के विवाद को उपर्युक्त प्रकार से दूर नहीं किया जा सकता, जब 
कि उदाहरण के लिये एक ओर आस्तिकतया यह दावा किया जाए कि परमसत्ता 
(या सत्त्व) है ओर इसके विपरीत दूसरी ओर नास्तिकतया यह कहा जाए कि कोई 
परमसत्ता नहीं है, अथवा जब मनोविज्ञान में एक ओर यह कहा जाता है कि ऐसी प्रत्येक 
वस्तु जो चिन्तन करती है आत्यन्तिक और स्थायी एकता से समन्वित होती है, और 
इस कारण क्षणिक भौतिक एकता से पृथक होती है, और दूसरी ओर यह दावा किया 
जाता है कि आत्मा अभौतिक एकता नहीं है और इसलिये क्षणिकता से बरी (या मुक्त ) 
नहा हो सवाता। क्योंकि यहाँ पर प्रश्नगत (या विबादग्रस्त) विपय ऐसे विजातीय 
तत्व से, जा उसको प्रकृति से असंगत हो, मुवत है और बोबवत्ति का वास्ता यहाँ स्व- 
फुपत: सत्‌ वस्तुओं से हे न कि जबमासों से । इसलिये यहाँ पर वास्तविक विवाद 
उपस्थित होगा, वगत कि शुद्ध बुद्धि को निपेबात्मक (या नाकारात्मक ) पक्ष भें कोई 
दिला बाल कहना हो जो छूगमग किसी दावे के आवारमत हेव के स्वरूप के समीप 
पहुचता हा; वर्योकि जो लोग अबीवि्तिकतया सकारात्मक दावे करते हैं उनकी उपपत्ति 
के आधारजून इैतुओं की आछोचना का जहां तक संबंध है उसको भल्ी माँति अंगीकार 
किया जा सकता हुए किया जा राकता है, जिन 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान .. छए६७- 


सकारात्मक दावों के पक्ष में वुद्धि का हित है, जिस हित की दुह्मई विरोबी पक्ष बिलकुल 
भी नहीं दे सकता । 
मैं निएपचय ही उस सम्मति के साथ बिलकूल भी सहमत नहीं हूँ जिसको कतिपय 
श्रेष्ठ और विचारवान्‌ पुरुषों ने (जैसे उदाहरण के लिये जुल्त्सर ने) अद्यावधि 
प्रयुक्त युक्तियों की दुर्बलता को दृष्टि में रखते हुए बहुधा प्रकट किया है, कि यह आशा 
को जा सकती है कि कमी भविष्य में हमारी शुद्ध वुद्धि की दो प्रमुख प्रस्थापताओं का 
स्पप्ट प्रत्यक्षण आविप्कृत कर लिया जाएगा--कि ईइवर की सत्ता है और मावी जीवन 
भी है। इसके विपरीत मैं इस विपय में निश्चिन्त हूँ कि ऐसा कभी घटित नहीं होगा । 
क्योंकि बुद्धि ऐसे सांइकेपिक दावों के लिये, जिनका संचंध अनुमव के विपयों और 
उनकी आन्तरिक संमाव्यता से नहीं है, आवारमूत हेतु कहाँ पाएगी ? परन्तु यह भी 
स्वयंसिद्ध रूप से निश्चित है कि कमी कोई ऐसा आदमी प्रकट नहीं होगा जो इनकी 
विरोधी प्रस्थापना का (उपपत्ति के) लेशमात्र आमास के साथ--अवीक्तिकता के 
साथ तो और भी--दावा कर सकेगा। इसका कारण यह है, कि क्योंकि वह इसकी 
भी शुद्ध वुद्धि के द्वारा ही सिद्ध कर सकेगा, अत: उसको यह सिद्ध करने का उपक्रम 
करना होगा कि परमसत्ता (या सत्त्व) तथा हममें पाया जाने वाल विपयी, (शुद्ध 
वुद्धिमत्ता के रूप में) असंभव है। किन्तु वह उस ज्ञान को कहाँ से पाएगा, जो उसकी 
इस प्रकार उन वस्तुओं के संबंध में सांडछेपिकतया निर्णय करने में जो समस्त संमाव्य 
अनुभव से परे हैं, उचित ठहरा सके ? इसलिये हम इस विपय में पूर्णतया अनबहित 
(या निश्चिन्त) हो सकते हैं कि कोई भी व्यक्ति कमी भी इसके प्रतिकूड प्रस्थापना 
को सिद्ध कर सकेगा, यहाँ तक कि इस विपय में बड़े विद्त्तापूर्ण तक्ों को प्रस्तुत करने 
की भी कोई आवश्यकता नहीं है; प्रत्यृत हम इन प्रस्थापनाओं को, जो हमारी बुद्धि 
आनुभविक विनियोग में उसके चिन्तात्मक हितों के साथ भले प्रकार पूर्णतया मेल 
खाती है और इसके अतिरिवत उन हिंतों को हमारे व्यावहारिक हितों से समन्वित 
करने का एकमात्र उपाय है, सर्वदा ही स्वीकार कर छे सकते हैं । जहाँ तक हमारे 


ड्ल्ल्ल्ल्पिः 


विरोबी का प्रश्न है (जों यहाँ केवल आलोचक ही नहीं माना जाना चाहिय ) हम उस 


है 
लिये (सर्बदा) अपने (सोनू छिववद) “हुयप्ट नहीं है” (अवबा अनुतात नही ६) 


लत डे निश्चयमे उसको निछत्तर दिये का बिना मेत्री रटा सपना न 
को तैयार ससते हैं, जो निग्चयमेव उसको निछत्तेर किये बिना नेद्धा रह सडसा सात 
जब इसी बीच में हगको उसके प्रत्याक्षेप को अस्वीवार नहीं करता आय, ताक 


हो ही #- विपरि तक गत दिल पिद्वान्नसल “प्र:५7 ४-5 जहसज 7 ञ् सा परम हा इ्हात 2 क 
हमार पारा यद्धि वा विधयिगत सिद्धान्ससूत्र तो छिपा हझ्ला सुर्नत बसा ८ 
रु । 


स नवायतया 


हर मे विरोसी के पारा (िष्यय ही अर >लपा इमाय स लगा 
है, जिसका हमारे विरोसी के पारा निम्सय हो अनिवानतगा झमाय कः तल 


422 कट व टम गा गति सौर पैनता के साथ देगा साते 
रतता में उसकी हछकी हवाई-चोटों की हम शान्ति सौर उदासानता के लाने 5 ता 5 ७ 
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च्छ 


इस प्रकार से शुद्ध बुद्धि का कोई वास्तविक विरोबी पक्ष नहीं है । क्योंकि इस 
विरोबी पक्ष के लिये बद्धस्थर तो घ॒द्ध देवविद्या और मनोविज्ञान के प्रदेश में ही खोजा 
जा सकता है, किस्तु यह धरती तो किसी भी योद्धा का भी पूर्ण कवच ओर बुद्ध सज्जा 
में मरण पॉयण नहीं कर सकती और उसको ऐसे शस्त्रास्त्र श्रदान वहां कर सकती 
जिनसे हमको सयमभीत होना पढ़े | वह (योद्धा) उपहान्त ओर दर्यक्षितियों के हथि- 
यासों क्रो छेकर यद्ध स्वल में आगे बढ़ सकता है ओर इन दोनों का तो बच्चों के 
विचार ह जो वृद्धि को पुनः नया साहस देता है, क्योंकि, यदि वह बद्धि, जिस अकेली 
का ही समस्त गलतियों को दूर करने के छियो आह्वान किया गया हैं, स्वयं अपने आप 
में ही अस्तव्यस्त हो, भर शान्ति तथा निराकुछ स्वत्वाविकार की आशा से रहित 
हो तो वह स्वयं और (किसके ऊपर) निर्मर रह सकती है ? 

प्रत्येक वस्तु जिसको प्रकृति ने स्वयं संस्थापित किया है वह किसी न किसी प्रयोजन 
के लिये सद॒पयोगी होती है । स्वयं विष तक हमारे शारीरिक दोपों (या रसों) में 
उत्पन्न होने बाछे बिपों का प्रतिकार करने के लिये उपयोगी होते हैं और इसलिये 
वे किसी भी ओऔपशियों के परिपुर्ण निवण्दु में अनिर्विष्ट नहीं रहने चाहिये | हमारी 
केवल विस्तात्मक बुद्धि (या विवेक) के अनुनयों और ज्ञानाभिमानों के विरुद्ध जो 
आपत्तियां हैं, वे भी स्वयंत्रद्धि के स्वमाव से ही उत्पन्त होती हैं, और इसलिये उनका 
भी कोई सदुपयोग और प्रयोजन होना चाहिये, जिसका तिरस्कार नहीं किया जानो 
चाहिये क्या कारण है कि विधाता ने बहुत से ऐसे विपयों को जो हमारे सर्वोच्च 
हितों के साथ अत्यन्त निकटतया आवद हैं, इतते ऊँचे पर हमारी पहुँच से परे स्थापित 
किया है कि हम को छगमय केवन्द इतनी अयूजा है कि हम उनको एक अस्पप्ट और 
अमने प्रलि संदिस्त प्रत्यक्ष में ही पा सकते हैं, जिससे कि हमारी जिन्नासापूर्ण दृष्टि 


संतवुब्द दीने था उत्तेजित ही अविक होती है और कम से कम यह सन्देह होने 
लगता हे एि ऐसे कनिश्चित और अस्प्द प्रश्नों पर साहसवर्ण निर्णयी का कथन कुछ 


या नहीं या यह कहीं विलकुछ हानिकारक ही तो नहीं होगा । परन्तु यह 
खाल सर्वदा और खिला किसी भी सन्देश के छामदायक (या उपयोगी) है कि वद्धि 
(या विश्वेक) की जिज्नासा करने वाले तवा आलछोचना करने वाले दोनों ही रूयों में 
एक समान पर्ज स्वतत्रता की स्थिति में स्थापित किया जाए, जिससे कि बह बिना किसी 
विल्नन्वाबा के असने हित के प्रति ब्यान दे सके जो हिल उसकी अयनी अन्तद प्टि के 
संडेतन से नी उतनी ही उन्नति (या प्रगति) को प्राप्त होते हैं, जितने कि उसके 


विस्तार से, ओर यदि बाहरी हस्तलेय बीच में पड़कर इसको इसके समुचित मार्ग 
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यिक्षक होते हुए भी, धर्म के ऐसे दो सुदृढ़ स्तम्मों को अर्थात्‌ आत्मा की स्वतंत्रता 
और बमरता को (क्योंकि उसके लिये भावी जीवन की आश्मा तो मृतक के पुनरुत्थानः 
के चमत्कार की प्रतीक्षा या प्रत्याशामात्र है) ढहा देने की उसकी प्रेरणा का आवार 
क्या हैं, तो वहू इसके अपिरिक्त और कुछ उत्तर नहीं दे सकेगा कि उसको बुद्धि (या 
विवेक) के हित की ही चिन्ता थी क्योंकि यदि, भौतिक प्रकृति के नियमों से कतिपय 
विपयों को वरी कर दिया जाए, उन नियमों से केवल जिन नियमों को ही हम ठीक ठीक 
प्रकार से जाबव सकते हैं और निर्धारित कर सकते हैं, तो ऐसा करने से बुद्धि की ही 
हानि होगी | इस टूसरे महानुमाव (अर्थात्‌ प्रीस्टले) की, जो कि अपने विरोबामासी 
दावों के साथ वर्म के हितों को भी संबद्ध करना जानता था, निन्‍दा करता, ओर 
इस प्रकार एक ऐसे सदमिप्राय व्यक्ति को पीड़ा पहुंचाना और वह भी केवल इस 
कारण कि वह प्राकृतिक विज्ञान के क्षत्र से वाहर वहक जाने पर (दिग्थ्रान्त हो जाने 
से) अपना मार्ग नहीं पा सक रहा है, बड़ी अनुचित (या अन्यायपूर्ण बात) होगी । 
यही अनुप्रह उस ह्यूम के प्रति भी दिखाना उपयोगी होगा जो अपेक्षाकृत कम संदर्मि- 
प्राय नहीं था तथा सुचारित्र्य की दृष्टि से पूर्णतया निर्दोप थ्रा (तथा) जो अपने नियूढ़ 
बिन्‍्तनों को इसलिये नहीं त्याग सका था क्योंकि वह औचित्य के साथ यह मानता था 
कि उस चिल्तनों का विपय प्राकृतिक-विज्ञान की सीमा के बिलकुल बाहर, शुद्ध 
भात्रो के क्षेत्र में स्थित था । 

तो अब करें तो क्या करें, विज्येप कर उस भय के संवंब में, जो कि इस प्रकार 
(उपर्नुक्त चिल्तनों के कारण) मानवजति के श्रेप्ठ हितों को संतर्नित करता दिखलाई 
पढ़ता हैं ? इस संबंब में आपको जो निर्णय करता है उससे अधिक प्राकृतिक और 
उचित (या न्याव्य) अन्य कोई निर्णय नहीं हो सकता । इन छोगों ( - विचारकों) 
को अपनी राह पर चलने दो, बदि यह छोग प्रजा को, नये गहरे अनुसंबान को, अथवा 
संक्षेप में क्ेवन्ड बुद्धि (या विश्ेक ) को प्रदर्शित करते हैं तो बुद्धि को सर्वदा छाम ही 
होगा। यदि तुम एक निर्वाव बुद्धि के अतिरिक्त अन्य किसी उपाय को ग्रहण करोगे, 


हट तम चर्जाः 72> 2-८ 5: पृकार 5०. और ०. 5 5५ स््य्रि 
तीड तुम झाजावद्राह का पुकार मचाओंगे, और जैसे कि आग बुझाने के छिये जन- 


र्म फ जय उ इकट्ठा द््न््ज्जल 25 
माड का इकट्या करत | 
टर 


हैं इस प्रकार से साधारण छोगों की भीड़ एक- 


/. 
आवनानग का 
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(वित काम मस छाग्रों की जीड़ जो इस प्रकार की यृद्ष्म बातीं के संयंत्र में कुछ भी 
सूसदस नहीं स्सते--नो तुम अबने आपको उपहासास्यद बनाओग। क्योंकि यहाँ पर 
जा चर्चा छ्िट्ठी हुई है उसका विषय यह द्िलकूल नहीं है कि (इन अनमंधानों ) में 
ने कोन सी बात क्लेप्ठ मानवीय हिल के छिये स्वमदाब्रक था हानिकारक £, प्रत्यत 


५ 
गया या है कितरद्धि 


दर (या जिवेक) सब प्रकार के हितों के वित्ञार से मक्त हुए चिन्तन 
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से कितनी दूर तक प्रगति कर सकती है, और क्या इस प्रकार के चिन्तन को सामान्यतः 
कुछ गिना जा सकता है (अर्थात्‌ उसका कुछ मूल्य आँका जा सकता है) अयवा उनको 
व्यावहारिक चिन्तन के मुकावले में त्याग देना ही श्रेयस्‍्कर होगा । इसलिये, खंग हाथ 
में लेकर लड़ाई में घुस पड़न॑ की अपेक्षा, युद्ध को समालोचक के सुरक्षित आसन से, 
एक दर्शक की भाँति युद्ध को देखना कहीं अधिक वुद्धिमानी की वात है, जो युद्ध लड़ने 
वालों के लिये अत्यन्त आयासकर होता है, परन्तु जो तुम्हारे लिये मनोरंजक हो 
सकता है, तथा जिसको तुम्हारं लिये निश्चयमेव रक्तपात रहित परिणाम वाला होने 
के कारण तुम्हारी व्‌ द्विमत्ता (या अच्तद्‌ ष्टि) के लिये उपयोगी सिद्ध होता चाहिये । 
क्योंकि यह तो सचमृच ही बड़ी वेतुकी वात है कि (एक ओर तो ) व्‌ द्धि से प्रकाश को 
प्रत्याशा की जाए और (दूसरी ओर) पहले से ही उसके लिये यह्‌ नियत कर दिया 
जाएं कि उसको अवश्यमेव किस पक्ष की ओर झुकना चाहिये (अथवा किस पक्ष 
को ग्रहण करना चाहिये) । इसके अतिरिक्त, व्‌द्धि पहले से ही स्वयं अपने ही द्वारा 
एसी संनिवद्ध और मर्यादित रखी जाती है कि जिस पक्ष की भयावह शक्ति तुमको 
थआलंकपूर्ण प्रतीत होती है, उस पर नागरिक शक्ति को आरोपित करने के लिये रक्षकों 
के दल का आह्वान करने की कोई आवश्यकता ही नहीं है | इस आच्चीक्षिक्यात्मक 
यद्ध में ऐसी कोई विजय नहीं होती जो तुम को चिन्ता का कारण प्रदाव कर सके (अबवा 
जिसके विपय में तुम्हें चिन्तित होने का कारण उपलब्ध हो सके) 
सच तो यह है कि वुद्धि को ऐसे हन्द्वात्मक विवाद की अत्यधिक आवश्यकता हैं, 
और यह वांछनीय है कि यह विवाद बहुत पहले तथा असीमित और खुली सार्वजनिक 
अनुज्ञा के सहित घटित होता । क्योंकि ऐसी दशा में बुद्धि वहुत समय पूर्व ही परिपक्व 
प्रौढ़ता को प्राप्त हो जाती एवं तथा क्योंकि दोनों विरोबी पक्ष उन ग्रान्तियों और 
पूर्वप्रहों को पहचानना सीख जाते जिन्होंने उनको एक दूसरे का विरोधी बनाया हैं, 
अतः यह विवादों के अवभास स्वमेव समाप्त हो जाते । 
मानव स्वभाव में एक विशिष्ट सदोपता पाई जाती हैं, जो, प्रकृति से प्राप्त 
होने वाली प्रत्येक वस्तु के समान, अन्ततोगत्वा, सल्लक्ष्यों के प्रति कुछ न कुछ योग- 
दान अवद्य देती है; यह (सदोपता) है प्रवृत्ति, अपने सच्चे मनोमावों को छिपाने 
की, तथा कुछ (ऊपर से) धारण किए हुए ऐसे मनोमावों का दिखावा बनाने की जो 


उस अवभास को घारण करने की इस प्रवृत्ति के द्वारा, निःसनन्‍्देंह् ने कंवेल मनुष्य 
सम्य (सागरिक) बने हैं, प्रत्युत शर्न: शर्न: एक निश्चित मात्रा में सद्याद्म ना 
झील फे 


चने हैं, क्योंकि जब तक कि सामान्यता, शुचिता (या इमानदार ) भी 
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और स्वयंसिद्ध सुनिश्चितता के अमाव को स्वीकार करने के लिये विवश कर दिया 
है, यह वात केवल चतुरता की ही वात नहीं लगती है प्रत्युत अनुज्ञाप्य और प्रशंसनीय 
तक प्रतीत होती है। तथापि मैं तो यह विचार करते के छिये विवद् हूँ कि किसी शुभ 
पक्ष के समर्यन के उद्देश्य. के साथ संसार भर में धोखे, दिखाबे और छल से बढ़ कर 
ओर कोई बुराई की वात समन्वित नहीं की जा सकती । किसी विशुद्ध चिन्तन के 
प्रसंग मे वृद्धि के द्वारा प्रस्तुत किये हुए हेतुओं का महत्त्व आँकते (वा तीलते) समय 
सब को ही पूर्णतया सच्चा और निप्कपट होना चाहिये, यह तो कम से कम ऐसी” 
बात है जिसकी माँग की जा सकती है। यदि इतनी स्वल्प सी माँग पर भी सुनिश्िच- 
तता के साथ निर्मर किया जा सकता तो ईश्वर आत्मा की अमरता और स्वरतत्रता 
के महत्त्वपूर्ण प्रदतों के संबंध में चिन्तनात्मक विवेक (या बुद्धि) के बिचाद या तो 
बहुत समय पूर्व ही निर्णीत होते अयवा ज्ञीघ्र ही अवसान को प्राप्त हो गये होते । इस 
प्रकार बहुबा ऐसा होता है कि उद्देश्य की पवित्रता की उत्तमता के प्रति प्रतीत अनुपात्त' 
में.स्थित होती है, और उस के (ऊपर आक्रमण करने वाछे ) आक्रान्ता उसके रक्षकों: 
की अपेक्षा स्थात्‌ अधिक निष्केपट सच्चे और आर्जवसंपन्न होते हैं । 
अतएव मैं यह मान कर चल रहा हूँ कि मेरे पाठक ऐसे हैं जो किसी भी सत्पक्ष' 
को अन्याय के द्वारा रक्षित हुआ देखना नहीं चाहते । तो इस संबंध में यह वात निर्णीत 
मान लो जाएगी कि हमारे आलोचना के सिद्धान्तों के अनुसार, उस पर जो कि घटित 
हुआ करता है दृष्टि न डालते हुए, प्रत्युत उस पर जो कि होना चाहिये ध्यान देनेः 
पर, यथायं में विशुद्ध वृद्धि का कोई विवाद होना ही नहीं चाहिये । क्योंकि (कोई 
भी) दो व्यक्ति किसी एसी वस्तु के संबंध में केसे विवाद कर सकते हैं जिस वस्तु 
की वास्तविकता को उन दोनों में से कोई मी यथार्थ अथवा संमाव्य अनुभव में प्रस्तुत: 
नहीं कर सकता,---और विवाद भी कैसा कि जिस में वे उस वस्तु के मावमात्र पर 
इसलिए प्रगाढ़ चिन्तन करते हैं कि जिससे वे उसमें से केवल. भावमात्र से कुछ अधिक, 
अर्यात्‌ स्वयं विषय की वास्तविकता को निकाल सकें ? जब कि उनमें से कोड भी 
अपनी स्थिति को सीधे सादे प्रकार से समझ में आने बोग्य और सुनिद्चिचत तक नहीं 
बना सकता, प्रत्युत केवल अपने प्रतिपक्षी की स्थिति पर आक्रमण कर सकता है और 
पाएँगे ? क्योंकि शुद्ध वुद्धि के समस्त दावों का यही भाग्य है; वे समस्त संनाव्य 
अनुभव के प्रतिबन्धों (या दार्तों) का अतिक्रमण करते हैँ, जिस अनुमव के परे सत्य 
का प्रमाणीकरण किसी प्रकार मी संगव नहीं है, जब कि इस के साथ ही उनकों बोब- 
वृत्ति के उन नियमों को काम में छाना पड़ता है, जो केवछ अनुनवात्मक बिनियोन 
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हम स्वयं समावान नहीं कर सकते, खुले प्रकार से वित्रेचत के अवीन करने का अवि- 
कार भी वँवा हुआ है, और ऐसा करते हुए हमारी कप्टदायक और भयावह नागरिक 
के रूप में निन्‍दा नहीं की जानी चाहिये | यह वात तो मानवीय विवेक के मौलिक अवि- 
कारों में सम्मिलित है, जो सर्वव्यापी मानवीय वुद्धि के अतिरिक्त अन्य किसी स्योया- 
बीद्य को, (जिसमें सव किसी को अपनी वात कहने का अविकार हैं), मान्यता नहीं 
देता; और क्योंकि वे सव सुवार, जिनके लिये हमारी स्थिति क्षमता रखती है, इच्ी 
उद्गम से प्राप्त होने हैं, अतः उपर्युक्त अधिकार पवित्र अविकार है, और उसको काद- 
छाँट कर घढावा नहीं जाना चाहिये । जो कथन अपने पक्ष में समाज के सर्वाधिक 
और सर्श्रेप्ठ भाग का अनुमोदन प्राप्त किये हैं उतके विदद्ध किन्‍्हीं साहसपूर्ण कबनों 
को था उस के ऊपर बु प्व्तापूर्ण बाक्रमणों को मयावक कहना अत्यन्त अवुद्धिमत्तापूर्ण 
बात होगी, क्योंकि यह उनको ऐसा महत्व प्रदान करना होगा जो उन्को नहीं मिलना 
चाहिये । जब कमी मैं यह सुनता हूँ कि किसी जसावारण प्रतिभाशाली व्यक्ति ने 
मानवीय इच्छा की स्वतंत्रता, भविष्य (मरणोत्तर) जीवन की आज्ञा, बौर ईईवर 
की सत्ता को असिद्ध कर दिया है तो मैं उसकी पुस्तक को पढ़ने को उत्सुक रहता हूं, 
क्योंकि मैं उसकी प्रतिमा से इन बिययों में अपनी अच्तर्दृ प्टि के विकास की प्रत्याशा 
रखता हूँ । इस वात के संबंब में तो मैं उसकी पुस्तक को विना देखे हुए निश्चित रहता 
हूँ कि अपने इन कबनों में से एक को भी प्रतिपादित नहीं किया होगा, मैं ऐसा इस- 
लिये नहीं कहता क्योंकि मैं बहू विश्वास करता हूँ कि मेरे पास इन महत्त्वपूर्ण प्रस्था- 
पनाओं के संत्रंव में अकादय प्रमाण (या उपपत्ति ) विद्यमान हैँ, भ्रत्युत क्योंकि अनु- 
मवातीत मीमांसा ने, जिसने कि मेर॑ प्रति हमार (अर्वात्‌ मानवीय ) विवेक (या वृद्धि) 
के समस्त भण्डार को उद्वाठित कर दिया है, मुझको पूर्णतया यह विश्वास दिला दिया 
है कि जिस प्रकार इस क्षेत्र में वुद्धि सकारात्मक प्रस्थापनाओं को स्वापित करने के 
लिये अपर्याप्त (या अक्षम) है, उस्ती के समात, अबवा उससे कम वह इन प्रश्नों के 
संबंध में नकारात्मक कयनों (या दावों) को स्थापित करने में मी क्षम (या समय) 
है । क्योंकि, यह तथाकथित स्वतंत्र विचारक अपने ज्ञान को किस उद्गम से प्राप्त 
करेगा कि (उदाहरणार्थ) कहीं किसी परमसत्ता (या सत्व) का अस्तित्व ही नहीं 
है ? यह प्रस्वापना संभाव्य अनुभव के क्षेत्र से परे हैं और इसी कारण समस्त मान- 
वीय अन्तदु'प्टि की भी सीमा के परे है। उत्तम पक्ष के अवो्क्तिक मतवादी संरक्षक 
(या समर्यक) के इस विरोबी के विरोव में दिये हुए उत्तर को मैं विलकुल नी नहीं 
पड़'गा, क्योंकि मैं पहले से ही इस वात को जानता हूँ कि वह विरोवी पक्ष के प्रातिनानित 
तकों पर केवल इसलिये आक्रमण करता है कि जिससे उसके गर्तों को प्रवचन दर या 
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स्वीक्षति प्राप्त हो सके, इसके अतिरिक्त पुराना प्रातिमासिक (या म्रान्त) तर्क नवीन 
निरीक्षण के लिये उतनी सामग्री प्रदान नहीं करता जितना कि पूर्वतः अज्ञात और 
कूथलता या चतुरता से सोच विचार कर प्रस्तुत किया हुआ तर्क प्रदान करता है । 
इसके विपरीत, धर्मंविरोधी विचारक जो कि अपने ही विशिष्ट ढंग से अयीक्तिकः 
मतवादी है, मझे अपनी मीमांसा के सिद्धान्तों का प्रयोग करने का, और जहाँ तहाँ 
उनमें सुधार करने का अभीप्ट अवसर प्रदान करता है, और वह ऐसा करता है भी 
अपने कारण इन सिद्धान्तों में बिना लेशमात्र भय उत्पन्न किये हुए, (क्योंकि में उपर्युक्त 
कारण से उसके तकों को भयावह नहीं मानता) । 
परन्तु क्या उन नवयुवकों को जो हमारे विद्या-संबंबी शैक्षणिक कार्य के लिये: 
हमको सौंप गये हैं, ऐसी रचनाओं के विरुद्ध चेतावनी नहीं दी जानी चाहिये, तथा 
उनकी विभावना की (या निर्णय करने की) शवित परिपक्वता के पूर्व अथवा इसकीः 
अपेक्षा यूं कहिए कि उस समय के पूर्व, जब तक कि वह सिद्धान्त जो उनमें आरोपित: 
करना अभिप्ट है, उनमें इतनी दृढ़ता से जड़ न जमा छे कि वे विरोवी मत के समस्त 
अनुनयन का, चाहे वह किसी भी दिया से क्यों न आये, प्रवलतापूर्वक सामना कर 
सकें, क्या उनकी इस प्रकार की प्रस्थापनाओं की उचित समय से पूर्व की जानकारीः 
से रक्षा नहीं की जानी चाहिये । 
यदि सुद्ध बुद्धि के प्रसंग में अबीकितिक मतवाद की पद्धति में ही ड॒टे रहता 
(अभीष्ट) है, और यदि विरोधियों से वास्तव में विवादपरक ढंग से निबटना है, अर्थात्‌ 
इस प्रकार अवस्थित होना है, जिस प्रकार युद्ध में पक्ष-ग्रहण किया जाता है, और 
इसलिये अपने को विरोबी मत का समर्थन करने वाढदी उपपत्तियों से सन्नद्ध करना हो, 
तो इस प्रकार की पद्धति निदचय ही तात्कालिक उपयोग के लिये इतनी अच्छी प्रतीत 
हो सकती है ओर अन्य कोई भी पद्धति उसके समान न हो, पर यदि दीर्घकाल की दृष्टि 
मे देखें तो नवयुब॒कों की बुद्धि को इस प्रकार कुछ समय के छिये संरक्षण में रखने और 
उसको कम से कम थोड़ से समय तक प्रछोसन से बचाने की अपेक्षा अधिक निरर्थक- 
एवं निप्फल बात और कुछ नहीं हो सकती । परन्तु जब, आगे चछ कर जिज्ञासा अथवाः 
समय की प्रवृत्ति (या फैथन) इस प्रकार की रचनाओं को उनको हस्तगत करा 
देगी, तो बया उनका बुवकोखित विद्यास इस आबाल को सह सकेगा ? जो कोई भी 


का सामना 


अपने विपक्षी ये आक्रमण का सामना करने के छिग्े अपने पास अथीवितक मतबाद के: 
हथियादों के अतिरिक्त और कोई हृथियार 


४ हेवियार नहीं रखता, तथा जो उस हेलुविद्या (या 
सार्यीलिकी ) को, जो उसके 


अपने वद्ष:स्थल् में उतनी मात्रा से कम प्रच्छन नहीं होती 
डितनी मात्रा में उसके बिरोबी के वक्ष-स्वछ्त में छित्री पट़ी होती है, विकसित करना 


बनुन वातीत पद्धति विज्ञान ण्‌७७ 


नहीं जानता, वह ऐसे कूटतकों को, जिनमें नवीनता का आकर्य॑य विद्यमान है, दूसरे 
कूटतर्को के विरुद्ध स्थापित किया हुआ पाता है, जिनमें इस प्रकार का आकर्षण अब 
अवशिष्ट नहीं होता, प्रत्युत जो इसके विपरीत, यह सन्देह उत्पन्न करते हैं कि उसकी 
युवकसुरूम विद्वासत्रवणता का अनुचित लाम उठाया गया है। अतः उसका यह वि- 
इवास वन जाता हैँ कि उसके लिये इस तब्य को, कि वह वाल्यमाव की शिष्यता को 
पार करके वड़ा हो गया है, प्रदर्षित करने का इससे अधिक अच्छा और कोई उपाय 
नहीं है कि वह इन सदृहिप्ट चेतावनियों को अलग फेंक दे, और अयौक्तिक मतवाद 
का अम्यस्त तो वह है ही अतः वह बड़े गहरे घूंटों से उस विय को पीता है जो उसके 
सिद्धान्तों को नवीन अयौक्तिक मतवाद के द्वारा विनप्ट कर देता है। 
जिस शिक्षण पद्धति के संबंब में ऊपर परामर्श दिया गया है, वास्तव में उससे 
विलकुल उलटा मार्ग उच्च शिक्षा की पद्धति के समुपयुक्त है, वद्म्तें कि यह सर्वंदा 
ध्यान में रखी जाए कि पढ़ाई शुद्ध बुद्धि की मीमांसा के सिद्धान्तों के तलूस्पर्शी परि- 
पूर्ण धिक्षण पर आबारित हो। क्योंकि, इस मीमांसा के सिद्धान्तों को यथासंमव जीघ्रता 
के साथ व्यवहार में प्रयुक्त करने, तथा बड़ी वड़ी यौक्तिक म्रान्ति (या मायिक अवमास ) 
के समल उनकी पर्याप्त क्षमता को प्रदर्शित करने के लिये यह नितान्त आवश्यक है 
कि वे आक्रमण, जो कि अध्रीक्तिक मतवादी को इतने डरावने लगते हैं, शिप्य की वुद्धि 
के विरुद्ध जो यद्यपि अमी निर्वल है, तथापि मीमांसा के द्वारा प्रकाशित हो चुकी है, 
प्रवृत्त हों, और उसको यह उद्योग करने दिया जाए कि वह एक एक करके विरोबियों 
के निराधार दावों का इन आवारमूत सिद्धान्तों की कस्तोटी पर परीक्षण कर सके । 
उसको इन सब युक्तियों को हवा में उड़ा देना कठिन प्रतीत नहीं हो सकता, बतः 
वह वहुत जल्दी ऐसी हानिकारक प्रतारणापूर्ण श्रान्तियों के विरुद्ध अपने को, पूर्णतया 
सुरक्षित कर लेने में अपनी शक्ति का अनुमव करने लगता है, तथा जो शान्तियाँ भी 
अन्तत: उसके प्रति अपनी मायिक शक्ति को खो बैठती हैं। यह ठीक है कि वही चोंदें 
जो कि उसके शत्रु के मवन को विव्वस्त करती हैं, उसके अपने उस चिन्तनात्मक मवन- 
निर्माण के लिये मी जिसको वह स्यात्‌ कमी स्वयं वनाने का विचार कर सकता है, 
ठोक उसी प्रकार से ध्वंसकारिणी सिद्ध होंगी; फिर मी वह इस संत्रंत्र में पूर्णतया 
अनुडिग्न रहता है, क्योंकि उसको किसी ऐसे आश्रय स्वान की विलकुछ भी आवश्यकता 
नहीं है, प्रत्युत वह तो व्यावहारिक क्षेत्र में धुन प्रत्याशा से समन्वित है, जहाँ कि वह 
अपने विवेकपूर्ण और स्वस्थ दर्शन-संस्थान के निर्माण के लिये सुदृइ आयारसूमि 
को पानें की आजा कर सकता है । 
अतएव वास्तव में तो शुद्ध वृद्धि के क्षेत्र में कोई विवाद है ही नहीं । दोनों ही पक्ष 
३७ 


५७८ शुद्ध चुद्धि बीमांता 


हवा में प्रहार करने वाले हैं जो अपनी परछाइयों से लड़ते हैं, क्योंकि वे प्रकृति की 
सीमा का अतिक्रमण करते हैं (और ऐसे स्थान में पहुँच जाते हैं) जहाँ कि कोई ऐसी 
वस्‍तू विद्यमान नहीं होती जिसको वे अपने अयौक्तिक मतवाद के द्वारा पकड़ कर रख 

सके | वह जितना चाहें मन भरकर लड़ लें, परन्तु जिन परछाइयों को वे काट कर खंड 
खंड दार डालते हैं, वे तत्काल पलक मारते न मारते, वालहल्ला के योद्धाओं की भाँति 
पुनः नोरकत प्‌ द्ध में उट जाने के लिये, संहत होकर जी उठते हैं । 
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सकता हैं, और इस प्रकार में किसी भी समय के पृथ्वी-संबंधी अपने यथार्थ ज्ञान की 
मर्यादाओं (या सीमाओं ) को जानता हूँ, परन्तु समस्त संभाव्य मूगोलविद्या को सीमाओं 
को नहीं जानता । परच्तु यदि मैं यहाँ तक पहुँच चुका हूँ कि घरा गोलाकार है और 
इसका घरातल गोलीय घरातल है, तो मैं इसके एक छोटे से खंड से भी, उदाहरणाये 
एक अंश के परिमाण से भी, प्रागनुमवात्मक सिद्धान्तों के अनुसार उसके व्यास को 
सुनिर्वारित प्रकार से जान सकता हूँ और उसके द्वारा पृथ्वी की समस्त सीमा अर्वात्‌ 
उसके समस्त घरातल (की माप) को जान सकता हूँ; और यद्यपि मैं उन विषयों 
केसंवँव में जो इस घरातल पर विद्यमान हैं, अनजान हूँ, तथापि उसके परिवेश के आमोग,, 
परिमाण और सीमाओं के संबंध में अनजान नहीं हूँ । 
हमारे ज्ञान के समस्त संमाव्य विषय का समूह या थोगफल हमको एक समतल' 
प्रदेश प्रतीत होता है, जिसका एक अपना प्रतीयमान क्षितिज है, अर्थात्‌ वह है जो अपने 
पेटे में इसके समस्त विस्तार अवधुत् किए है अथवा घेरे हुए है, तथा जिसको हमारे द्वारा 
अप्रतिबद्ध समग्रता के भाव का नाम दिया गया था | इस संबोध तक अनुभव द्वारा 
पहुँचना असंभव है, तथा किसी निड्चिचत सिद्धान्त के अनुसार उसको प्रागनुभवात्मक- 
तया निर्धारित करने की समस्त चेष्टाएँ निप्फल (या निरर्थक) सिद्ध हुई हैं। फिर 
भी हमारी छुद्ध वुद्धि के समस्त प्रद्नों का संत्रंच इसी बात से है कि इस क्षितिज के परे: 
अबवा स्थात्‌ उसकी सीमा पर क्‍या है ? 
सुविख्यात डेविड हम म मानवीय बुद्धि के उन मूवेत्ाओं में से एक था जिसको 
मत यह था कि उसने इस प्रकार के समस्त प्रश्नों को मानवीय बुद्धि के क्षितिज के 
परे निर्बासित कर के--उस क्षितिज के परे जिसको वह निर्धारित भी नहीं कर सका 
था--उनवाग पर्याप्त प्रकार से प्रतिपादन (या समाधान ) कर दिया है । उसने मुख्य 
रूप से कार्य-कारण भाव के सिद्धान्त का विचार किया था, और उसके संबंध में उससे 
यह बिलकुल ठीक ही कहा था कि इस (सिद्धान्त) को सत्यता (नहीं इतना ही नहीं, 
प्रत्युत सामान्यरूपेण निर्मित्त कारण के संबोच की वस्तुगत प्रामाणिकता तक) किसी 
अन्तद्‌ प्टि पर अत प्रागनुभवात्मक ज्ञान पर आधारित नहीं थी, (और) इसीलिये' 
इसकी अमर आहत मी इस नियम की अनिवार्यता से लेदमात्र भो नहीं, प्रत्यत केवल: 
पाप रे मार्ग ( का दोरान) में इसकी सामान्य उपयोगिता से और कस । उपयो- 
गता | से उत्पन्न होने बाली एक विशिष्ट बिप अनिवार्य >> 
का की पक 85 00200 
भोग फरने की बुद्धि को अक्षमता से उससे बड्धि कक हक का रे चिदकेका कर 
की चेप्टाओं के समस्त दावों की शन्यता ०300 गज 
ब ग ग्या (या निकाछा) । 
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गूचित कर सकते हैं । इस मण्डल (अर्थात्‌ अनुमव के क्षेत्र) के वाहर ऐसी कोई वस्तु 
गहीं है जो बुद्धि के लिए विपय हो; इतना ही नहीं प्रत्युत ऐसे कल्पित विषयों से संबंध 
रखने वाले प्रश्न तक स्वयं उन संबंधों के परिपूर्ण निर्धारित के विषयिगत सिद्धान्तों से 
पास्ता रखते हैं, जो वोवबृत्ति के संवोधों के भीतर समा सकते हैं तथा जो अनुभव के 
क्षेत्र में पाये जा सकते हैं । 
जैसा कि वोववृत्ति के उन रिद्धान्तों द्वारा प्रदशित होता है जो अनुभव का पूर्वाव- 
नास प्रदान करते हैं, हमको वास्तव में सांइलेपिक प्रागतुभवात्मक ज्ञान के प्रकार 
सम्प्राप्त हैं। यदि कोई इन सिद्धान्तों की संभाव्यता को समझ सकते में अपने को विलकुल 
असमर्थ पाता है, तो वह आरंभ में इस प्रकार का सन्देह कर सकता है कि क्या वे हम 
में वास्तव में प्रागन्‌ मवात्मकतया रहते भी हैं, (अथवा नहीं); पर वह इस प्रकार 
से केवल बोबवृत्ति की दवित के द्वारा उनकी असंभवता को भी सिद्ध (या घोषित) 
नहीं कर सकता, तथा उन सब पगों को जिनको बद्धि उनके पथप्रदर्शन में उठाती हैं, 
शून्य और अकिब्नचित्कर रूप में उपस्थित नहीं कर सकता। वह केवल इतना कह सकता 
है कि हम बुद्धि के विस्तार और सीमा का निर्धारण तभी कर सकेंगे, जब कि हम उनके 
मूलोद्गम और प्रामाणिकता के संबंध में अच्तरदु प्टि प्राप्त हों, पर जब तक ऐसा नहीं 
हो जाता तब तक इस संबंध में जितने भी कथन (या दावे हैं) वे सब के सब यादृच्छिक 
हैं। और इस प्रकार से, अयोवितकमतवादी दर्शन के संब्रंध में, (जो दर्शन बद्धि की 
मीमांसा किए बिना ही अपने पथ पर प्रवृत्त होता ) पूर्ण सन्देह भरे प्रकार आधा- 
(अथवा उचित) प्रतीत होता है, परन्तु इसी कारण हम वद्धि को आगे प्रगति 
के पग रखने का पूर्णतया निषेव नहीं कर सकते, (विश्येप कर तव) जब कि उसकी 
राह को सुदृढ़ आधार भूमि सुप्रथस्त और सुरक्षित कर लिया गया हो। क्योंकि वे समस्त 
संवोध, और संत्रोव ही नहीं, वे सब प्रध्न भी जो घुद्ध बद्धि हमारे समक्ष प्रस्तत करती 
है, अपना मूलादुगम अनुमव मे नहीं प्रत्युत इसके विपरीत केवल बद्धि में ही रखते 
हँ और इसलिए वे इस योग्य होने चाहिए कि उनको हल किया जा सके और प्रामाणिकता 
अथवा अप्रामाणिकता की दुष्टि से उनका निर्वारण हो सके । यह मानते हुए कि इन 
0880, का वास्तविक समाधान (या हल) वस्तुओं की प्रकृति पर निर्मर है अतणव 
अपना अक्षमतरा के बहान अपन का उनकी आगे की खोज में न रूगाना भी हमारे लिए 
न्यायोचित नहीं, क्योंकि बुद्धि ने इन विचारों (या भावों) को अपनी ही कोख से जन्म 


दिया है, इसलिये यह उसका दायित्व 


८ उसका द त्व्हे चह 

पर का दा4्त्व है कि वह उनकी प्रमाणिकता अथवा आन्यी- 
या सायिकावमास ) का छेखाजोसखा प्रस्तुत करे । 

समस्त सन्दटयादी लाकिक-बिब्राद नो ऑजचित्य प्रा 


दयात्मक प्रातिमासिकसा ( 


साथ वास्तव में केवल अधी- 
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मतबददी की कल पक कि सित+ जाता ड्जजफिता 5 ८28०6: कक ल्ज्ललडज >>; ता 4... | 

वितक मतबादी के विरुद्ध प्रेरित किया जाता च ॥हए जा अनत सू डमूत ववधक सद्वान्ता 
2 संबंध व दिना ००: 4 थआधंका 5 उलट 7, 5 +*ीजक+ज>- 2 गंनी मीरता 26 ने अयने का 
के सबंध मे दना कया आशका के, दया वना समासा के, गनारता के साथ अयन 
मे नल नन न 25: पट, थरीर यह्च 25 इसलिये कट कि उसको 22 है. 270 जी-टअ, ब्गि 

माग पर डछता ऋरहता हू, थार यह कवल्ू इप्तलय के उसका उत्दक वदबादस स ब्गि 








3200: 775 क्या नहीं जान 2 5 शिजक 
कया जान सकते हू आट उसके दिव रात क्या नहा जान सकते, यह साउहुवादा ताकक- 
विवाद सा पत्र्में छिती नी बंगम ब्लू >> दर्द 2 समस्त अः दीकजतिन्ट+ मसतवाद जज रे 
ववबाद अदने आप में किसा ना वागम का नह) हू | वाद का समस्त अवाधदितक सतवादा 
असफल चेप्टाएँ दश्य |, जिनको सन्देहवादी के दोयान्वेषण की कसोटी पर कस 
असफल चप्टाए दश्य 6, (जनका इन्दहवादा के दायान्वपंण का कन्चाटठा पर कसना 
»े ० के 
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न्नूँ 
“व ज्द्रेयद्धा 5 ् उपयोगी होता है 
(या दं.पान्वेसण के अवीन करना ) सर्वदा ही उपयोगी होता है । 


ऐसा करना) वृद्धि की उन प्रत्याणा के संबंध में, जिनके अनुसार वह भावी प्रयत्नों 
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दावों को आवारित करने की आद्या करती है, कुछ भी निर्णय नहीं करता; परिणामतः 
कत्ल व डता"धेयएर मात्र बद्धि 32000. धकार >अन विवाद स्म्् समाप्त 
केवल दोयान्वेपणमात्र मानवीय बुद्धि के अविकारों के विधाद (या करूह ) को समाप्त 


समस्त सन्देहवादियों के मध्य में स्थात ह्य म सबसे अधिक प्रतिभा का बनी, 
तथा उस प्रमाव की दृष्टि से तो निःसन्देह सर्वश्रेष्ठ व्यक्ति है, जिसको सन्देहबादी 
पद्धति (या प्रक्रिया) वृद्धि को परिपूर्ण आत्मपरीक्षण के लिये जयाने के निमित्त उत्वन्न 
कर सकती है; अतएवं जहाँ तक हमारें उद्देश्य के छिए संगत है वहाँ तक एुक ऐसे वद्धि- 
मान और सम्मास्य पुरुप की यौक्तिदा विवेचना तथा गछतियों के पथ को अयन प्रति 
प्रद्युपस्थापित (वा स्पप्ट) करने का परिश्रम-- (उस यौक्तिक-विवेचना के पथ को 


जो कि आरंभ में सत्य की छीक पर था) बवदय अपना पाटिश्रमिक नदी भाँति चुका 


गा। 


4 | 


बॉ 
है| 


हा मकोस्यात इस बात का भान तो था, यद्यपि उसते इसका पूर्गवया सवप्द विकात्त 
कमा नहा क्रिया $ क्कि एक विद्येय प्रकार को विभावना5 वियय के संवात्र का 
अतिक्रमण किया करते हैं। मैंने इस प्रकार की विमभावनाओं को सांब्छेधिक विमावन 
दा नाम दिया है । इस वियत्र में कोई गम्मीर चिस्ता की वात (या कब्िवाई) नहीं 
है कि मैं अनमव के द्वारा किस प्रकार उस संबोध का अतिक्रमण कर सकता हे जिसको 
मैं पर्वत: रखता था। अनुनव स्वयनेद ऐसे प्रत्यक्षों का संब्लेयण है, जो सेरे उस संव्रोच 
को, जो मस्ने किसी प्रत्यक्ष से प्राप्त हुआ है, अन्य प्रत्यक्षों के योग से बह (वा कर) ता 
। परन्त यह विव्वास करने लगते हैं कि हप प्रागत्‌नवात्मद्रतया 
का अनक्रमण और अपने ज्ञान को अयेक्षाकहृत व्यापकतर बना सकते ह। हम ऐसा करने 


ञ 
की चेप्टा या तो शद्ध वोववत्ति के द्वारा उनके संबंध में किया करते हैं जो दस से कम 


8३॥ /5 (७) | । 
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चहले कुछ बात या वस्तु अवश्य घटित हुई होगी (जैसे उदाहरणार्य प्रस्तुत प्रसंग में 
सूर्य का ताप) जिसके होने पर यह पिघलना एक स्थायी नियम के अनुसार परिणाम- 
स्वरूप प्राप्त हुआ है, यद्यपि अनुमव के विना निश्चय ही मैं न तो कार्य से कारण को, 
और कारण से कार्य को प्रागनुमवात्मकतया और अनुमव के शिक्षण के विना, निर्धा- 
रित हुआ नहीं जान सकता था। अतएव नियम के अनुसार हमारे निर्वारण की आपत्ति- 
कता या संमाव्यता से जो उस (ह्यू,म) ने स्वयं नियम की आपतिकता का अनुमान 
«निकाला यह उसकी गलती थी, और उसने किसी वस्तु के संत्रोव से उसके परे संमाव्य 
अनुभव की ओर प्रवृत्त होने को (जो कि प्रागनुमवात्मकतया घटित होता है, तथा जो 
उस संबोब की वस्तुगत यथार्थता को संघटित करता है) म्रास्तिवश वास्तविक अनुमव 
के विपयों का संड्लेपण समझ लिया, जो संश्लेपण निस्सन्देह सर्वदा ही आनुमविक 
या दृष्ट होता है; इस प्रकार उसने एक सादुृश्य के सिद्धान्त को, जिसका स्थान (या 
आसन) वोबबृत्ति में है तथा जो अनिवार्य संयोजन का अभिषपोपण करता है, ( म्रान्ति- 
वश ) साहचर्य का नियम बना डाला, जो केवल कल्पना-शक्ति की अनुकरण वृत्ति में 
अपनी सत्ता रखता है तथा जो केवल संभाव्य संग्रोजन को प्रदर्शित कर सकता है 
'बस्तुगत संयोजन को नाममात्र को भी प्रदर्शित नहीं कर सकता । 
इस अन्यथा विलक्षणतया तीक्ष्ण बुद्धि वाले विचारक की सन्देहवादी प्रान्तियाँ 
मुख्यतया एक ऐसे दोय से उत्पन्न हुई, जो उसमें मी समस्त अवीक्तिक मतवादियों 
के साथ समान रूप से पाया जाता है, तथा जो यह है कि उसने वोवबृत्ति के समस्त 
आगनुमवात्मक संश्लेपणों के प्रकारों से सुब्यवस्वित रूप से सर्वेक्षण नहीं किया। क्योंकि 
ऐसा करने पर उसको (अन्य उदाहरणों का उल्लेख न भी किया जाए तो) उदाहरण 
के लिए स्थायित्व का सिद्धान्त एक ऐसा सिद्धान्त मिला होता जो कार्यकारण संत्रंव 
के सिद्धान्त के ही समान अनुभव का पूर्वामास प्रदान करता है | इस प्रकार वह स्त्रयं 
अपने आपको विस्तीर्णतर करने वाली बोववृत्ति और शुद्ध वुद्धि के लिए सुनिर्वारित 
सीमा नियत करने में भी समर्थ हो सकता था । ऐसा करने के स्थात पर वह हमारी बोब- 
क्रत्ति की सीमाओं को निर्वारित किये विना उसको संकुचितमात्र कर डालता है, और 
यद्यपि वह एक सर्वेव्यापक अविश्वास की मावना को प्रस्तुत कर देता है, पर उस अनान 
के संबंब में जो हमारे लिए अपरिहार्य है कोई सुनिर्धारित जानकारी (या ज्ञान) प्रस्तुत 
'नहीं करता, क्योंकि वह वोबवृत्ति के कतिपय सिद्ध नतों का, वोवबूत्ति को उसकी समस्त 
स्षमताजं की दृष्टि से मीमांसा की तुला पर चड़ाए बिना ही, दोगाकछून करता है; 
और जव कि वह वोबतृत्ति के संबंच में उन बातों का ठीक ही निपेव करता है जिनको वह 
यथार्थ में प्रदान नहीं कर सकती, तव वह इतने पर ही नहीं दकता पर इससे आगे बड़ 
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कर उसके सम्बन्ध में अपने को प्र।गतुभव्रात्मकतया विस्तीर्ण करने की समस्त अमता 
का भी, बिना यह विचारे हुए छि उसने उतकी समस्त शक्तियों को मूल्यांकव के छिये 
नहीं तोछा है, निपेब कर देता है; इस प्रकार जो (दुर्भाग्य) सर्वदा संदेहवाद के विति- 
पात का कारण होता है, उसको भी सम्प्राप्त होता है, अयात्‌ वह सन्देहबाद का पाते: 
बन जाता है, क्योंकि उसकी आपत्तियाँ केवल तथ्यों पर आधारित हैं जो स॑ माब्य या 
आपततिक होते हैं, किलु सिद्धास्तों पर आश्रित नहीं हैं, जो अगीकितिक मतवादी दावों 
का अनिवार्य परित्याग घटित कर सकते हैं । 
वयोंकि वह बोवबृत्ति के उत दावों के, (जो सुदृढ़ आधार पर आधारित हैं) और 
बुद्धि के दल्दात्मक भिश्यामियोंगों के (जिनके विरुद्ध उसके आक्रमण मुख्यत्या निर्विष्द 
हैं) मध्य में कोई स्पप्ट मेद करना नहीं जानता, अतः बुद्धि (बा विवेक) जिसकी 
त्वन्त विलक्षण वेगवान प्रवृत्ति छेशमात्र मः नप्ट नहीं हुई है, प्रत्युत केवछ बाधित 
हैं। गई है, अपर्न विस्तार के प्रदेश (या क्षेत्र) को वन्‍्द हुआ अनुभव नहीं करती, और 
इमलिये, यत्र-सत्र व्यवित होनेपर भी, अपनी चेप्टाओं से कदावि भी पूर्णतया बजित 
नहीं की जा सकती। इसके विपरीत आक्रमणों के बदले में प्रत्याक्रमणों की तैयारी की 
जाया करती है, तथा अपनी सब्पतियों को और अधिक प्रवछता के साथ दूसरों पर दसने 
का कटठोरतर हठ उत्पन्न होता है। परन्तु बुद्धि (या विवेक) की समस्त शक्तियों व 
परियूत सर्वेत्षण, और उगमे उत्पन्न होने वाछा, ऊँचे ऊँचे दावों की तिरेकता के सब्य 
या सुनिश्चित फ्स्नि छोटे से स्वत्वाधिकार का विश्वास, समस्त कलह को समाप्त 
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दर देता है और उस (बुद्धि )को परिसीमित विवादमृकत स्वत्वसंपदा पर ही शान्ति- 


पवके सल्तस्द रहने के लिये प्रेरित करता है | 
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कार्याव्यक्ष है जो बाबव॒त्ति और बुद्धि की स्वस्त्र मीमांसा की दिल्ला में लें जाने वाला 
है। जब वह एक वार वहाँ (अर्थात्‌ आछोचना यथा मीमांसा की स्थिति तक) पहुँच 
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हे 


जाता है तो फिर आगे उसके बआक्रमण का भय नहीं रह जाता; क्योंकि तन 
बह अपनी वास्तविक स्वत्वन्नम्थदा को उससे पृथक कर सकता हैं जो पूर्णतया उससे 
बाहर की वस्तु है, जिसके विपय में वह कोई दावा नहीं करता तथा जिसके संद॑ 

ह किसी विवाद में भी नहीं उलक्ष सकता | इसलिये जब कि एक ओर (यह ) सन्देह 
वादी प्रक्रिया स्वयं अयने आप में निदचय ही वद्धि के प्रश्नों के संबंव में कोई संतोय प्रदान 
करने वाली नहीं है, तव दूसरी ओर वद्धि दिक निरीक्षण के प्रति जागरूक करके, 
एवं उन मूठभत उपायों को सचित करके जो उसको अपने वैध स्वत्वाधिकारों में सुर- 


क्षित रख सकते हैं, यह प्रक्रिया वास्तव में एक उत्तम पूर्वाम्यास है। 
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' प्रथम अध्याय 
तृतीय खंड 
उपकल्पनाओं के संवंध में शुद्ध वुद्धि का अनुशासन 


तो फिर जब कि अपने विवेक (या बुद्धि) की मीमांसा के द्वारा हमने इतना जान 
लिया कि हम उसके विशुद्ध अथवा चिन्तनात्मक विनियोग के द्वारा वास्तव में कुछ 
भी नहीं जान सकते, तो क्या इससे उपकल्पनाओं (या अधिप्ठापनाओं ) के लिये विस्तृत 
लेत्र खुछता हुआ नहीं प्रतीत होता; क्योंकि जहाँ हम दावे नहीं कर सकते क्‍या वहाँ 
हम कम से कम कल्पना करने ओर सम्मति बनाने की अनुजा भी नहीं रखते ? 

यदि कल्पनाश्वक्ति केवल स्वप्तों में निमग्न रहता नहीं प्रत्युत वुद्धि की कठोर 
वच्यक्षता में आविप्कारक (या रचनात्मक) होना है, तो सर्वदा पहले स ही कुछ ऐपी 
वस्तु अवश्य होनी चाहिये जो पूर्णतया निश्चित हो, कल्पित अथवा केवल सर्म्मति 
मात्र न हो, और वह है स्वयं विपय की संनाव्यता। यदि इस स्थिति (या अवस्था) 
को मान लिया जाए तो तत्पवदचात उसकी यवार्थता के संबंब में सम्मति को रखने की 
अनुजा हो सकती है, पर जिस सम्मति को, निराबार न होने के लिये, उस वस्तु के 
संयोजन में लाई जानी चाहिये जो कि वास्तव में दी हुई हो 
ओर लाई जानी चाहिये उसकी व्याख्या के आवारमूत हेतु के 
उपकल्पना कहलाती है। 


बअतणशव सुनिश्चित हो, 
रस तीर तमा घ्त्‌ 


क्योंकि हम गत्वात्मक संयोजन का छेशमात प्रागनुमवात्मक संतोब नहीं बना 
सकते, और क्योंकि शद्ध वोबचत्ति के बौद्धिक प्रकार इस प्रकार के संविवन्चन वा 
आविप्कार करने के काम नहीं आते, प्रत्यत, जहाँ वाड़ीं वह अनमब में मिल जाए 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान ५८९. 


(क्योंकि उनकी संमाव्यता अथवा असंभाव्यता का कोई संबोध उपलब्ध नहीं ऐ) 
उनकी संमाव्यता को तथाकथित अपेक्षाकृत अधिक अच्छी अन्‍्तदू ष्टि फे द्वारा अगौ- 
क्तिक तथा निषिद्ध ठहराने का भी दावा नहीं किया जा सकता। 
दिये हुए (अर्थात्‌ उपलब्ध) अवमासों की व्याख्या के लिये उन वस्तुओं और 
हेतुओं के अतिरिक्त अन्य किन्‍्हीं भी वस्तुओं और हेतुओं को उपस्थित नहीं फिया जा 
सकता जो अवभासों के पहले से ही जाने हुए नियमों के अनुसार उनके राथ संनि- 
योजन (या संनिवन्धन) में स्थापित रहे हैं। कोई गी ऐसी अनुभवातीत उपबल्पता 
(अथवा अधिष्ठापना) जिसमें कि बुद्धि का मावमात्र प्राकृतिक वस्तुओं की व्याय्या में 
प्रगुक्त हुआ है, इसी कारण वास्तव में कोई व्याख्या नहीं होगी; पर्योकि ऐसा करना, 
किसी एक ऐ सी वस्तु को जो कि ज्ञात आनुमविक सिद्धान्तों के द्वारा पर्याप्तदगेण रागल 
में नहीं आती किसी एक ऐसी (अन्य) वस्तु के द्वारा स्पप्ट करना द्वोगा जिराकों हम 
बिल्कुल भी नहीं समझते। फिर इसके अतिरिक्त यह बात भी है कि इस प्रकार की 
उपकल्पना के सिद्धान्त वास्तव में (अथवा अधिक से अधिक ) केबल बुद्धि (या विश्रेक ) 
को सन्तोप प्रदान करने के काम आएँगे, किन्तु विधयों के संत्रंत् में बोबबूरि के विनि- 
योग को विस्तार प्रदान करने के काम नहीं आएँगे। इसके विपरीत प्रक्रति में प्राप्त दी ने 
बाली क्रमव्यवस्था तथा सोद्रेय्यता की व्याख्या तो प्राकृतिक हैतुओं के क्षधार पर 
प्राकृतिक नियमों के अनुसार द्वी की जाती चाहिये, और दंग प्रसंग में विकेट उप 
कल्पनाएँ (अश्िप्दापना-द्ाद्मौर्त सिस,) यदि बढ़ भोतिकमात्र हाँ, किसी भी अधि“ 
मौतिक उपकल्पता से, अर्थात, दिव्य सुप्टिकर्ता की पुकार से जी कि इसी उपरद्ष में 
पर्वत: कल्पित किया जाता है, श्रश्षाक्रत अधिक साय होंगी। हैस सब कारण की, 
(जिनकी बस्तुगत बबार्बला, कम से कम उनकी संगाव्यया में सी अवध्य ही छगागार 
चाहद्ू रहतेवाले अनुमव में जानी जा सकती है) उपक्षा करो हुए उसके पास मे टीका 
निकल जाना, विससे कि (अना मे) एक मिस भावसात्र में विश्वाम किया जा सके जी 
वृद्धि के लिये अत्यन्त सन्‍्तोवद्रद £, बढ समसा प्रक्रिया आूस्यपूर्ण बध्धि शिवियी 
इंगुनावा) के सिद्धान्त छो स्ित करती ह। जहाँ लक इन कारणों की श्षु खा की 


ब्यास्था के आयारों की टैेकान्तिक समग्रता का संबंध है, सी यह सी छो किक वि्यी के 


संबंध में कोई भी बाबा उ्वस्वित नहीं कर सकती, सर्यो हि यद्र विषय अबमासों के; 
कषतिरिवत और कुछ सनी नहीं हैं, दिनमें प्रतिवन्धी की श्र लछा के संब्जेपण मे कमी भी 
किसी प्रकार की पूर्णवा की झा नहीं की छा सकती । 


टरड 


द्वि के विन्तनात्मक दिलियोग में खनुसब्रातीस उपकातना (होदपोयेलिस, ) का 


लेते तथा व्याख्या के क्षायारमव भीसिक हेलुओं के अमाव, यदि अ्वश्याकता 
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हो तो अतिभौतिक हेतुओं को काम में छाने की स्वतंत्रता बरतने की अनुज्ञा कदापि नहीं 
दी जा सकती,व्योंकि कुछ ती इसका कारण यह है कि ऐसा करने से बुद्धि की लेशमात्र भी 
प्रगति ही नहीं होगी इतनी सी ही वात नहीं है, प्रत्युत वह्‌ अपने समुपयुकत विनियोग 
में समस्त प्रगति से विच्छिन्न हो जाएगी, और कुछ (कारण) यह है कि अन्त में यह 
स्व्रच्छन्दता वृद्धि को, उन सब फलों से वंचित कर देगा जो कि उसके अपने निजी क्षेत्र 
को क्ृष्टि से, अर्थात्‌ अनुभव से उत्पन्न होते हैं। क्योंकि जब कभी प्राकृतिक पदार्थों 
की व्याख्या हमारे लिये यत्रतत्र कठिन प्रतीत होती है तो हमको सदा एक ऐसा स्थायी 
व्याप्या का थनुभवातीत आधार हाथ के दाँव मिल जाता है, जो हमको आगे अनुसंबान 
कार्य से मुक्त कर देता है, और हमारी खोज किसी अन्तदु पष्टि की प्राप्ति के कारण 
समाप्त नहीं होती प्रत्युत एक ऐसे सिद्धान्त की पूर्ण अनवधार्यता के कारण समाप्त होती 
जो बिलकुछ आरम्भ से ही इस प्रकार आकल्पित किया गया था कि उसमें नितान्त 
थ (अबवबा आरंम्मक) का संवोध अवश्यमेब अन्तर्विप्ट रहे। 
किसी भी उपचल्पना को ग्राह्म बनाने के लिये दूसरा अपेक्षित तत्व है इसकी 
प्रागुमबात्मकतया स्वयं, (उन सब परिणामों को जो कि दिये हुथे हैं ) निर्धारित 
करने की पर्बाप्तता (या क्षमता ) है। यद्दधि इस उद्देश्य की सिद्धि के लिये पुरक 
( अयबा सहायक ) उपकल्यनाओं की पुकार करनी आवश्यक हो जाए, तो वे उसके 
कंयोलकल्यनामान्त हाने का सन्देह उत्पन करती हैं, वर्योकि उनमें प्रत्येक के छिये भी 
प्रसार के ओचित्य -प्रतिपादन की जाबश्यकता हुआ करती है जैप्ती कि आधार- 
ते विचार के लिये (अथवा मूलभूत उपकल्पना के लिये ) होती है, अतएवं वह विश्व 
सनीय राद्षय प्रदान करने के काम नहीं आ सकते । यदि फिसी नितान्त परिपूर्ण कारण 
का पवन: मान कर चला जाए तो ऐसा मानने में संसार में उपछब्ध होने बाली सोदेश्यता 
सुबव्यवस्था और विश्ाठता की व्याख्या करने में किसी प्रकार का अभाव या 
कर्मी नहीं रह जाती , परन्तु फिर भी उन बातों को दृष्टि में रखते हए जो कम से कम 
हमको ( परिमित मानवीय दृष्टिस ) अपने संबोबों के अनुसार स्पप्ट ही पथ से विचलन 
हि दूपग बतात होते है, या इन आपत्तिहप स्थितियों के प्रतिविधान के लिये (ओर 
प्रथम उपकल्पना को रक्षा के लिये) नवीन उपकल्पनाएँ आवश्यक होंगी । यदि 
मानवाय आत्मा का सरल अभिमिश्रत आत्मनिर्मरता का जिसको उसके अवभासों 
के मूछायार के रूप में मान लिया सया है उसकी ऐसी कठिनाइयों के द्वारा , (जो 
भोतिक नत्व में घदित होने वाले (वृद्धि और क्षय ) दृष्टिगोचर विपय के सदश 
ह सा है 22 | 2 या ब 2: के छिये नवीन उपकल्पनाओं की 
हे सततानास से रहित तो नहीं, हैं, परन्तु 
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जो उस प्रामाणिकता के अतिरिक्त और क्रिसी प्रामाणिकता से समन्वित नहीं 
नहीं हैं जो उनको उस सम्मति--अर्वात्‌ आवारमूत मौलिक उपकल्पना द्वारा 
भ्रदान की गई है, जिसका पोषण (यथा समर्यच) करने के छिये उनको पुकारा गया 
था। ह | 


यहाँ पर जो दो उदाहरणस्वरूप ग्रहण किये हुए बुद्धि के दावे (गर्थात्‌ 
(१) आत्मा की अमूर्त एकता और (२) परमतत्व की- सत्ता) प्रस्तुत किये गए 
डा यवि 


हैं यदि उनको उपकल्पना न माना जाए प्रत्युत प्रागतुनवात्मकतया उपपन्न अबी- 
वितक मत रूप माना जाएं तो उनके दिपय में कुछ नहीं कहना है। किन्तु ऐसी परि- 
स्थिति में भी इस बात की विद्यय सावधानी वरती जानी चाहिये कि उपपत्ति में 


अत्यक्षण के समान स्वयंसिद्ध निश्चितता हो । क्योंकि इस प्रकार के भावों की 





वास्तविकता को सत्वत्तकाश सिद्ध करता चाहना ऐसा ही निरर्थक उद्देश्य है जैसा 
कि क्रिसी भूमितिशझ्षास्त्र के प्रमेय (या प्रस्थापवा) की केवल संनाव्य सिद्ध करने 
की बात विचारना | समस्त अनुमव से पृथक हुई वृद्धि या तो प्रत्येक वस्तु को केवल 
प्रागनुमत्रात्मकतया जानती है अतएवं कनिवार्थ रूप में जानती है अथवा विलकूछ 
भी नहीं जानती; इस कारण इसकी विभावना कदायि राय या सम्मति (ओपीनियन, 
माइजुंग ) नहीं होती; या तो वुद्धि समस्त विभावना से पूर्णतया विरत रहती है, अवबा 
जो कुछ कहती है तो उसको स्वयंसिद्ध निश्चितता के रूप में कहती हैं। जिसका 
वस्तुओं से संत्रंत्र है उसके विधंय में सम्मतिर्यां और संमाव्य विमावनाएँ (या 


निर्णय ) तो केवछ उसी की व्याख्या ( या स्पप्टीकरण ) में प्रतिपादित की जा 


., 


है 


आनुमविक नियमों के अनुसार परिणामस्वरूप निष्पन्न होता है, बतः उनका संबंब 
अनुभव के विपयों की शृंखला वा परम्परामात्र से ही है । इस क्षेत्र के वाहर सम्मति 
( या राय ) बनाना विचार के साथ खिलवाड़ करने के वरावर है, क्योंकि तव तो 
विमावना के अनिश्चित मार्ग से यह राय बनानी पड़ेगी कि स्थात्‌ इसी मार्ग से सत्य 
की उपलब्धि हो सके । 

परन्तु, यद्यपि, शुद्ध वृद्धि के केवल चिन्तनात्मक प्रश्नों की विवेचना में उप- 
वल्पनाओं ( या हाइव्ीयेसिस ) का ऐसा कोई स्थान नहीं है, कि उनका उपयोग 
'प्रस्थापनाओं के आवधाररूप में किया जा सके, फिर भी वे प्रस्थापनाओं के पोपण के 
लिये तो सर्ववा ही अनुजेय हैं, अर्थात्‌ वे खण्डन-मंडनात्मक पद्धति में तो प्रयुक्त हो 
सकते हूँ पर अयीक्तिक मतबादी ढंग में प्रयुक्त नहीं हो सकते । किन्तु पोषण या 
पतिवाद से मेरा अभिप्राय प्रतिन्नापन के लिय्रे उपपत्ति के आाबारमृत दहेतुओं की 
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ही अनुज्ञात होती हैं, वे किसी अधिकार को स्थापित करने के लिये नहीं प्रत्यृत उसके 
संरक्षण (या पोषण) के लिये अनुज्ञात हैं। पर विरोबी ( या विपक्षी ) को खोज त्तो' 
हमको सर्वदा अपने भीतर ही करनी चाहियें। क्योंकि चित्तनात्मक वुद्धि ( या विवेक) 
अपने अनभवातीत विनियोग में स्वयं अपने आप में ही च्द्वात्मक होती है। वे आप- 
त्तियाँ जिनसे हमको डरना है, स्वयं हमारे भीतर छिपी पड़ी हैं। हमकों उन्हें इसी 
प्रकार खोज कर निकालना चाहिये जिस प्रकार हम उन पुराने दावों के संबंब में किया 
करते हैं जो पुराने होते हुए भी कदापि वयोतीत नहीं हुए हैं, जिससे कि उनके विनाश 
के ऊपर शाइवत शान्ति को स्थापित किया जा सके । वाहरी शान्ति तो केवल दिखावा- 
मात्र है। इन सब जगड़ों का वीज ( या अंकुर )जो कि मानवीय बुद्धि में अन्तनिहित 
रहता है निर्मुल कर दिया जाना चाहिये; परस्तु जब तक हम उसको स्वतंत्रता प्रदान 
न करें, इतना ही क्‍यों, उसके कल्ले फूटने और अपने को हमारी दृष्टि के समक्ष प्रकट 
करने के लिये और तत्पदचात्‌ समूल नष्ट करने के लिये उसको परि तक प्रदान न करें 
तो भला उसको हम कैसे निर्मूल कर सकते हैं ? अतएव हमको स्वयमेव उन आपत्तियों 
तक का विचार करना चाहिये जो किसी भी विरोधी को न सूझी हों, और अपने हथि- 
यारों तक को उनको उधार दे देता चाहिये, तथा ( आक्रमण करने के लिये ) जिस 
स्थिति या स्थाव को वह अपने सब से अधिक अनुकूल और अभीष्ट समझे वह भी 
उसको दे डालना चाहिये । ऐसा सब कुछ करने में डरने की कोई बात नहीं है प्रत्यूत 
बहुत कूछ आशा करने का अवसर है, अर्थात्‌ ऐसा करने से एक ऐसी सम्पत्ति प्राप्त 
कर सकते हैं, जिसके विपय में मविष्य में कभी भी कोई विवाद या दावा करने का 
साहस नहीं कर सर्कंगा । 
अपनी पूरी साज-सज्जा के लिये आपको शुद्ध बुद्धि की उपकल्पनाओं ( अधि- 
प्ठापनाओं ) की भी आवश्यकता है, जो यद्यपि ( क्योंकि वे किसी भी अनुभव के 
नियम के द्वारा फौलाद में परिणत नहीं किये गये हैं ) हैं केवल सीसे के ही हथियार, 
फिर भी जो इतने शक्तिशाली हैं कि जितने शक्तिशाली वे हथियार होंगे जो कोई 
भी विरोधी आपकी विरुद्ध काम में ला सकता है । इसलिये यदि तुमने (किसी अचिन्त- 
नात्मक संवंब में ) आत्मा के स्वरूप को अभौतिक, और किसी भी शारीरिक परि- 
णाम के अधीन न रहने वाला मान लिया हो, और तब तुमको इस कठियाई का 
सामना करना पड़े कि इतना सव कूछ होते हुए भी अनुभव हमारी मानसिक शक्तियों 
के उत्वान और विस्खरून दोनों ही को एक समान रूप से हमारी इन्द्रियों के विभिन्न 
विचारमात्र सिद्ध करता हुआ प्रतीत हो, तो तुम इस उपपत्ति की शक्ति को यह मान 


कर दुर्बल कर दे सकते हो कि हमारा शरीर एक मूलाघारभूत अवभास के अतिरिक्त 
है के * 
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हु 
तईवस्तगत बबार्यता नहीं रखता; और बदि हम वस्तुओं को स्वबं अपने आपको 

आप कोई वलुगत बबायता नहा रखता; आज वाद हून 5 (ता %। कट विद 
उस रूप में बवरोश्षतया देख पार्ए जैसे कि हम वस्तुतः हैं तो हम अपते को आश्यात्मिक 
अत्ताओं के संसार में पाएँगे, जिसके साथ में हमारा एकमात्र और सच्चा साहचर्य न 
तो ऊन्म के साथ में आरंम हुआ है और न मृत्यु के साथ समास्त ही होगा (क्योंकि 
जन्म कौर मृत्यु दोनों ही एक समात अवमासमात्र हैं ) । 
कक विन्द्ध उपकल्यता ते क्व् त्र स् प्र 
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ह््ु 
जो यह मानता है कि उसने छुक्र एक करके सब संभावनाओं को समाप्त कद दिया 
पक्ना श्र विक 4: तितन्चों पं के अभाव दो झठ ही हमारे विदवास क्वी रिः 
है, कारण हें आनु माविक प्रातवन्ध। के अनात का झट दा हमार विदवास का पर 
पर असंमवता की उपपक्ति ख्य में प्रत्ययस्थापित करता है, केदल यत्र शित पक 
पृ असमदता का उपपक्ति के अप मे प्रत्युवस्थापित करता हूं, कंदल अद प्रदाशित 


कर रद न्ू कि बहू कबस्य अनु मत के नियमोंमात्र क्षे द्वारा, स्व्वतः सत्‌ संसाव्य वस्तुओं 


क्रो 
वी के दावों के विरूद्ध इस प्रकार 


के आपकाल्यनिक आत्मरला के उपायों को प्रस्तुत करत 





है, उसके विपयय भें इस 


कारण यह नहीं समझा जाना चाहिये छि वह इन सम्मतियों को अनने सत के रूप में 
कान्ण बह नहीं समझा जाना चाहिये कि वह इन सम्मतिवा का अमत सते के खप मे 
अंगीकार करना चाहता है । ज्यों है न 


का ट्िष्टूब [> 0 की 
: करना चाहता है | ज्यों द्वी वद् अपने विदयेत्री कयोकितक मतवादी के गय को 
ज्र्व करने में > ; 


त्योंद्दी वह इनको त्याग देता है। क्योंकि, दूसरों के 

द संबंध में यदि कोई अस्वीकारात्मक और निंधात्मक व्यवहार करता है तती 
चाहे ऐसा करना कितना ही संबत और विनीत क्यों ने समझा जाए, तथापि किसी 
कवन क्वे प्रति की गई आवनियों को ह्य में 
प्न्यपस्थापित श्र 


ते का प्यलत एक ऐसा ही वष्द और क्षतिक्यनावम दावा होगा 
वि 
जनसा 


प कि नम क्ोता ऊब कि स्वीकादात्मक (व सकारात्मक ) पक्ष की स्थिति ओर 
उसकी संगति को अंगीकार किया गया होता | 


2०2० यम्कान्कक चव्िरा ६.० कथन की उमसस्तियों ६० 
उसके विराबी कबने की उससत्तियों के 





इसलिये इससे ३.0... 2: व्रद्धि के विनियोग में केवन्द 
इसलिये इससे यह स्पप्द ठो जाता है कि वृद्धि के विनस्तनात्मक विानेधाग मे कबस्ट 


4 


अभिनव क्र लूप ्ड, उपकलयना का अयने आप मे कोइ प्रामातकता नट्दा दाता हु सअस्युत 
विरया पक्ष छे खतुमवानीत दर्ययूर्ण दावों की बयेन्ला था दृष्टि से हो उनकी प्रामा- 


५९६ शुद्ध वृद्धि मीमांसा 


फज, श 


णिकता हुआ करता है। क्योंकि संमाव्य अनुमव के सिद्धान्तों को वस्तु सामान्य की 
संभावना (या संसाव्यता) तक विस्तार दे देना भी उतनी अतिगामी प्रक्रिया है 
जितनी उन (अतिगामी ) संबोबों क्री वस्तुगत यथार्थता का दावा करने की प्रक्रिया 
होगी जिनके विपय समस्त संमाव्य अनुमव की सीमाओं के वहिर्भाग को छोड़कर 
ञ्ष हा भा नहां पाए जा सकते । बुद्ध बुद्धि जिस वात का नी दृढ़तायूत्रक दावे 
के साथ निर्णय करती है ( वह वृद्धि के द्वारा ज्ञात प्रत्येक वस्तु के समान ) या तो 





अनिवार्य होनी चाहिय्रे, अथत्रा वह कुछ मी नहीं है । परिणामतः वास्तव में बृद्धि में 
काई अभिमत नहीं होता । वे उपकल्पनाएँ, जिनका हमने ऊपर विवेचन किया हैं, 
केबद् अनिर्णति ( संदिग्ध ) विभावनाएँमात्र हैं, जो यद्यपि निश्चय ही किसी वस्तु 


सलिये वे घुद्ध निजी अभिमतों के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं, किन्तु 
मं 


हँस [ स्वयं अपने आन्तरिक सन्तोप के लिये नी ) अपने मन में उठते वाली आश्यंकाओं 
के निराकरण के लिये उनके बिता नहीं रह सकते | उनको उनके इसी छक्षण में सुरक्षित 


बनाए ज्वना चाहिए, और उनके स्वतंत्र रूप से अधिकार को तथा आत्यन्तिकी प्रामा- 


णशिक्रता को घारण कर लेते को रोकने के लिये बड़ी सावधानी वरती जानी चाहिये 


७ 


लअन्ययवा ता वे हमाहझ वबद्ध का वल्पना सप्टियों और आ्रान्तियों में निमग्न कर 
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प्रथम अध्याय 


खण्ड 
उपपत्तियों की द्प्टि सस घ्द्ध वृद्धि का अनथासन 


7] थ्य्र्र द्। 
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हो, उस सहायता के बिना ऐसा ऋर सकना असंभव है | गणित विज्ञान में वह वस्तु 
जो क्रि मेरे संइछेपण का पथ्रप्रदर्शन करती है प्रागनुमवात्मक अन्तःस्फुरणा है, जिससे 
हमारे समग्र परिणाम अपरोक्षतया शुद्ध अन्त:स्फुूरण (या वन्त्रत्यक्ष) से निकाले 
जा सकते हैं। अनुमवातीत ज्ञान में, जब तक हमारा वास्ता केवल वोवबृत्ति के 
संत्रोबों से रहता हैँ, संभाव्य अनुमव इस पथप्रदर्शक सूत्र का काम देता है। यहाँ पर 
उपपत्ति निम्चय ही इस वात को प्रदक्षित नहीं करती कि दिया हुआ संवोब (उदा- 
हरण के छिय्रें, उसका संत्रोच्च जो कि घटित होता है) सीधे एक दूसरे संवोव (किसी 
कारण के संत्रोव ) की ओर छे जाता है; क्योंकि इस प्रकार का संक्रमण तो एक ऐसी 


छछ्ाँग होगी जिसके ओचित्य का प्रतिपादन नहीं किया जा सकता ; प्रत्युत यह 


(उपपत्ति) तो यह प्रदर्शित करती है कि स्वयं अनुमव और इसीलियें जनुमव का 
विपय भी, एक इस प्रकार के सबच्चिवन्चन के विना असंभव होंगे । इसलिये उपपत्ति 
को इसके साथ ही साथ सांश्लेपिक तथा प्रागनुमवात्मकतया वस्तुओं के किसी ऐसे 
ज्ञान तक पहुँचने की संभाव्यता को भी विनापित करना चाहिये जो उनके संबोबों 
में अन्तनिविप्ट नहीं था। इस सावबानी के बिना तो उपपत्तियों की दक्षा उन जल- 
वाराओं के समान हो जाती है जो अपने तटों को तोड़ कर खेतों और मंदानों में, 
जिवर को भी प्रच्छन्न विचार (-साहचर्य) का ढछाव उनकों संयोगात्‌ छे चछता 
उबर का ही उन्मत्त स्वच्छन्द्ता के साथ बहने लूगती है। विश्वास का वह आमास 
जो कि विचार साहचर्य के विपयिगत कारणों पर आश्िित रहता है, तथा जो कि 
प्राकृतिक संबंव के विपय में अन्तदू प्टि-रूप समझा जाता है, उन सव आश्वंकाओं को 
विलकुछ भी संतुलित नहीं कर सकता, जिनको इस प्रकार का मयास्पद मार्ग अवश्य 
ही अंचित्य के साथ जन्म देगा । इसलिये पर्याप्त सिद्धान्त की उपपत्ति के 
प्रतिपादन करने की सभी चेप्टाएँ, इस वियय के ज्ञाताओं के सर्वव्यापी अंगीकरण के 
कारण निरर्थक रही हैं; तवा अनुमवातीत आलोचना के प्रकट होने के पूर्व, (अवस्था 
इतनी बिगड़ चुकी थी) कि क्योंकि इस सिद्धान्त को त्यागा तो जा नहीं सकता था. 
(अताब) किसी नवीन उपपत्ति को प्रस्तुत करने की अपेक्षा धृष्टतापूर्वक स्वस्थ 
सामान्य-सूझबूझ की दुद्गाई देना अधिक अच्छा समझा जाता था (और यह ऐसा उपाय 
हैँ जो स्वदा यह सिद्ध करता है कि ब॒द्धि नैराश्यपूर्ण स्थिति में है) । 

परन्तु यदि वह प्रस्थापना जिसको सिद्ध करना हूं, शुद्ध वृद्धि का (या उपो- 
दलन) हो और यदि म॑ केवछ भावोंमात्र के साव्यम से ही अपने आनुमत्रिक (या 
दुष्ट) संबंधों से पार चछे जाने का इच्छुक भी होऊँ, तव भी संदलेयट के ( 
अन्यथा नंनव भी हो तो ) इस प्रकार के पर का, एक ऐसे अनिवार्य प्रतिवन्‍्ध के रूप 
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में, जिसको उसकी निर्णयकता (या प्रामाणिकता) अपने में समाविप्ट रखती है, 
औचित्य प्रतिपादन करना और भी अधिक आवश्यक होगा । अनुव्यवसाय की एकता 
से निप्पन्न हमारे बिचार करने वाले द्रव्य (5 आत्मा) के सरल स्वरूप की तथा- 
कथित उपपत्ति चाहे कितनी सत्यसंकाश वयों न हो, इसको अनिवार्य कठिनाई का 
सामना करना पड़ता है, कि क्योंकि आत्यन्तिक सरलता कोई ऐसा संबोब नहीं है. 
जो विसी प्रत्यक्षानुमव के साथ अपरोक्षतया संवंद्ध किया जा सकता हो, ग्रत्युत वह 
तो एक भाव के रूप में अनुमित ही किया जाना चाहिये, यह वात विलकुछ भी समझने 
में नहीं आती कि वह चेतनामात्र (जों समस्त विचार में अन्त्विप्ट रहती है, अथवा 
कम से कम अन्त्िप्ट हो सकती है) यद्यपि वह निव्चय ही यहाँ तक एक सरल अविमि- 
थ्रित प्रत्युपस्थापना होती है, मुझकों किसी ऐसी वस्तु की चेतना और ज्ञान की ओर 
कंसे छे जा सकती है, जिसमें विचारमात्र ही समाविप्ट होता है। क्योंकि यदि मैं 
किसी गतिशील शरीर की शवित को अपने प्रति प्रत्युपस्थापित करूँ तो वह इस सीमा 
तक मेरे लिये एक आत्यन्तिक इकाई होगी, और मेरी उसकी प्रत्युपस्थापना (भी) 
सरल (-अविमिश्रित) होती है, इसलिये मैं इस (गति) की प्रत्युपस्थापना को 
किसी बिन्दु की गति के रूप में भी अभिव्यक्त कर सकता हूँ, क्योंकि यहाँ पर (इस 
प्रस्तुत प्रसंग में) शरीर की संहृति अकिंचितकर है, तथा शक्ति में बिना किसी कमी 
को किये उसको जितना चाहे उतना छोटा विचार किया जा सकता है, और इसलिये 
बिन्दु में बिद्यमान जैसा भी माना जा सकता है | पर इसीलिये मैं इस से यह एक 
निष्कर्ष मी नहीं निकाह सकता कि, यदि मुझकों किसी शरीर की गति-शर्वित के 
अतिस्वित और कुछ भी दिया हुआ न हो, तो धारीर को केवछ इस कारण सरल 
अविमिश्नित द्रव्य के रूप में विचार किया जा सकता है, क्योंकि उसकी प्रत्यपस्थापना 
उसकी संहति को मात्रा से पूृवक (अथवा अपकृष्ट) है, और इसलिये सरल अवि- 
मिश्चित है । अब, सबोंकि अपकृप्ट रूप में (या पृथक्‌ रूप में) सरल होना बिपयरूप 
में सरल हूाने से बिछकूल भिन्न बात है और क्योंकि “मैं” (या अहम ), जो अपकृप्ट 
रूप में ग्रहण किये जाने पर (प्रथम अर्थ में समझे जाने पर ) अपने में नानात्व को 
ध्समात मे भा नहां रसता, दूसरे अब में (वैपयिक अर्थ में) ग्रहण किये जाने पर, 
स्वयं आत्मा को सूचित करने के कारण एक अत्यन्त जटिल संबोध हो सकता है, 


हबात्‌ जयने आातर संघात को घारण और सचित कर सकता ै, इसी से मे इन 
रु रे >> तन | »» दर ज्मार का हे 
हक यो मे हमास का पता छगता #& । पर इस प्रतार के तर्कासासों का प्रतिकार 


>- है... प्राय प्रतार जन ल 
फर्म का दये [क्योंकि किसी प्रतगर की प्रचताबनी के बिना, तो उपपन्ति से स्थात 
सर्द भा शाबत नदी होगा) बह 


यह सितान्त अपरिहारय है कि ऐसी सांघ्लेपिक प्रस्था- 
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की उपलब्धियों स अधिक सिद्ध करने की सामर्थ्य रखती है, तथा बह कसौटी इस 
बपेक्षा से संवटित होती है कि उपपत्ति को सीधे अपरोन्तया बमीप्ट विधेय की ओर 
प्रवृत्त नहीं होना चाहिये, प्रत्यत एक ऐसे सिद्धान्त के माव्यम से प्रवत्त होनी चाहिये 
जो हमारे दिय हुए संबोबों को प्रागतुमवात्मकतबा भावों तक विस्तीर्ण करने की 
संभाव्यता से समन्वित है और उनकी प्रतीति को उत्पन्न कर सकता है। यदि यह 
साववानी सर्वदा वरती जाएगी, यदि किसी उपपत्ति प्रदान करने की चेप्टा से पूर्व 
विवेकसहित यह विचार कर लिया जाएगा कि शुद्ध बृद्धि के द्वारा इस प्रकार के 
विस्तार की प्रत्याणा किस प्रकार और आशा के किस आवार पर की जा सकती है 
तथा ऐसी स्थिति में, यह अन्तदृ प्टि जो कि न तो संवोयों से विकसित होती है 
ओर न किसी संभाव्य अनुमव में जिसका पर्वासास ही प्राप्त हो सकता है, कहां से 
ब्यूत्यादित की जा सकती है---तो ऐसा करने से बहुत सा कठित कित्तु निरबक परि- 


जप 
न्ज्पे 


श्रम बच जाएगा, क्योंकि बुद्धि में उस वात को पाने का ख्याल नहीं किया जाएंगा जो 
उसकी दाक्ति के परे है; अबवा, इसकी कपेक्षा यों कह सकते हैं कि क्योंकि जब बह 
(बुद्धि) अपने क्षेत्र के चिन्तनात्मक विस्तार की आवेगपूर्ण इच्छा से आविप्ट हुता 


के बन 


सरलता से संयत किये जाने की स्थिति में नहीं होगा तो उसको आत्मसनयम के बनु 
शासन के अवीन कर दिया जाएगा । 

अतएव पहुला निबम यह है--नब तक किसी अनुमबातीत उपपत्ति को प्रदान 
करते का प्रयत्त ही नहीं किया जाना चाहिये, जब तक कि उनके लिये औचित्य की 
उपलब्धि के लिये इस बात का विचार न कर छिया गया हो कि मे आवारनूत 
सिद्धान्त किस उद्गम से प्राप्त किए जाएँगे जिन पर इन उपपत्तियों को आधार्ति 
करने का विचार है, तथा अपने निप्कर्पों की ससफलता की आशा किसे क्धिकार सं 
की जाएगी। यदि वे आधारमूत सिद्धान्त बोबवृत्ति के सिद्धान्त हैं (जैसे कि उदाहर- 
णार्य कार्य-कारण भाव का सिद्धान्त है) तो, उनके द्वारा तो शुद्ध बुद्धि कै नावा तक 
पहुँचने का प्रबत्त करना ही व्यर्थ है, यह सिद्धान्त तो कैबल सना अहमद क 
विपयों के प्रसंग में ही प्रामाणिक होते हैं । यदि वे शुद्ध वद्धि मे सिदान्त क, 5 
नी फिर यह व्यर्थ का ही श्रम होगा । क्योंकि, निग्नय ही वृद्धि के अपने विज रे का 


5. अभय मप्रिशाजारा | वाया 


तो हैं ही परन्तु विषयगत सिद्धानतों के रूप में वे संत के सब हल्का त 


दे पिज्जा 

अनुभव को सुव्यवस्थित वा समनुगव बनाये के लिये उसके छेत्र मे दा हे ता 
रे नियामक सिः द्वान्ताों के रूय म॑ इन मिन्लानीं की ग्रार्मा गमभा तक ७5 २४] मा है हद पर ! 
पर गी साली 7. हरगाजमयी 


इनकी को: प्रामाशिवत्ता नहीं होती । परस्तु जब इसे प्रग्यः 
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अनुभव से संबद्ध घटना, यह दोनों ही, इस प्रकार के गतिशील नियम के अधीन 
हुए बिना असंभव हैं। यही उपपत्ति का एक अकेला आधारभूत हेतु भी है, क्योंकि 
इसी (तथ्य) के द्वारा तो, (कि कोई भी विषय संबोब के लिये कार्य-कारण भाव के 
नियम के माध्यम से निर्धारित हुआ करता है) प्रत्युपस्थापित की गई घटना प्रामाणि- 
कता से अर्थात्‌ सत्य से समन्वित होती है।। यह सच है कि इस सिद्धान्त के लिये 
अन्य उपपत्तियों को, जैसे उदाहरण के लिये संभाव्यता पर आश्ित उपपत्ति को, 
प्रतिपादित (या प्रदान). करने की चेष्टा की गई है; परन्तु यदि सुक्ति का सूक्ष्म 
परीक्षण किया जाए अर्थात्‌ यदि इसका सावधानी से विचार किया जाए, तो भी घटना 
के अतिरिक्त संभाव्यता का कोई भी चिहनत उपलब्ध नहीं होता, अर्थात्‌ केवछ विषय 
की असत्ता से अनुगव उसकी सत्ता उपलब्ब होती है (अथवा) विपय की वह सत्ता 
उपलब्ध होती है जिसके पूर्व उसकी असत्ता (अभाव) थी ओर इस प्रकार पुनः 
चही पुरानी उपपत्ति पुनः उपलब्ध हो जाती है । (और इसी प्रकार) यदि इस 
अस्थापना को सिद्ध करना हो कि जो कुछ विचार करता है सरलू अविमिश्रित होता 
है, तो विचार के नानात्व की ओर ध्यान नहीं दिया जाता, प्रत्युत वह केवछू अहं के 
संवोध पर टिक जाता है जो सरल और अविमिश्रित है तथा जिसके प्रति समस्त 
विचार निर्दिष्ट हुआ करता है। ईहवर की सत्ता की अनुभवातीत उपपत्ति के विपय 
में भी सत्य है, जो (उपपत्ति) परम यथार्थ सत्ता के तथा अनिवार्य सत्ता के संबोबों 
के संपात पर आधारित है, तथा जो अन्यत्र कहीं भी उपलब्ध होने वाली नहीं है । 
इस चेतावनी के द्वारा वुद्धि के दावों की आलोचना अत्यन्त संक्षिप्त आकार को 
आप्त हो जाती है । जब बुद्धि अपना व्यापार केवल संत्रोबों के द्वारा चलाती है तो 
यदि कोई उपपत्ति संभव होती है तो केवल एक ही उपपत्ति संभव होती है | इसलिये 
यदि अथौक्तिक मतवादी अपनी दस उपपत्तियों को छेकर आता हूँ, तो यह निशचय- 
पूर्वक विश्वास किया जा सकता है कि उसके पास कोई भी उपपत्ति नहीं है । क्योंकि, 
यदि उसके पास एक भी ऐपी उपपत्ति होती जिसमें (जैसा कि शुद्ध वृद्धि से संवंध 
में समी मामलों में होता चाहिये) स्वयंसिद्ध की शक्ति (या लक्षण) हा तो उसको 
अन्य उपपत्तियों की क्या जरूरत रहती ? उसका उद्देश्य तो केवल वैसा ही होता है 
जैसा किसी पालिमैण्ठ के वकील का हुआ करता हैँ, जिस की एक युक्ति एक व्यक्ति 
(या ब्यक्षितवों के समूह) के लिये होती है तथा दूसरी युतित दूसरे के छिय्रे, जिससे 
कि वह अपने न्यायाबीसों की दुर्पघठवा का लाभदायक उपयोग कर सके, जो (न्याया- 
झा, या श्लोता) समस्या को गहराई में जाए बिना, उनरो शी ही छुटकारा पाने 


में 
के लिये, उती युवित को ग्रहण कर छेते हैं जो उनके ध्यान को सर्वत्रथम बाक्ृप्ड 





” जो 


जा 


|! जय 
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इस प्रकार से कोई उपकल्पना कदापि मी सुसावित सत्य के रूप में परिवतित नहीं 
की जा सकती | तर्क का नाह्ति प्रकारक (मोइस टोलैन्स) परिणाम से हेतु का 
अनुमान, न क्रेबल पूर्णतया कठोर है, अपितु अनुमान का अत्यन्त सरछ प्रकार भी है 
क्योंकि बदि किसी प्रस्थापना से केवछ एक भी झूठा परिणाम निप्पादित किया जा 
सकता हो तो स्वयं बह प्रस्थापना भी अठी हो जाती है । तो बव, जैसा क्रि प्रस्यक्ष 
उपपत्ति में हुआ करता है, हेतुओं की समस्त शृ खला के (जो उनकी संभाव्यता में 
अन्त प्टि के द्वारा किसी ज्ञान की सत्यता की ओर छे जानें बाली है) पूरे परीक्षण 
के स्थान पर, यह प्रदक्षित करने के छिये कि विरोधी (पक्ष या ज्ञान) वितथ है 
केवल यह दिखछाना आवश्यक होता हूँ कि विरोब्ी ज्ञान से व्युत्यादित होने वाले 
परिणामों में से केवल एक झूठा है, और इसीलिये जैसा जिस जान को सिद्ध करता था 
बह सच्चा है । 
परन्तु उपपत्ति का परिस्थिति-सापेक्ष्य प्रकार केवछ उन्हीं विज्ञानों में अनुज्ञेय है, 
जहाँ कि हमारी प्रत्युपस्थापना के विपयिगत (तत्व) को वेषधिक (तत्व) के स्थान 
पर अर्थात्‌ उसके ज्ञान के स्थान पर जो विषय में है, (मूठ से) प्रतिस्थासित करना 
अरसमव है । जहाँ इस प्रकार की प्रतिस्थामना का झासन चलता है, वहाँ यह वात 
प्रमूत मात्रा में घटित होगी कि किसी दी हुईं प्रस्थापना का विरोधी (पक्ष) विचार 
के क्रेवल विपबिगत प्रतिवन्ध (या घर्त) का विरोध (या खंडन) करता है, किन्तु 
विपय का खंडन नहीं करता, अथवा दोनों प्रस्थायनाएँ परस्पर एक दूसरे का खंडन 
केवल एक ऐसी विपण्िगत छर्त (या प्रतिबन्ध) के अवीन करती हूँ जिसको गल्ती 
से झूठमूठ बैपब्िक मान लिया गया है, और वर्योंकि प्रतिवस्व (या थर्त) झूठा है, 
बअतणव दोनों प्रस्थापनाएँ झूठी हो सकती हैं, विता इस वात के कि एक के असत्य 
होने से दूसरी की सत्यता का अनुमान क्रिया जा सके 
गणित विद्या में यह मिख्योपलव्बि असंसव है, इस कारण इन परिस्थिति-सापक्ष्य 

(या परोक्ष) उपपत्तियों का वास्तविक स्थान सभी इसी विज्ञान में हे । प्राकृतिक- 
विज्ञान में , (क्योंकि हमारा समस्त ज्ञान अनुसमवात्मक सहज ज्ञान पर आधारित 
होता है) दह मिश्योपलब्बि को सामान्वतया निरीक्षणों की वारंबार तुल्नना के द्वारा 
बचाया (या वर्जित किया) जा सकता है, परन्तु फिर भी इस क्षेत्र में उपपत्ति 

यह प्र कार बह़वा महत्वगर्ण नहीं होता। परन्‍ल थद्ध बद्धि की अनसवातीत चप्टाएँ, 

संत की सब नाकिक श्रानि के अपने निजी क्षेत्र के मीतर ही प्रवत दुआ करती 

£ं, अर्थात्‌ बिययिगत के क्षेत्र में घटित हुआ करती है जो असने क्षपको आने 
ववययों (या परिसर) में बद्धि के प्रति विपयगत रूप में उपस्थित छारता है, नहीं 


ट 


६०४ द्वि मीमांसा 


अपने को वल्ात्कार से उस (वुद्धि) पर विपययगत (या वैपयिक) रूप में आरोपित 
कर देता हू । इसलिये अब यहाँ पर जहाँ तक कि संहिलिष्ट प्रस्थापनाओं का संबंध 
है, यह अनुज्ञा विछकुल भी नहीं दी जा सकती कि अपने दावों के औचित्य का प्रति- 
पादन उनके विरोबी पक्ष के खंडन के द्वारा किया जाए। क्योंकि या तो यह खंडन 


रे 


म 


डि के द्वारा समववोब्यता के विषयिगत्त प्रतिवन्बों के साथ चलने वाले विरोधी 
गभिमत कलहमात्र के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं है, जो स्व्रयं वस्तु की अनुपपत्ति 
दिशा में कुछ भी नहीं करता (और यह उदाहरण के लिये ठीक उसी प्रकार होता 
जिस प्रकार किसी सत्ता (या सत्त्व) के अस्तित्व की अप्रतिबद्ध अनिवार्यता हमारे 
द्वारा किसी प्रकार भी अववोब्य नहीं होती, और इसलिये अनिवार्य परमसत्ता की 
पत्येक चिन्तनात्मक उपपत्ति का विपयिगत आधारमत हेतु ले उचित ही विरोब 
किया जाना चाहिये, किन्तु ऐसी सत्ता (या सत्त्व) के अस्तित्व ही की संभावना को 
लस्वाकार करने का हम को कोई अविकार नहीं है), अथवा नहीं तो दोनों ही पक्ष 
वह भी जो सकारात्मक स्थिति को ग्रहण करता है, और उसी के समान वह भी 
जा नकारात्मक स्थिति को स्वीकार करता है, अनभवातीत भ्रान्ति के द्वारा प्रतारित 
किये गये हैं, और वे दोतों अपने दावों को विपय के असंमव संवोव के ऊपर आवा- 
रित करते हैं और ऐसी स्थिति में यह नियम छाग होता 7 है कि “वियय के संवंब में 
जा कुछ भा दावा किया जाता है, चाहे तो वह सकारात्मकतया किया गया हो, 
चाहे नकारात्मकतया, वह भ्रान्‍्त होता है, तथा इस कारण परिस्थिति-सापेक्ष्य 
उपपत्तिके द्वारा विरोवी पक्ष के खंडन से सत्य के ज्ञान तक नहीं हुचा जा सकता । 
उद्दाहरण के लिये, बदि यह मान लिया जाए कि ऐन्द्रिय जगत स्वरूपत: अपनी सम- 
ग्रता में दिया हुआ है तो यह कहना, कि उत्कों या तो देश की दप्टि से अनन्त 
वा चाहव अथवा सान्‍्त और सीमित होना चाहिये, झूठ होगा, क्योंकि दोनों ही 
वन झूठे हैं। कारण कि (केबल प्रत्युपस्थापना के रूप में) ऐसे अवभास जिनको 


वैयब के रूप में ) स्वरूपत: सत्‌ वस्तु के रूप में मी दिया हआ होता है, कूछ असंमव 
! तथा यद्यपि इस कल्पित अवयवी की अनन्तता सचमच हो अप्रतिवद्ध 
में प्रत्येक प्रतिवद्ध होती है) वह परिमाण के 


दइाव या खड़न करेगी जो मसंबोचब में पत्रत मान लिया गया 
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रश 


अनुनवातीत पद्धति विज्ञान द्ण्पू 


भौर अविवाब अधिकारों को इस प्रकार सिद्ध करना चाहता है, कि वह उस प्रत्येक 
व्यवित से जो उनके वियय में सल्देह करता है युद्ध करने का प्रण करता है; परन्तु इस 
प्रकार की दर्पोकितयों से वास्तविक समस्या के महत्त्व के संबंध में तो कूछ भी निर्णय 
नहीं होता, प्रत्युत केवक झगड़ा करने वा पक्षों के वछाव का पता अवश्य चल 
जाता है, बोर ऐसा भी वास्तव में उस पक्ष के संबंध में जो आक्रमण को आरम करता 
है। दर्शक, यह देखते हुए कि प्रत्येक पक्ष पर्याय ऋम से ज़रा सी देर में विजेता और 
ज़रा सी देश में विजित हो रहा है, विवाद के उद्देश्य के संबंव में ही प्राबः 
संबयाल होने की स्थिति में पहुंचा दिये जाते हैं। पर इस प्रकार धारणा वत्ान के 


लिये उनके पास्त कोई कारण नहीं है; विवाद करने वालों के प्रति यह घोषणा दे 
देता पर्याप्त होगा कि । 


रच 


नोनू डेफेस्सोरिवृत्‌ इस्टिस्‌ 
टेग्पुम् ऐगेट्‌ । 


प्रत्मेक व्यवित को अपनी स्थिति की रक्षा प्रत्यक्षया ऐसी वैध (वा उचित) उपपत्ति 
के द्वारा करनी चाहिये जो अपने साथ उन आवारमूत हेतुओं का अनुमवातीत निगमन 
वहन करती है जिसके ऊपर स्वयं उसको आवारित किया जाता है; ऐसा होने फर 
ही यह देखा जा सकेगा कि वह स्वयं वृद्धि के दावों के विषय में क्या बीचित्य प्रस्तुत 
करता है। क्योंकि यदि उसका विरोबी वियविगत (या आत्मगत) आबारमूत हंतुआ 
पर भरोसा करता है तो उसका खंडन करना सरढ काम हूं, पर इससे बबावत 


मतवादी को कोई सविधा प्राप्त नहों होगी, जो स्ववर्सत सामान्यह्यत विनावतादा 
के विपब्िगत (या आत्मगत) कारणों पर उतना ही (जितना कि उसका विरोधी 


आसानी 
तरदा 


आश्रित रहता है, और इस कारण स्वयं भी अपने विरोवी के द्वारा उत्ता है 3 


दल. >> गया प्रत्यक्त गे /्् 
त्कान मे ठेछा (अर्वति हराया ) जा सकता है। परचु बाद दाना पक्ष जलन ही 
से विवेचन में प्रन्‍त्त हों तो या तो वे स्वयं ही शी अपने दावों के छिय सावारदत 
हेतु प्रदर्शित करने की कठिताई, नहीं, असनवता का जाल निदाट्ग, जार 
धयवा हमारी मीयांसा 


अयौषितक मतवाद की श्वान्ति को सरलता से उद्घादित कद देगी झा : डद ; 
को विस्तनात्मक विचार के छषेत्र में अपने अतिरंजित अभियोग का परित्वान कह 
अपने वास्तविक अविकार क्षेत्र की सीमा में--त्यावहारिक तिद्धान्ती के छत्र ब>- 
आने को बावित कर डालेगी । 


ली 
0 
द्ती 


शुद्ध बुद्धि मीसांसा 


द्वितीय अध्याय 
शुद्ध बुद्धि के सिद्धान्तसूत्र 


मानवीय वृद्धि के लिये यह विकार या मानमर्दन की वात है कि अपने शुद्ध 
प्रयोग में कुछ भी सिद्धि प्राप्त नहीं कर सकता, और इतना ही नहीं, (दा ऐसी है 
कि) अपने अतिश्यों को मर्यादित रखने के लिये तथा तज्जनित भ्रान्तियों से बचाव 
के लिये अनुवासन की आवश्यकता पड़ती हैँ । इसके विपरीत, दूसरी ओर यह वात 
बुद्धि को ऊँचा उठाती है और उसको आत्मविश्वास प्रदान करती हैँ कि वह 
नुआसन का अम्यास (या व्यवहार) स्वयं कर सकती है और उसको ऐसा करता 
भी चाहिये, तथा उसको अपने ऊपर किसी अन्य आचारावेक्षक को अधिकार नहीं 
देना हैं, और इसके अतिरिक्त बे सीमाएँ (या मर्यादाएँ ) जिनको वह अपने चिन्तात्मक 
विनियोग पर आरोपित करने के लिये विवज् हो गईं है, इसके साथ ही साथ समस्त 
विरोबियों के वितव-वीद्धिक व्यपदेशों (या दावों ) को भी मर्यादित करने का काम देती 
है, और इसलिये उसके पूर्व के अतरंजित दावों में से जो कुछ अवशिष्ट बच गया 
हैं, उसको यह समस्त आक्रमणों से सुरक्षित रख सकती है । अतएव शुद्ध बुद्धि के 
समस्त दर्शन का सबसे बड़ा और स्थात्‌ एकमात्र उपयोग नकारात्मक (निगेटिव): 
हे क्योंकि यह (दर्शन) शुद्ध वृद्धि को विस्तार प्रदान करने वाली ज्ञान-पद्धति (आर्ग- 
नन ) का काम नहीं देता, प्रत्युत उसको मर्यादित करने वाले अनशासन का काम 


करता है तथा सत्य का आविप्कार न करके उसके स्थान पर असत्य के वर्जन की 
विनम्र सेवा करता हैं । 


(9 


॥? 


फिर भी कहीं न कहीं त्कारात्मक (पॉजीटीव) ज्ञान का ऐसा उद्गम अवश्य 
हू हाना चाहिय्रे जो शुद्ध बुद्धि के योचरक्षेत्र से संबद्ध है, (अर्यात्‌ जो शुद्ध बुद्धि की 
सम्पत्ति पे है)तया जो केवल मिव्याववोब के कारण ही न्रान्ति को अवसर प्रदान करता 
है, किन्तु जो वास्तव में उस छक्ष्य को संघदित करता हैं जिसकी दिशा में स्वयं वर्द्धि 
का प्रयत्त (या चेप्ठा) चालू है। क्योंकि, अन्यवा अनमव की सीमा से वाहर कहीं 
ने कहीं सूद पादस्थिति प्राप्त करने की जो भी न बुसने वास्दी इच्छा (या पिपासा) 
मानव मे पाई जातो हूं, उसकी व्याख्या किस प्रकार या किस कारण से की जा सकती 
हैं उसका विययों की पूर्ववेदना या पूर्व मावना प्राप्त रहती है, जो उसके लिये 


शव जब्र यह वसिन्तन के मार्य 
कि जिससे यह उनकी निकट्तर पतेच सके तो, वे इसके पास 


4 2 ० 2७ जह॥ एन हैं । संमवतया 


| समचवतया यह है उस एकमात्र सार्म में, जो क्कि इसके 


त हिल सो भावना को बहन करते £ | परन्त 
ता अत सरण कारती 


नत् 
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६०८ शुद्ध वृद्धि मीमांया 
में इस समय एक ओर छोड़ दूँगा, और केवल उन्हीं समस्याओं के विपय में प्रश्न 
करूँगा जिनका समाघान इसका चरम छद्ष (संबटित करता) है, (चाहे उस लक्ष्य 
तक पहुँचा जा सके या न पढ़ँचा जा सके), तथा जिसकी अवेक्षा अन्य सव लक्ष्य 
केवल उपायों की योग्यता (या मूल्य) रखते हैं | बुद्धि के स्वभाव के अनुसार, फिर 
ये सर्वोच्च लक्ष्य भी इसलिये एकता से समन्बित होने चाहिए कि जिसरो कि इ 
प्रकार एकीमूत होकर वे मानवता के उस हित को आगे बढ़ा सकें जो अन्य किसी उच्च- 
तर हित से नीचा नहीं है 

जिस चरम लक्ष्य की ओर बुद्धि का चिन्तन अपने अनुभवातीत विनियोग में 
अन्तत: प्रेग्ति किया जाता है, उसका वास्ता या संबंध तीन विपयों से है, जो, इच्छा 
(या संकल्प ) घर्वित को स्वतंत्रता, आत्मा की अमरता तथा ईदइवर का अस्तित्व 
इन तीनों के ही संबंध में वृद्धि का केवछ चिन्तनात्मकमात्र स्वार्थ तो बहुत थीड़ा 
है, और कैबछ उसी के उद्देंद्य से इस अनुभवातीत अनुसंधान के श्रम को, जो अनन्त 
कठिताइग्रों से जूबन के कारण बहुत ही श्रकान उत्पन्न करने वाला है, कठिनाई से 
ही अव्यवर्सित किया जाता, वरय्योंकि इन बिपयों के संबंत्र में चाहे जो भी आविप्कार 
क्रिय्ने जा सके, उनका मूर्ता रूप में सुविधाजनक हो सके ऐसा कोई भी उपयोग 
करना संभव नहीं होगा, अर्थात्‌ प्रकृति के अनुशीलन था अवुरंवान में उनका कोई 
उपयोग नहीं हो सकेगा | हमारी इच्छा स्वतंत्र हो सकती है किन्तु इसका (वास्ता 
या प्रभाव ) तो केवल हमारे संकल्प के बोध गम्य कारण पर ही हो सकता है । वयोंकि 
जहाँ तक उसकी बाह्य अभिव्यक्ति से संबद्ध इन्द्रियग्राह्म अवभासों का रांवंध है, 
अथात हमार ब्यापारों का संबंध है, उनकी व्याख्या तो, हमको एक ऐसे अनुल्ल बनाये 
आवारनूत लिद्वान्त के अनुसार, जिसके विना हम बद्धि को किसी भी प्रकार से 
अनु भवात्मक उपयोग में नहीं छा सकेंगे, प्रकृति के अन्य समस्त इच्द्रिय्ग्राह्म अब- 
नासा के प्रक्रार से शिन्न किसी अन्य प्रकार से कमी नहीं कर सकेंगे, अर्थात्‌ केबल 
अप सविलेसीय निय्रमों के अनुसार ही कर सकेंगे । दूसरे, आत्मा का आध्यात्मिक 
स्थरपग ( और दगके साथ उसकी अमरता नी ) समझे जा सकते हैं, परन्तु इस 
प्रसार की अस्तद टस्डि के ऊार, न तो इस जीवन के अवशासों के संबंध में और ने भावी 
अयस्वा की विशिष्ट दवा के संबंच में--दोनों ही के संबंध में किसी स्पप्टीकरण को 
आयारित नही किया जा सकता, क्योंकि हमारा अमर प्रकृति का संबोच नकारात्मक- 
सात ४ आर मार शान को ल्णमात्र 


नर 
अन मानों को छोड़ 
५ 


ट्ाता घगमात्र भा ब्रिस्न सतत नहीं बनाता, एवं केवल ग्स 
कर, जा कि कैबछ कल्पना प्रसत माने जा सकते किन्तु जी 


जुआ मणि की आग) आंटी का शक आय फिट आनवाना के हिये: 
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झचित उपादान भी प्रदान नहीं करता । तीसरे, यदि परम वृद्धिमत्ता की सत्ता सिद्ध 
भी हो जाए, तो इसके द्वारा निश्चय ही हम, दुनियाँ की संवटना में और क्रम व्यवस्था में 
जो कुछ भी सोद्देश्य है उसको सामान्यरूयेग समझ में आने योग्य बना सकते 
हैं, परन्तु किसी मी प्रकार उससे किसी विशेष संविधान अथवा विन्यास को व्य- 
ल्वादित करना अथवा जहाँ ऐसे किसी का प्रत्यक्ष नहोता हो वहाँ साहसपूर्वक उसका 
अनुमान करना हमार लिये कदापि उचित नहीं होगा; क्योंकि वृद्धि के चिन्तनात्मक 
विनियोग का यह एक अत्यन्त आवश्यक या अनिवार्य नियम है कि प्राकृतिक कारणों 
की अवहेलना नहीं की जानी चाहिये, और जो कुछ हम अनुभव से सीख सकते हैं 
उसका परित्याग करके, किसी ऐसी वात को, जिसको हम जानते हैं, किसी ऐसी 
बात से व्यत्पादित नहीं किया जाना चाहिये, जो हमारे समस्त ज्ञान को पूर्णतया 
अतिक्रमण करने वाली है । एक शब्द में (संक्षेप में) यह कहा जा सकता है कि चिस्त- 
नात्मक बद्धि के लिये यह तीनों ही प्रस्थापनाएँ सर्वदा अनुमवातीत ही रहती हैं और 
किसी भी अनमवगत विनियोग की आर्थात अनुभव के विषयों से संबंध रखने वाले 
और इसलिये हमारे छिये किसी प्रकार से वास्तव में लाभदायक विनियोग की अनुन्ना 
हीं देतीं, प्रत्यृत अपने आप में, विचार किये जाने पर पूर्णतया व्यथ यद्यपि तिस 
पर भी वह हमारी वृद्धि के ऊपर घोर परिश्रम आरोपित करने वाली हैं । 
तब, यदि यह तीन प्रमख प्रस्थापनाएँ हमारे लिये ज्ञान के निमित्त विछकुल भी 
आवश्यक नहीं हैं, और फिर भी हमारी बुद्धि द्वारा इतको हमारे लिये इतनी प्रवलता 
से अभिस्तावित किया गया है, तो ऐसी अवस्था में उनके महत्त्व का संत स्थात्‌ 
केवल हमारे व्यावहारिक हितों से होगा । 
ऐसी प्रत्येक वात जो स्वतंत्रता के द्वारा संमाव्य है व्यावहारिक कहलाती है । 
किन्तु जब हमारी स्वतंत्र संकल्प शवित के प्रयोग की शर्तें आनुमविक (या दुष्ट) 
होती हैं तो उसके प्रति बुद्धि विनियामक विनियोग के अतिरिक्त और कोई उपयोग 
नहीं रख सकती, और केवल आनुमविक नियमों की एकता के प्रतिपादनसात्र के काम 
आ सकती है; जैसे कि उदाहरण के लिये चतुरता के उपदेद्य में, वुद्धि का सारा 
व्यवसाय इस वात में निहित रहता है, कि हमारी इच्छाओं या प्रवृत्तियों द्वारा नियत 
समस्त उद्देश्य एकीकृत होकर एक उद्देश्य सुख में केन्द्रित कर दिये जाए, तथा उसका 
प्राप्ति के लिये समस्त उपाय, परस्पर समन्वित कर दिये जाएँ; इसाहार इस क्षत्र 
में, उन लक्ष्यों की सिद्धि के लिये, जो हमारे लिये इन्द्रियों द्वारा ममिस्तावित किम 
जाते हैं, वृद्धि स्वतंत्र व्यापारों के व्यावहारिक नियमों के अतिरिवत कोई अन्य नियन 
प्रदान नहीं कर सकती, अतएवं ऐसे भी कोई निवम प्रदान नहीं झर सझती जो 
३९ 
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शुद्ध हों और पूर्णतया प्रागनुभवात्मकतया निर्धारित हों । इसके विपरीत शुद्ध क्रिया- 
त्मक नियम, जिनका लक्ष्य बुद्धि के द्वारा पूर्णतया प्रागनुभवात्मकतया दिया होता 
है ,तथा जो आनुभविकतया प्रतिबद्ध (या अवस्थित) नहीं होते प्रत्युत निरपेक्ष- 
तया आदिप्ट होते हैं, शुद्ध बुद्धि के उत्पादन होते हैं । इस प्रकार के नियम सदाचार 
के नियम होते हैं, और इरालिये केवल यही बुद्धि के क्रियात्मक विनियोग से संबद्ध 
होते हैं, और विधिसूत्र की अनुज्ञा प्रदान करते हैं । 
उरा शास्त्र या अनुशासन में जिसको विशुद्ध दर्शनशास्त्र कहा जा सकता है बुद्धि 
की समस्त तैयारी (या सज्जा) वास्तव में उपर्युकत समस्याओं की ओर ही प्रेरित 
(गा प्रवृत्त) होती है। और स्वयं यह तीनों फिर हमको और भी आगे के अपने 
उद्देश्य की ओर इंगित करते हैं अर्थात्‌ इस समस्या की ओर हमारा ध्यान आकर्षित 
करते हैं कि यदि रांकल्प शवित स्वतंत्र हो, यदि ईश्वर और भावी जगत_का अस्तित्व 
हो वो हमको कया करना चाहिये । क्योंकि इरा समस्या का सम्बन्ध चरम लक्ष्य 
मे प्रति हमारी वृत्ति से है, अतएव ऐसा लगता है कि प्रकृति का (हमारे प्रति बुद्धि- 
मत्तापूर्ण प्रबंध में) अन्तिम लक्ष्य, हमारी बुद्धि (या विवेक) की संघटना में केवल 
सदाचार रांबंधी हित की ही दिशा में प्रेरित रहा है। 
परन्तु मह बात अत्यावश्यक सावधानी बरतने की है कि अब जब कि हम अपना 
ध्यान एक ऐसे विषय की ओर मोड़ रहे हैं जो अनुगवातीत दर्शन के लिये परकीय कक 
विषय है तब कहीं ऐसा वे हो कि हम एक ओर विपयान्तर में इतनी दूर चले जाएँ 
कि हमार शास्त्र के संस्थान की एकता ही पर आ बने, और दूसरी ओर इस नवीन 
वियय पर इतना थोड़ा कहा जाए कि स्पप्टता की कमी के कारण उसके विषय गें 
विश्वारोत्यादन ही न हो राके । अत: अनुमवातीत दर्शन के यथादावय निकटतम रह 
कर तथा जो भी उसके राहचर मनोर्वज्ञानिक अर्थात्‌ आनुभविक (या दुष्ट) तथ्य 
हों उनको बिलकुल एक ओर छोड़ कर मैं एन दोनों खतरों से बच जाने की आशा 
फरता हूँ । 
इसलिये प्रथम ध्यान देने योग्य बात यह है, कि मैं इस रामय तो स्वाधीनता के 
पल बम मम अमर 
क।. सं व्यायहारिक राबोध सुस्र या दुःस के विपयों रे संबद्ध होते हैं, और एसलिये परो- 
दरतया एमारी मावनाओं के विषयों से स'च'घ रसते हैँ। पर वर्योकि मावना वस्तुओं को प्रत्युप- 
आह पा शक्ति ० या वृत्ति ) नहीं है प्रत्युत हमारी शान की समस्त द्ाक्ति से परे अब- 
मकर नह पके यलया एस से सं हो [ 
बे जिस ( दर्शन हज 2 हा पक री कर व मो 
या शृद्ध भ्रागनुभवार्मक ज्ञान प्रकारों से होता है । 


बनतुभवातीत पद्धति विज्ञान ६११ 





नकल वध अमल उसके >> व्यावहारिक स्तर था काम ०-४ लाऊगा, ्ट, हे 
संवोब को केवल उसके व्यावहारिक या सक्रिय अर्थ में ही काम में लाऊंगा, और अनु- 
नमवातीत आदगय लत जज टन स्वावीनता पलक द्सरा ०, 2. जिसको बवनासों ० 
वातीत आद्यव में, जो उस स्वावीनता का टूसरा संवोच हु, जिसको बवनासों की 
स्पष्टीकरण ने आवारभमत जम मे अलत अनभवात्मकतया पूर्व॑त जज 
व्याच्या ( या स्वप्टीकरण ) के आवारमृत हतु के हूप म अनु नवात्मकतया एवत: स्वा- 
कार ( या कहल्पित नहीं ट क्रिया जा सकता प्रत्यत नआोज्ोजिल रे किन अल एक समस्या 
कार ( या कल्पित ) नहीं किया जा सकता प्रत्युत जो वृद्धि के लिये रूय॑ एक समस्य 
च्ड च् 
7 जा चका है, उसको एक ओर छोड दया ब्लेड 
हू, जसा कि पहल हा निद्चय किया ज चुका हैँ, उसका एक आर छाड़ देगा। वह 
0० 8३ 
इ्च्छा संकल्प आविटियम ब्रटम ) होती है, जो ऐचिय 
इच्छा (या संकल्प ) केवल पाहविक ( वावाट्रयुम ब्ृटम्‌ ) होती है, जो ऐलन्दरिः 
५5 पे है, अन्य क्रिंसी 
अन्य क्र 


आवेगों के अर्थात मनोविकारों के द्वारा द्टी नियंत्रित हवा करती 
प्रकार से नहीं। परन्तु वह इच्छा ( था संकल्प ) जो ऐन्द्रिय आवेगों से स्वतंत्र 
है, और इसछिये ऐसी प्रेरणाओं से नियंत्रित (या निर्वारित) हो सकती है जो केवल 
वृद्धि के द्वारा प्रत्युवस्थापित होती हैं स्वतंत्र इच्छा ( आवत्िद्रियुम्‌ लिवेदम ) 
लाती है, और प्रत्येक वात जो इस इच्छा के साथ संवद्ध होती है, चाहे तो वह हेतु 
में संबद्ध हो और चाहे परिणाम के रूप में, व्यावहारिक कहलाती है । व्याव- 
हारिक सतत्रता अनुमव के द्वारा सिद्ध की जा सकती है। क्योंकि मानवीय इच्छा 
(या संकल्प) केवछ उसी के द्वारा नियंत्रित नहीं होती जो उत्तेजित करता है, 
यात अपरोक्षतया इच्धियों को प्रभावित करता है ; प्रत्यृत हमको एक ऐसी झवित 
कि हम उसकी प्रत्युपस्वापनाओं के द्वारा, जो कि दूर-दृष्टि से उपयोगी अबवा 
हानिकारक है, अपनी ऐच्द्रिय इच्छा शक्ति पर पड़ी हुई छापों को वमिनूत क 
सकते हैं ; परन्तु वह जो कि हमारी समग्र स्थिति की दृष्दि से वांछनीय है , अर्थात्‌ 
उपयोगी है तत्संवंवी यह सव विचार बुद्धि पर आश्रित हैं। इसलिये लेये यह (बुद्धि) 
ऐसे नियम (नी) प्रदान करती है जो आादेश-हुप होते हैं, अर्थात्‌ स्वतंत्रता के वैप- 
(या बस्तुगत) नियम होते हूँ, आर जो यह कहते कि क्या घटित होता 
चाहिये--यद्यपि वैसा कमी घटित होता नहीं, और जो इसा बात न प्रकृति 








नियमों से भिन्न होते हैं जो केवल उसी का प्रतिपादन करते हूँ जा घांदत हुआ करता 


स्वतत्रता 


है, इश्तलिये यह [स्वतंत्रता के) नियम व्यावहारिक निवम कहलाते हैं 
जहाँ तक इस प्रदइन का प्रसंग है कि वृद्धि इन नियमों को नियत करन वाले 

















व्यापारों में फिर कहीं अपने आप ही तो अन्य अमावों के द्वारा विय॑त्रित नहीं हुआ 
करती, और कहीं, वही जो कि ऐच्द्रिय बावेगों की दृष्टि मे स्वावनिता कहलाते ती है, 
उच्चतर और दरतर कार्यकर कारणों के संबंध में, फिर प्रकृति ही न हो, वह ऐसा 

च्र क्षिहम ता संदस 


इन हे, जो व्यावहारिक क्षेत्र में हमस काइ वास्ता नहीं रनता, दल 
व रहे हैं, प्रत्यत घह तो दावबल 


दस 3१२ 
पहल बुद्धि से केवल आचरण के नियममात्र का मय कर रह हूं, 4ए8॥ +६ 
| जिसको एक ओर छोड़ सवते हैं, जः 
शेसा चिस्तनात्मक प्रश्न है जित्तकों हम तब तक एक अरि दाह शत ता उप 


























चाहिये लत हम व्यावज्ञारिक स्वत्तत्रता स्ल्प ले कमर+ 
किया जाना चाहिये । इस प्रकार हम व्यावहारिक स्वतंत्रता को, बदुनव के दाता 
ज्ः कारण के रूप में जानते हैं धर्चात इच्छा ब्न फिज+- 
प्राकृतिक कारणों में से एक कारण के रूप में जानते हैं, अब त्‌ इच्छा का दाद 
+>-अपह हत-- सु ३० किक & 
करत ये ब्द्धि की कारणता के रूप में जानते हूं, जब क्कि दूसरा जार अनुनवाद्ात्त 
स्तालल्तस+ ने ह के द्ष्टि च्> ऐन्द्रिय ल्झ्यान-ः 
स्वत्तत्रता (अब सातसा के मारस करद॑ मे अपना कारणता का दाप्ट स ) शच्द्रय जनत्‌ 
नियंत्रक ७७ सर. | 


०० अम समस्त रकननअ कक 23: 22 की] कारणों कातिल -तुड पथ रु] चर कप 
के समस्त नियंत्रक कारणों से इस बुद्धि क्षी स्वाचीनता की माँय करतो है, ज्लौर इन 
+ 
अनूमवात 


प्रकार (यह अनमवातीत ज्तंत्रता >फक््जिजल हे धफऑिदार्तनड ही रा 
कार ( हु अनुभवातांत ज्वतत्रता ) छचत्चा लगता हूं, अद्धात के दिन 5, दा 





हम झौर इसीलिये 3०. प्रतिकल स्ाूजाउर् 
हैं, जार इसालिय समस्त ससाध्य जन सद के जा प्रात्तकूल हू, जार मतणुव एक सनस्या 


जातो ऊे हनन सा हह अन्णआा# सु हो रह >ाकय को सर परहूक-०ग्नले लिए: संकलित" 45.45. जन “था पट: --+ कल 
ले कर रह जाता हूँ। परच्तु इस समस्या का दुद्ध के ब्यावह्यक्क दादवान स काइ 





वास्ता ( या संबंध ) नहीं है, इसलिये शुद्ध वृद्धि के सिद्धास्त-सूच्र में हमको केवल 
दी. प्र्नों गों का प्रतिपादन करता ० >> आप ब््ञातल दज्रचभी>ल+ अन्ाजिओतीयरिफसः: 
दा प्रश्ता का तपादनद रता आवश्यक ह्‌, जिनका सबचबदघ नुच्छ लुधष्छ 4 (द6हु॥। ना 


स्वार्थ दम याहित साथ है, तथा जिनकी द्प्टि इसके ६-८2... >+ +>----८. दि 
स्व ( याहत ) के साथ हूं, तथा जिनका दुष्ट से इसके (वाचयान का तडाच्तनवाज 
ग्पज्ी. पुफतितो_ _ चसीर दा हे प्रश्न झट क्ष्या 

(या सिद्धान्त-तूत्र ) संनव होनी चाहिये--और यह दो प्रश्न हैं (१) 
किसी ईइवर की सत्ता है ? ( न 2 री 
चिन्ता त्मक्त 


का प्ररत कंवल चन्तनार 


ढ्‌ 
कोई भावी जोवन है स्वतंद्रता 
३ साथो जाोवन है च्व्तद्रत्त 


डाल. >> कक 3 स्थाचड्ारिक 
जाच स चसचच रखता हु, जिसको हम, क्‍्यावहा55 











८ 





विषय का प्रतिपादव करते समय, कुछ भी वास्ता न रखने वार एुक् 


आ 


छोड़ सकते हैं, तथा जिसके विषय में पहले ही शद्ध ज्ञान के विरोध के ने 
पयाप्त (वचेचन पाया जा ज़कता है । 





द ह बद्धि के चरम लक्ष्य के सिर्धारक हेत के रूप हे 
हु नुचछि ते चरस लक््य के नचधारक हंतु के रूप सें 


सर्वोच्च >> छ्ित्त बे पनाइलतस का ६िज>फड- 
सद(ज्त हित के आादश का विचार 


हि 5 च चिन्तनात्मक 


जप घन्‍्तवात्मक वानयांय में, वृद्धि हमको लनभसव के क्षेत्र में सर्दंत्र ले गईं 
0० ८ 4. 


जय 
ओर >> क्ष्यो 5 चहाँ मद े छठ संत्तोष ६2 साला 
र वयोक्ि वहाँ स्वयं उसको कझी सो पूर्ण संत्तोष प्राप्त नहीं इला, बतः त्ते 








चिन्तनात्मक भावों की कोर ले गई, जिन्होंने में हमको पत्: 














च्ण्सं हज 
हुं; था हमारा जत्दाज्ा के प्रकार स 
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झोघ या बनुसंघान का 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान' ६१३ 


जा सकती है जो हमारे द्वारा कमी उद्धृत शुद्ध वुद्धि सर्वोच्च उद्देश्यों को प्राप्त कर 
सकते हैं, या नहीं ले जा सकती और क्या इसलिये वह वृद्धि अपने व्यावहारिक 
हित के दृष्टिकोण से उस वस्तु को प्रदान नहीं कर सकती, जिसको उसने अपने 
'चन्तनात्मक स्वार्थ (या हित) की दृष्टि से प्रदाव करने को विलकूल मना कर 
दिया है । - 

हमारी बुद्धि के समस्त स्वार्थ, चाहे तो वे चिन्तनात्मक हों या व्यावहारिक हों, 
निम्नलिखित तीन प्रश्नों में संचित (या केन्द्रित) हैं 

१. में क्‍या जान सकता हूँ ? 
मुझे क्या करना चाहिये ? 
मैं क्या आग्या कर सकता हूँ ? 
इनमें से प्रथम प्रदन केवछ चिन्तनात्मक है । (इस विपय में मैं दावा कर सकता 

कि) हमने इसके समस्त संभाव्य उत्तरों की सूची को पूर्णतया प्रतिपादित कर 
लिया है, और अन्त में उस उत्तर को खोज कर पा लिया है जिससे वृद्धि को निशचयमेव 
संतुप्ट होना ही चाहिये, और यदि वह व्यावहारिक की ओर दृष्टिपात न करे, तो 
उस्तको संतुप्ट होने का कारण सभी प्राप्त हैं; परन्तु फिर भी उन दो लक्ष्यों से, 
जिनकी ओर शुद्ध वुद्धि का समस्त प्रयत्व वास्तव में निर्देशित था, हम अब भी उतनी 
ही दूरी पर पड़े रह गये हैं जैसे कि मानों हमने सीकर्य ( या आरामतलरूबी ) के कारण 
इस श्रम को विछकूछ आरंभ से ही त्याग दिया हो । इसलिये जहाँ तक ज्ञान का प्रश्न 
है , कम से कम इतना तो सुनिश्चित और सुव्यस्यित हैं कि इन दो पिछली समस्याओं 
के संबंध में ज्ञान हमारा मागवेय कदापि नहीं हो सकता | 

दूसरा प्रइन विशुद्ध-रूप से व्यावहारिक है। इस रूप में वह निश्चयमेव शुद्ध 

द्धि के क्षेत्र के अन्तर्गत आ सकता है, पर ऐसी अवस्था में भी अनुमवात्तीत, नहीं, 

प्रत्युत आचार-संवंधी प्रश्न ही है, और इसलिये हमारी इस मीमांसा का समृपयुक्त 
प्रतिपाद्य विषय नहीं वन सकता । 

तीसरा प्रश्न, अर्थात्‌ यदि मैं वह करूँ जो मुझे करना चाहिये तो ऐसी अवस्था 
में में बया आशा कर सकता हूँ ? एक साथ ही व्यावहारिक आर सैद्धान्तिक दोनों ही 
प्रकार का है और वह भी इस प्रकार कि इसका व्यावहारिक पक्ष सैद्धान्तिक के उत्तर 
के प्रति पथ-प्रदर्शन का काम करता है, और जब इसका उच्च अवस्था तक अनुसरण 
किया जाता है तो चिन्तनात्मक प्रथ्नों के उत्तर के प्रसंग में भी यही काम देता है । 
व्योंकि समस्त आशा करना तो सख की ओर निर्देशित होता है तथा व्याब- 
हारिक (तत्व) ओर आचार के नियम के संबंब में उसी स्थिति में स्थित होता है जिस 


एप #) 
2, 
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घ्श्द शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


में जानना और प्रकृति का नियम वस्तुओं के सैद्धान्तिक ज्ञान के संबंध में स्थित होते 
हैं। इनमें से प्रथम अन्त में इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि कुछ (वस्तु) है (जो 
चरम संमाव्य लक्ष्य को निर्वारित करती है) क्योंकि कुछ वस्तु घटित होनी चाहिये 
तथा दूसरा इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि कुछ वस्तु है (जों सर्वोच्च कारण के रूप 
में काम करती है ) क्योंकि कुछ वस्तु घटित होती है । 
हमारी समस्त इच्छाओं की ( उनकी विविधता की दृष्टि से) विस्तारपुर्वक, 
(उनकी मात्रा की दृष्टि से) साद्दतापूर्वक और (उनकी काछूगत व्यापकता की 
दृष्टि से) दीव काल तक सन्तुप्टि को सुख (कहते) हैँ । सूख की प्रेरणा देने वाले 
तत्व से व्यूत्पादित व्यावहारिक नियम को मैं कार्य साथक (कुशछता का नियम) का 
नाम देता हूँ, और उस नियम को (यदि ऐसा कोई नियम हो) जिसकी प्रेरणा का 
आवार सुखी होने की योग्यता के अतिरिक्त और कुछ नहीं है,में आचरण का (अति 
सदाचार का) नियम कहता हूँ । इनमें से प्रथम नियम हम को यह परामर्श देता 
है कि हम सुखी होना चाहें तो हमको क्‍या करना चाहिये, तथा दूसरा यह आदेश करता 
है सुखी होने की योग्यता प्राप्त करने के लिये हमको कैसा बर्ताव करना होगा । 
पहला नियम आनुभविक सिद्धान्तों पर आबारित है; क्योंकि अनुमच के अतिरिक्त 
मैं अन्य किसी भी प्रकार से यह नहीं जान सकता कि जिनको सन्तुप्ट किया जाना 
चाहिए ऐसी कौन सी इच्छाएँ हैं, तथा जो उनको सन्तुप्ट कर सकते हैं ऐसे प्राकृ- 
तिक कारण कौन से हैं। दूसरा नियम इच्छाओं और उनको सन्तुप्ट करने वाले 
प्राकृतिक सावनों से अपने को अलग रखता है, और वौद्धिक सत्त्व सामान्य की स्वतंत्रता- 
सात्र का तथा उन अनिवार्य प्रतिबन्धों का विचार करता है जिनके अघीन यह स्वतंत्रता, 
सुख के सिद्धान्तों के अनुसार किये गये वित्तरण के साथ तालक्य को प्राप्त तो सके, 
ओर इसलिये यह्‌ (नियम) कम से कम शुद्ध बुद्धि के भावों पर आश्रित हो सकता 
है तथा प्रागनुमवात्मकतया जाना जा सकता है । 
मैं यह मानता हूँ कि वास्तव में ऐसे विश्ुुद्ध सदाचार संबंधी नियमों का अस्तित्व 
है जो (आनुमत्रिक प्रेरणाओं को बिना दृष्टि में रखे हुए, अर्थात्‌ सुख का विचार 
बिना किये हुए ही) इस वात का निर्वारण करते हैं कि क्या किया जाना चाहिए भौर 
स्‍या नहीं किया जाना चाहिये अर्थात्‌ जो एक वुद्धि युक्त सत्त्व सामान्य की स्वतंत्रता 
के विनियोग को निर्धारित करते हैं, तथा यह नियम निरपेक्ष भाव से आदेदा करते 
दें (किन्हीं अन्य आनुभविक उद्देवयों की पूर्वकल्पना के आवार पर अधिप्ठापनापूर्वक 
नहीं ), और इसी कारण सभी दृष्दियों से अनिवार्य होते हैं। इन प्रस्थापनाओं की 
कल्पना मैं ओचित्य के साथ कर सकता हूँ, तथा ऐसा इसलिये कर सकता हें, 
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विपय के रुप में ऐंन्द्रिय जगत्‌ की ओर निर्देश करने के रूप (या अर्य) में वास्तविकता 
से युक्त होता है, और जो (उस सीमा तक) अपने में विवेकशील प्राणियों का समु- 
दाय रखता है, जहां तक सदाचार के नियमों के अन्तर्गत प्रत्येक प्राणी की स्वर्तेत्र दच्छ 
जक्ति अपने साथ आर अन्य प्रत्येक व्यक्ति की स्वतंत्रता के साथ पूर्ण सुव्यवस्वित 
एकता में स्थित रहती है। 
इसलिये, व्यावहारिक हितों के संबंत्र में घुद्ध बुद्धि के दो प्रदनों में से प्रवम प्रश्न 
का उत्तर यह है, वह (कार्य) कर जिसके द्वारा तू सल्नी होने के योग्य वन सके । 
दूसरा प्रश्न यह पूछता है कि, यदि में अपना वर्ताव इस प्रकार का रखूं कि कि में सुख- 
प्राप्ति के अयोग्य न होऊँ, तो मैं उसके द्वारा सुख प्राप्त करने की आभा किस प्रकार 
कर राकता हूँ ? इस प्रश्न का उत्तर देने में इस वात का विचार करना पड़ता है कि 
क्या शुद्ध वृद्धि के वे सिद्धान्त जो कि प्रागनुमबात्मकतया नियम को नियत करते 
इस आशा को भी उसके साथ धनिवायंतया संबद्ध करते हैं या नहीं । 
अतएव मेरा कहना यह है कि ठीक जिस प्रकार बुद्धि के व्यावहारिक विनियोग 
के अनुसार सदाचार के सिद्धान्त अनिवार्य होते हैं, उसी प्रकार बुद्धि के सैद्धान्तिक 
वेनियोग के अनुसार यह मानना भी इसके समान ही अनिवार्य है कि प्रत्येक व्यक्ति 
का उसी मात्रा में सुख-प्राप्ति की आद्या करने का कारण है जिस मात्रा में उसने अपने 
आपको अपने बर्ताव (था आचरण ) के द्वारा उसके पाने के योग्य वना लिया है, और 
इस प्रकार सदाचार की व्यवस्था ( या ज्ञास्त्र)--चाहे विशद्ध बद्धि के भाव में 
ही क्‍यों न हो--सुख की व्यवस्था (या शास्त्र) के साथ अवियोज्यतया संबद्ध है । 
(अब) एक वोवगम्य जगत्‌ में, अर्थात्‌ सदाचार की दुनियाँ में, जिसके संतोध 
में हम सदाचार के मार्ग में आने वाली समस्त बाबाओं को (इच्छाओं को) विचार 
में सम्मिलित नहीं करते, एक ऐसी संव्यवस्था, जिसमें सख सदाचार के साथ समान- 
ति मे वेधा हुआ हो, अनिवार्य समझी जा सकती है, क्योंकि सदाचार के नियम से 
अंज्त: प्रेरित और अंशत: संयमित स्वाबीनता स्वयं ही सामान्य सुख का कारण होती 
है, और इसलिए विवेकशील प्राणी (मी) अपने आप ही ऐसे सिद्धान्तों के नेतृत्व में 
स्वयं अपन शाइवत कल्याण के कर्ता होते हैं और साय ही साथ दूसरों के कल्याण के 
भा । पर स्वय अपने आपको पुरस्कृत करने वाली यह सदाचार की संव्यवस्था केवल 
एक नावमात्र है, जिसका (कार्य रूप में ) प्रतिपादन इस प्रतिवन्ध या शर्त पर निर्मर 
है कि प्रत्येक व्यक्ति वही करे जो उसको करना चाहिये, अर्थात्‌ विवेकशील प्राणियों 
के समस्त व्यापार इस प्रकार घटित हों कि मानों वे एक ऐसी परमेच्छा (या परम 
संकल्प) से उत्पन्न हैं, जो सब निजी व्यक्तिगत इच्छाओं को अपने में या अपने आवीन 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान ६१७ 


समवधत रखती परन्तु क्योंकि, संदाचार का नियम, अपनी स्वतंत्रता के 
"उपयोग में, प्रत्येक व्यक्ति के लिये, तव भी वन्चत-स्त्रद्व रहता ही है जब कि चाहे 
दूसर इस नियम का अनुसरण न भी करते हों , अत: न तो संसार को वस्तुओं का 
स्वरूप और न स्वयं व्यापारों की कारणता तथा सदाचार के साथ उनका संवंब--यह 
कोई भी इस वात का निर्वारण नहीं करते कि इन व्यापारों के परिणाम सुख के साथ 
“किस प्रकार संवद्ध होंगे, और सुखी होते की जाशा का, अपने को सुख के योग्य बचने 
की आवश्यक चेप्टा के साथ ऊपर बतलछाया गया अनिवार्य संयोग (या.संबोब) वुद्धि 
(या विवेक) के द्वारा नहीं दिया जा सकता; प्रत्युत इसकी तभी आज्ञा की जा 
सकती है जबकि एक ऐसे परम (या चरम) विवेक को, जो सदाचार के नियमों के 
अनुसार शासन करता है, इसके साथ ही प्रकृति के कारण के रूप में उसके मूछ 
में स्थित माना जाए । 
मैं ऐसी बुद्धि के भाव को, जिस (वृद्धि में) परिपूर्ण सदाचार-संत्रंवी इच्छा, 
परम मंगल के सात्र आवद्ध होकर, संसार के समस्त सुख का कारण होती है,--अर्थात्‌ 
उस सीमा तक जहाँ तक कि सुख, सदाचार, (अर्थात्‌ सुख की पात्रता ) के साथ यथा- 
तथ्य ( यासुनिदिप्ट ) संयंब में स्थित होता है, परम सत्‌ का आदर्श ' कहता 
हूँ । इसलिये शुद्ध वुद्धि केवल परम मौलिक सत्‌ के आदर्श में ही इस संतियोजन ( 
संनिदंधन) का आवार प्राप्त कर सकती है, जो (संनिवन्चच) परम व्यृत्यादित 
सत्‌ के दो तत्वों के मध्य में व्यावहारिक दृष्टिकोण से आवद्यक है--अर्थात्‌ जो बोब- 
वम्य अयवा सदाचार का दुनिया का आधार है। अव पयोंकि हम वद्धि के द्वारा 
अपने को एक जगत से संबद्ध रूप में प्रत्युपस्थापित करने के लिये अनिवार्यतया विवद्य 
कर दिये जाते हैं, यद्यपि इन्द्रियाँ हमारे प्रति एक अवभासों की दुनियाँ को छोड़ कर 
और कुछ मी उपस्थित नहीं करतीं, अत: हमको उस आचरण की दूनियाँ को ऐद्रिय 
जगत में अपने व्यवहार का परिणाम मानना पड़ेगा (उस ऐन्द्रिय जगत में जिसमें सख 
की पात्रता और सुख के मध्य में ऐसा कोई संनिवंधन प्रदर्शित नहीं होता ) और इस- 
लिए उसको अपने लिये भावी जगत मानना पड़ेंगा। इस प्रकार ईशइवर और भावी 
जावन यह दी एसी आवारमूत घारणाएँ हैं, जो दरद्ध बुद्धि के सिद्धान्तों के अनसार 
'उन दायित्वों से अपूथकक्ररणीय हैँ, जिनको वह बुद्धि हमारे ऊपर आरोपित करती है । 
लाचारशास्त्र स्वयं अपने स्वरूप में एक संव्यवस्था (सिस्टम) निर्मित करता 
है, पर सुख (या सोद्य ) वहाँ तक के अतिरिक्त, जहाँ तक कि वह सदाचार के 
अनुपात में ठीक ठीक वितरित हुआ होता है, ऐसा कछ नहीं करता । परन्त यह तो 
किसी बुद्धिमान कर्ता और झासक के अवीन बोबगम्य जगत्‌ में ही संभव है। बुद्धि 
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अपने आपको एक ऐसे शासक को इस प्रकार के जगत्‌ में (जिसको हमें मादी जगत्‌ 
मानना चाहिये )जो जीवन है उसके सहित,पूर्वतः मानकर चलने के लिये विवश पाती 
है, अन्यथा इसको सदाचार के नियमों को रिक्त मानसिक ताना बाना मानना पड़ेगा, 
क्योंकि इस आधारमृत धारणा के विना वह अनिवाय परिणाम, जिसको चह स्वयं 
इन नियमों के साथ जोड़ती है, नहीं निकछ सकेगा । इसीलिये प्रत्येक व्यक्ति सदा- 
चार के नियमों को आज्ञा (या आदेश) रूप भी मानता है, पर यदि वे (आज्ञाएँ) 
अपने नियमों के साथ उपयुक्त परिणामों को आवद्ध न कर सकें और अपने साथ प्रति- 
ज्ञाएं ओर धमक्रियों को छेकर न चल सकें तो वे ऐसा हो ही नहीं सकते । पर यदि 
वे परम सत्‌ के रूप में किसी अनिवार्य सत्त्व में नहों रहते हों जो केवल अकेला ही' 
इस प्रकार की सोद्देश्य एकता को संमाव्य बनाता है, तो वे ऐसा भी नहीं कर सकते । 
छाइवूनित्स ने इस जगत को, जहाँ तक कि इसके अन्तर्गत पाये जाने वालि 
विवेकश्ील ग्राणियोंमात्र पर तथा चरम सत्‌ के श्ञासन के अवीन सदाचार के नियमों 
के अनुसार उनके पारस्परिक संवन्ब पर ध्यान दिया जाता है, प्रसाद (या धन्यता) 
का राज्य ( डास्‌ राइश्‌ डेर्‌ ग्ताडन्‌) कहा है, और उसको प्रकृति के राज्य से (इस 
वात में ) मिन्न माना है कि यद्यपि इसमें ये विवेकशील प्राणी निश्चयमेव सदाचार 
के नियमों के अधीन स्थित रहते हैं, किस्तु अपने कार्यों (या व्यापारों) से उत परि- 
णामों के अतिरिक्त, जो कि हमारे ऐन्द्रिय जगत्‌ में प्रकृति के प्रक्रानुसार परिणत 
हुआ करते हैं, अन्य परिणामों की आशा नहीं करते। अतएवं अपने को इस प्रसाद के 
राज्य में, जहाँ समस्त सौख्य हमारी वाट जोह रहा है, (अतिरिक्त उस अवस्था के 
जिसमें हम सुख की अपात्रता के कारण इस राज्य में अपने भागबेय को कम कर दें )' 
देखना या समझना बुद्धि का व्यावहारिकतया अनिवार्य भाव (या विचार) है! 
जहाँ तक कि व्यावहारिक नियम (हमारे) व्यापारों (या कार्यो) के विपधिगत' 
आधार, अर्थात्‌ विपयिगत सिद्धान्त होते हैं, वे नीति-सूत्र कहछाते हैं। सदाचार की 
शुद्धता और परिणाम की दृष्टि से उसका मूल्यांकन (या निर्णय) भावों (या विचारों) 
के अनुसार किया जाता है, तथा उसके नियमों का पाछून उसके नीति-सूत्रों के अनुसार 
होता है। 
यह वात आवश्यक है ,कि हमारी समस्त जीवनचर्या नीति-सूत्रीं के अधीन व्यव- 
स्थित हो ; पर ऐसा घटित हो यह बात भी तब तक असंभव है, जब तक कि वृद्धि 
सदाचार के नियम के साथ जो कि एक भावमात्र है, किसी ऐसे कर्म प्रवर्तक 
ऋारण को संयुक्त नहीं कर देती जो सदाचार के नियम का अनुसरण करने वाले 
आचरण के लिए, इस जीवन या भावी जीवन में ऐसे परिणाम को. निर्धारित करता 
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है जो हमारे चरम लक्ष्य के पूर्णतया समन्‌रूप है। इस प्रकार ईश्वर के विना, तथा 
ऐसी दुनियाँ के विना जो सम्प्रति तो हमारे लिये अदृश्य है, पर जो प्रत्याशित है, 
सदाचार के ऊर्जस्वित भाव निश्चय ही अनुमोदन और सराहना के विषय तो भले 
ही हो जाएँ पर प्रयोजन और व्यापार के उत्स (या उद्गम) नहीं होते; क्योंकि वे' 
उस रक्ष्य को पूर्णतया सिद्ध नहीं करते जो प्रत्येक विवेकशील प्राणी के लिये स्वा- 
भाविक है, तथा जो उसी शुद्ध वुद्धि (या विवेक ) के द्वारा प्रागंनुमवात्मकतया निर्वा- 
रित किया और अनिवार्य कर दिया जाता है। 
अकेल़ा सुख, अपने आप में, हमारी बुद्धि के लिए, परिपूर्ण सत्‌ या शिवं होने से 
बहुत दूर है । वुद्धि सुख को, जहाँ तक कि वह सुखी होने की पात्रता के साथ अर्थात्‌ 
सदाचारपूर्ण आचरण के साथ एकीमूत न हो, अनुमोदित नहीं करती ( चाहे हमारी 
इच्छा उसकी कितनी ही कामना क्‍यों न करे )। अकेला सदाचार और उसके साथ 
केवल सुखी होने की पात्रता भी तो दूर तक पूर्ण सत्‌ (या शिवं) नहीं है। इस सत्‌ 
को पूर्णता को पहुँचाने के लिये, वह व्यक्ति जो ऐसा आचरण करता है कि वह 
सुख का अपात्र न हो, उसमें अपना माग पाने की आशा करने के योग्य होना चाहिये । 
समस्त व्यक्तिगत उद्देश्यों से मुक्त वुद्धि भी, यदि, विना अपने स्वार्थ को दृष्टि में रखे 
हुए, अपने एक ऐसे प्राणी की स्थिति में रखे जिसको समस्त सुख को दूसरों में वॉटना 
है, तो इससे भिन्न निर्णय नहीं कर सकती; क्योंकि व्यावहारिक माव (या विचार) 
में दोनों ही तत्व सारतः एक साथ वबँवे हुए हैं, यद्यपि वँबे हुए ऐसे प्रकार से हैं कि 
सदाचार की ओर (हमारी ) मनोवृत्ति प्रतिवन्ध (या शर्त) के रूप में सुख में हमारे 
भाग को प्राप्त करने को संमव वनाती है, इसके विपरीत दूसरी ओर सुख की प्रात्याणा 
सदाचार की मनोवृत्ति को संभव नहीं बनाती । क्योंकि इस दूसरी अवस्था में वह मनो- 
वृत्ति सदाचार की मनोवृत्ति नहीं होगी, और इसी कारण समग्र सुख को पाने का 
पात्र भी नहीं होगी--उस सुख को जो वृद्धि की दृष्टि से उस परिमिति के अतिरिवत्त 
ओर कोई सीमा नहीं रखता जो स्वयं हमारे अनाचारपूर्ण आचरण से उत्पन्न होती 
है। 
इसलिये, विवेकशील प्राणियों के सदाचार के (जिसके द्वारा वे स्वयं सुत्र के 

योग्य पात्र बनते हैं ) ठीक समानुपात में सुख ही केवल वह वस्तु है जो एक ऐसी दुनियां 
का सर्वोच्च सत्‌ घटित करता है, जिसमें हम अपने आपको शुद्ध किन्तु व्यावहारिक 
बुद्धि के आदेश के अनुसार स्थित रखने के लिए विवश्ञ हैं, तो वास्तव में एक बुद्धि- 
गम्य दुनियाँ है, क्योंकि ऐन्द्रिय जगत हमको वस्तुओं के स्वभाव (या स्वरूप ) से इस 
प्रकार की उद्देष्य की सुब्यवस्वित एकता के प्रादुर्मूत होने का कोई आदवासन नह 
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देता, जिसकी वास्तविकता भी किसी सर्वोच्च मौलिक सत्‌ की आधारमूत पूर्वकल्पना 
के अतिरिक्त अन्य किसी वस्तु पर आधारित नहीं हो सकती, जिससे कि स्वयं अपने 
में स्थित बुद्धि एक सर्वोच्च कारण की समस्त “पर्याप्तता से सज्जित (होकर) उतत 
सर्वोच्च सत्‌ में वस्तुओं की उस सर्वव्यापक व्यवस्था को परमपरिपूर्ण प्ररचतो के 
अनुसार स्थापित करता है, लगातार बनाए रखता है, ओर परिपूर्णता को पहुँचाता 
'है, जो व्यवस्था बहुधा ऐन्द्रिय जगत्‌ में हमारी दृष्टि से ओझ्ल रहती है । 
इस आचरण संबंवी देवविज्ञान को चिन्तनात्मक देवविज्ञान की अपेक्षा यह विशेष 
सुविधा प्राप्त है कि यह अनिवार्यतया एक एकमेवाद्वितीय, परमपरिपूर्ण, एवं विवेकी 
आयसत्त्व के संबोध की ओर ले जाता है, जिसकी ओर चिन्तनात्मक ईश्वरविज्ञान, 
वस्तुगत आधार पर संकेत भी नहीं करता, उसके संबंध में विश्वास उत्पन्न कराने की 
तो बात ही क्‍या है। क्योंकि चाहे बुद्धि हमको कितनी भी दूर तक क्यों न ले जाए, 
हमको न तो अनुभवातीत देवविज्ञान में और न प्राकृतिक देवविज्ञान में दोनों में ही 
किसी एकमात्र ऐसे सत्त्व को स्वीकार के लिये विचारक्षम स्पप्ट आधार प्राप्त नहीं 
होता, जिसको हम समस्त प्राकृतिक कारणों के पूर्व रख सकें तथा , जिसके ऊपर 
उनको सर्वया निर्भर बना सकें । इसके विपरीत, यदि संसार के अनिवार्य नियम के 
रूप में सदाचार की एकता के दृष्टिकोण से विचार किया जाए कि-वह कीत सा 
कारण होना चाहिये जो अकेला इस नियम को इसके समपुकत प्रभाव प्रदान कर 
सकता है, और इसी कारण हमारे संबंध में वाघित करने वाली शवित प्रदान फर सकता 
है, तो यह पता चलेगा कि वह कारण एकमात्र सर्वोच्च इच्छा-शक्ति होनी चाहिये, 
जो अपने में इन सब तियमों को संनिहित (या समवबृत) रखती है । क्योंकि विभिन्न 
इच्छाओं के मध्य में इस उद्देश्य की परिपूर्ण एकता किस प्रकार प्राप्त हो सकती है ? 
यह इच्छा, (या दिव्य सत्त्व) सर्वशक्तिमान होनी चाहिये जिससे कि समस्त प्रकृति 
और संसार में सदाचार के साथ उसका संबंध उसके अघीन हो सके; स्वेज्ञ होगी 
चाहिये जिससे कि वह हमारे अच्तरतम के भावों के उत्सों और उनके आचरण-संबंची 
मूल्यों को जान सके; सर्वंगत होनी चाहिये जिससे कि संसार के सर्वोच्च हित के लिये 
जो कुछ अपेक्षित है उसको प्रदान करने के लिये सर्वंदा समीप हो; शाश्वत (अथवा 
सनातन ) होनी चाहिये, जिससे प्रकृति और स्वतंत्रता का यह तालैक्य (या आानुरूष्य ) 
किसी भी समय में भी असफल न हो, इत्यादि । 
पर बुद्धियों के संसार में लक्ष्यों की सुसंब्यवस्थित एकता,---जो यदि केवल प्रकृति 
की दृष्टि से देखी जाए तो ऐन्द्रिय जगत्‌-मात्र है, परन्तु जो यदि स्वतंत्रता के संस्थान 
के रूप में देखी जाए तो बोयगम्य अर्थात्‌ सदाचारात्मक जगत्‌ (रैगूनम्‌ ग्रातियाए 
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हितों का साम्राज्य) कही जाएगी--अनिवार्यतया समस्त वस्तुओं की उद्देश्य की एकता 
की बोर भी ले जाने वाली है, जो सामास्य प्राकृतिक नियमों के अनुसार इस विद्याल 
अवयवी को संघटित करती है, (ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार कि पूर्वोक्त एकता सदा- 
चार के सर्वव्यापी और अनिवार्य नियमों का अनुसरण करने वाली होती है) और 
इस प्रकार व्यावहारिक वुद्धि को चिन्तनात्मक वृद्धि के साथ एकत्र संबुक्त कर देती 
है। यदि इस संसार को बुद्धि के उस विनियोग के साथ तालमेल में होता आवश्यक 
है, जिसके बिना हमको अपने आपको वुद्धि का अपात्र मानना पड़ेगा, अर्वात्‌ जो वुद्धि 
का सदाचार-संबंधी विनियोग है---जों कि पूर्णतया सर्वोच्च सत्‌ के भाव पर आश्रित 
है, तो इस जगत्‌ को एक भावमात्र उत्पन्न हुआ जैसा प्रत्युपस्थापित करना आवश्यकः 
होगा । इस प्रकार से प्रकृति का समस्त अनुसंवान लक्ष्यों के संस्थान (सिस्टम डेर' 
त्स्वैके--सिस्टम्‌ ऑफ ऐण्ड्स) का आकार धारण करने की ओर प्रवृत्ति होना प्रतीत 
होता है, और अपने व्यापकतम विस्तार में भौतिक देवविज्ञान वन जाता है। परन्तु 
यह, क्योंकि यह तो, स्वतंत्रता की निजी सारमूत प्रकृृति में आश्रित एकता के रूप वाली 
न कि वाद्य आदेद्यों के द्वारा आकस्मिकतया संस्थापित, आचार-व्यवस्था से आरंभ 
होती है, प्रकृति की सोद्देश्यता को उन आवारों के साथ जोड़ती है, जो वस्तुओं की आन्त- 
रिक संभाव्यताओं के साथ अविमाज्यरूपेण प्रागनुमवात्मकतया संवद्ध होने चाहिये, 
ओर इस प्रकार एक अनुमवातीत देवविज्ञान की ओर छे जाती है, जो (देवविज्ञान) 
सत्त्वविद्यासंबंबी सर्वोच्च पूर्णता के आदर्श को संव्यवस्थित एकता के सिद्धान्त (या 
तत्व) के रूप में ग्रहण करता है, जो (एकता) समस्त वस्तुओं को प्रकृति के सर्वव्यापी 
और अनिवार्य नियमों के अनुसार एकता के सूत्र में वाँवती है, क्योंकि समस्त वस्तुओं 
का मूलोद्गम एक आधथसत्त्व (या सत्ता) की आत्यन्तिक अनिवार्यता में निहित है। 
यदि हम अपने प्रति लक्ष्यों को (मी) प्रस्तुत न करें तो हम अनुमव के संत्रंव में 
. भी अपनी वोबवृत्ति का किस प्रकार का उपयोग कर सकते हैं ? परन्तु सर्वोच्च लक्ष्य 
होते हैं सदाचार के, और इनको हम उसी रूप में जान सकते हैं जिसमें कि वे हमको 
शुद्ध वद्धि के द्वारा दिये जाते हैं। अब इनसे समन्वित होकर, और इनका अनुसंबान- 
सूत्र के रूप में प्रयोग करते हुए मी, हम तव तक ज्ञान की दृष्दि से प्रकृति की जानकारी 
का कोई सोह्देश्य उपयोग नहीं कर सकते जब तक क्रि प्रकृति ने स्वयं कोई लक्ष्यात्मक 
एकता अवस्थापित न की हो; क्योंकि इसके विना तो हमको ही कोई वृद्धि प्राप्त नहीं 
होगी, इसलिये कि बुद्धि के लिये कोई विद्यालय ही नहीं होगा, और न उन जिययों 
से व्युत्पादित कोई संस्कृति (या कृष्टि) ही होगी जो ऐसे संबोबों के लिग्रे सामग्री प्रदान 
करते हूँ । परन्तु प्रवमोक्‍त सोहेश्य एकता आवश्यक है, तवा स्वतंत्रेष्छा की सारभूत 


“६२२ शुद्ध बुद्धि मोमांसा- 


प्रकृति पर आशित है, और इसलिये यह (दूसरी सोहेश्य एकता) भी, जो अपने में 
अपने मूत्तं प्रयोग के प्रतिवन्ध (या शर्ते) को घारण किये रहती है, ऐसी ही होनी चाहिये; 
इस प्रकार हमारे बौद्धिक ज्ञान का अनुभवातीत अभ्युत्यान उस व्यावहारिक सोहश्यता 
का, शद्ध वद्धि हमारे ऊपर आरोप करती है, कारण नहीं प्रत्युत केवल परिणाम (या 
कार्य ) होगा । 
परिणामतः मानवीय वृद्धि के (विकास के) इतिहास में मी हम यह देखते हैं 
“कि सदाचार के संबोधों के पर्याप्तहूपेण परिप्कृत और सुनिर्वारित हाने के पूष, तथा 
इस प्रकार के संवोबों और निशचय ही अनिवार्य नियमों के अनुसार लक्ष्यों की सुसंब्यव- 
स्थित एकता के समझे जाने से पहले, प्रकृति का ज्ञान, और अनेकों विज्ञानों में बुद्धि 
का काफ़ी बड़ी मात्रा में विकास तक, कुछ तो (या अंशतः) ईइवर (त्व) का केवल 
अपरिपक्व और अविस्पप्ट संबोव उत्पन्न कर सके, और कुछ (या अंशतः) इन प्रश्नों 
के संबंब में आइचर्यंजनक उदासीनता का पोषण करते रहे । सदाचार के भावों के 
महत्तर विकास ने, जो हमारे धर्म के असावारणतया शुद्ध नीति-नियम के द्वारा अनिवार्य 
बना डाला गया था, वुद्धि को उस विपय के संबंध में अनिवार्यतया रुचि लेने के कारण 
अत्यन्त तीक्षणता के साथ सज्ञान बना दिया ओर यहवात प्रकृति संबंधी विस्तृततर ज्ञान 
अथवा सही (<>शुद्ध) और विश्वसनीय अनु मवातीत अन्तर्दु प्टि के (क्योंकि इसका समी 
यूगों में अमाव रहा है) बिना ही घटित हुई; सदाचार संबंबी भावों ने ही उस दिव्य 
सत्ता के संबोव को उत्पन्न किया जिसको हम आजकल सही मानते हूँ,---और हम 
इसको सही इस कारण नहीं मानते हैं कि क्योंकि चिन्तनात्मक वृद्धि हमको इसके ठीक 
होने का विश्वास दिलाती है, प्रत्युत क्योंकि यह बुद्धि के आचार संबंधी सिद्धान्त से 
पूर्णतया तालमेल रखता है । और इस प्रकार अन्ततोगत्वा यह तत्व केवल शुद्ध वुद्धि 
ही है परन्तु वह भी अपने व्यावहारिक विनियोग में, जिसको हमारे सर्वोच्च हितों के 
साथ उस ज्ञान को संवद्ध का श्रेय प्राप्त है जिसको शुद्ध चिन्तन केवल कल्पित कर सकता 
है पर प्रामाणिक नहीं वना सकता, तथा इसके द्वारा, उसको निश्चय ही सुसाधित 
मत बना देने का तो नहीं प्रत्युत बुद्धि या विवेक के सारवत्तम लक्ष्यों के लिये नितान्त 
अनिवार्य पूर्वकल्पित आधारभूत घारणा बना देने का (भी) श्रेय प्राप्त है । 
परन्तु जब व्यावहारिक बुद्धि इस उच्च विन्दु तक पहुँच चुकती है, अर्थात्‌ परम 
सत्‌ के रूप में एकमेवाद्वधितीय आचसत्त्व के संबोध तक पहुँच जाती है, तो भी उसको 
यह समझने का साहस नहीं करना चाहिये कि उसने अपने आपको अपने उपयोग के 
समस्त आनुभविक प्रतिवन्धों से ऊपर उठा दिया है, और इतनी ऊँची उड़ान मर ली 
है कि उसको नवीन विपयों का अपरोक्ष ज्ञान प्राप्त हो गया है, और इसलिये इस संवोध 
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से आगे चलने का साहस करके उससे स्वयं सदाचार के नियमों का अनुमान कर सकती 
है । क्योंकि यही तो वे नियम थे जिनकी भीतरी व्यावहारिक अनिवार्यता ने हमको 
आत्मनिर्मर कारण की पूर्वकल्पता तक अबवा विद्ध के वुद्धिमाव झासक की कल्यना 
तक पहुंचाया, जिससे कि उनको कार्यान्वित किया जा सके, इसलिये हमको, इस प्रक्रिया 
को पछट कर, उनको आकस्मिक, और शासक की इच्छामात्र से व्यत्यादित नहीं सम- 
झना चाहिबे, विद्येपकर इसलिये कि हम इस इच्छा का उस संत्रोव के अतिरिक्त अन्य 
कोई संवाद प्राप्त नहीं कर सकते जो इन तिबमों के अनुसार बना है। जहाँ तक व्याव- 
हारिक वुद्धि को हमारे नेतृत्व का अविकार है, वहाँ तक हम कार्यों या व्यापारों को अपने 
लिये इस कारण बवद्य कर्त्तव्य नहीं मानते कि वे ईदवर के आदेदय हैं प्रत्यत उनको 
इसलिये ईदवरीय आदेदय मानते हैं कि हम उनके प्रति एक आन्तरिक वाच्यता से बचे 
हुए हैं । वृद्धि के सिद्धान्तों द्वारा निर्वारित सोहद्य एकता के अनुसार हम स्वाबीनता का 
अध्ययन करेंगे, तवा अपने को केवछ उसी सीमा तक दिव्य इच्छा के अनुरूप होने का 
विश्वास करेंगे, जिस सीमा तक उस ने तिक-नियम को, जिसको वृद्धि हमको स्वयं कार्यो 
की प्रकृति से सिखाती है, पवित्र मानेंगे, और विद्वास करेंगे कि हम उस दिव्य इच्छा 
की सेवा कर रहे हैँ, जब कि हम उस तत्त को अन्युत्तत्त कर रहे होंगे जो संसार में--- 
हमारे में और दूसरों में समानत्पेण--सर्वेश्रेप्ठ हैं। अत: नैतिक (या सदाचार विप- 

यक) देवविज्ञान छोकान्त:स्वित उपयोगमात्र की वस्तु है, जो हमको अपने आपको 
समस्त सामान्य लक्ष्यों के अनुद्य वताकर, अपने मागवेय को इसी जगत्‌ में पूरा करने 
की शिक्षा देती है, और यह चेतावनी देती है कि हम अपने जीवन के सदुपयोग में नीति- 
'निम्रमों का विवान करने वाले विवेक के पबरश्रदर्शक-सूत्र को न तो मतान्बता के कारण 
ही और न अबद्धा से ही त्यागें, जिससे कि, उसको अपरोक्षतया परम सत्ता के माव 
के साथ जोड़ सकें, (ऐसा करने से अर्थात्‌ सूत्र का त्याग करने से जो प्राप्त होगा ) वह 
नैतिक देवविनान का अनुमवातीत उपयोग होगा, जो चिन्तन के अनुमवातीत उपयोग 
के समान, वृद्धि (या विवेक) के चरम लक्ष्य को विक्त और विफल (या भग्राञ्ष) 
करके छोड़ेगा । 





शुद्ध वृद्धि के सिद्धान्त-सूत्र 
तृतीय खंड 


सम्प्रति, ज्ञान और विध्वास 


किसी बात को सत्य मानना हमारी वोबतब॒त्ति में एक ऐसी घटना है कि, जो वस्तु 
गत आधार पर भले ही आश्रित हो, किन्तु फिर नी जो उस व्यक्ति के मस्तिप्क 
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में, जो कि विभावना को निर्मित करता है, विययिगत कारणों की आयेज्षा करती है । 
यदि विमावना प्रत्येक व द्धिवन्त प्राणी के छिय्े प्रामाणिक हो, तो उसका आवबार बैंव- 
बिकतया पर्याप्त है, और ऐसी दबा में उसको सत्य मानना दृढ़ विश्वास कहलाता 


८ 


है | पर यदि उसका आवार किसी व्यवित विद्येप के चरित्र में ढी,तों इसको मान्यता 
कन्रा जाता है | 


मान्यता केवछ आमासमात्र द्वो क्योंकि विभावना का आवारनूत हेतु जो 
केबल विययों में ही स्थित होता है, वस्तुगत मान लिया जाता है। इस प्रकार क्वी विना- 


दमा की प्रामाणिकता भी किसी व्यक्ति के लिये निजी व्यक्तिगत प्रामाणिकता ही होती 


रद 
ओर उसको सत्य मानना दूसरों के प्रति सम्प्रेवित (या संचरित) द्वोने के बोस्स 
होता । परन्तु सत्य विषय के साथ संविदा या समनुरूपता पर आश्िित्त रहता 
परिणामत: इसके संबंध में प्रत्येक वोबवत्ति की विमावनाएँ परस्मर मेल्ल खाने वाली 
ते चाहिये (जो दो वस्लुएँ एक एक करके तीसरी के समन्‌रूप होती हैँ वे परस्पर 
भी मेल रखती हैं)। अतएव, हमारा किसी वात को सत्य मानना, विश्वास है अबबा 
धारणा (था मान्यता) मात्र हे इस बात की कसौटी वाह्यतः, उसकी सम्प्रेयणीयता 
की संभाव्यता, और उसकी सत्वता को प्रत्येक मानव की बुद्धि के लिये प्रामाणिक पाते 
पर निर्मर है; क्योंकि ऐसी अवस्था में कम से कम यह संभावना तो होती है कि समस्त 
विभावनाओं की पारस्परिक समनुरूपता का आबार, (विभिन्न प्रमाताओं की पृवकता 
के होते हुए मी) किसी सामान्य आश्रय पर अर्थात्‌ विषय पर आवारित है, और इस- 
लिये जिसके साथ वे मेल खाते हैं, जिससे कि विभावना की सत्यता सिद्ध होती हैं । 
इसलिये मान्यता (या घारणा) को विपयिगततया विश्वास से तव तक पृथक 
नहीं किय्रा जा सकता, जव तक कि विपयी सत्य मानने की विमावना को केवल अपने 
मस्तिप्क के अवमास के रूप में अपने समल रखता है; परन्तु वह प्रयोग, जिसकों इन 
जावारनूत हेतुओं के साथ, जो हमको प्रामाणिक प्रत्तीत होते हैं, दूसरों की वीवबृत्ति 
पर किया जाता है, (जिससे यह जाना जा सके कि क्या वे दूसरों की बुद्धि पर नी वैसा 
हा नमाव डालते हूं, जैसा हमारी बुद्धि पर डालते हैं) बह एक उपाय है, यद्यपि है केवल 
विवधिगत उपाय ही, ओर सो भी निइचय ही विश्वास उत्पन्न करने का नहीं, पर विभा- 
बना में केवल विज्ुद्ध निजी व्यक्तिगत प्रामाणिकता के तत्व को, अर्वात्‌ उसमें किसी 
एसा वात का जा मान्यता-मर है, उद्बधाटित करने का उपाय है 
यदि इसके अतिरिक्त विनावना के उन विपधिगत कारणों को, जिनको हमने 

वस्तुगत आवारों के रूप में ग्रहण कर छिया था,स्पप्टतया सचित किया जा स सके, और 

परिणामत: प्रतारक सत्य मानने की विभावना को हमारे मस्तिष्क में घटित होने वाली 
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घटना के रूप में स्पप्ट किया जा सके, और ऐसा किया जा सके विपय के विशिष्ट स्वरूप 
(या अवस्था) की आवश्यकता का अनुमव किये विना ही, तो हम आमभासमात्र की 
आरंति को उद्वाटित कर डाछते हैं, तथा फिर इसके पश्चात्‌ उसके द्वारा प्रवंचित नहीं 
होते, यद्यपि यदि आभास रूप भ्रांति का विपयिगत कारण हमारी प्रक्ृति में स्वतः 
अन्त:स्थित है, हम उसके द्वारा नित्य ही कुछ मात्रा में प्रलोभित होते रहेंगे । 
मैं उस अवस्था में किसी वात का दूड़तापूर्वक प्रतिपादन नहीं कर सकता, अर्थात्‌ 
तव तक उसका प्रत्येक व्यक्ति के लिये अनिवार्यतया प्रामाणिक विभावना के रूप में 
द्वारा नहीं कर सकता जब तक कि वह विश्वास को उत्पन्न नहीं करती | मान्यता 
(या धारणा) को, यदि वह मुझको प्रिय लगे, मैं अपने पास भले ही रख सकता हूँ, 
परन्तु मैं उसको अपने को छोड़ किसी अन्य के अवश्यंपाछतीय नहीं वना सकता और 
न बनाना ही चाहिये । 
किसी वात को सत्य मानने की, अथवा किसी विभावना की विपयिगत (या 
प्रमातृगत) प्रामाणिकता की, विश्वास के संबंब में (जो कि साथ ही साथ वैवयिकतया 
प्रामाणिक होता है) निम्नलिखित तीन श्रेणियाँ होती हैं---मानना, विश्वास करना 
बोर जानना । मानता किसी वात को इस प्रकार से सच मानने को कहते हैं कि जिसके 
साथ में यह चेतना छगी रहती है कि यह मानना विपयिगततया तथा वैययिकतया 
दोनों ही प्रकार अपर्याप्त है। यदि किसी वात को सच मानना विपयिगततया (सबू- 
जैक्टिवली) पर्याप्तछपेण समावानकारक हो, पर उसके साथ ही वैधयिकतया (आँवू- 
जैक्टिवली ) अपर्याप्त हो, तो इस मनोदशा को विश्वास करना कहते हैं । अन्त में 
जब किसी बात को सच मानना, विपयिगततया तथा वैयग्रिकतया दोनों ही दृप्दियों 
से एक समान पर्याप्त हो तो इसकों जानना कहते हैं | विषयिगत पर्याप्तता (मेरे अपने 
लिये ) विश्वास कहलाती है, वैपयिक पर्याप्तता (प्रत्येक व्यक्ति के लिये) सुनिश्चितता 
कही जाती है। मैं ऐसे सरछ संबोधों के स्पप्टीकरण के लिये और अधिक समय नहीं 
दूंगा। 
मुझको किसी विपय में अभिमत रखने का साहस मी विना कम से कम कुछ जाने 
कदापि नहीं करना चाहिये, (क्योंकि) कुछ जानने के द्वारा ही तो, अपने में केवल 
अनिश्िचत (या संशयस्थ) विभावना, सत्य के साथ संबंब प्राप्त करती है, जो संबंध, 
यद्यपि पूर्ण नहीं होता, तथापि स्वच्छन्द कपोल कल्पना से अधिक ही होता है। इसके 
अतिरिक्त इस प्रकार के संबंध का नियम निश्चित होना चाहिये । क्योंकि यदि इस 
नियम के संबंध में भी में अमिमत के अतिरिवत और कुछ न रखूँ तव तो सब कुछ ही 
सत्य से लेशमात्र संबंध के बिना कल्पना का खिछवाड़ मात्र हों जाएगा। शुद्ध वृद्धि 
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सकता तो, यह बनिवारयंता आत्यन्तिकतया और सब के लिये पर्याप्त होगी। प्रथम 
अवस्था में मेरी मान्यता, और किन्हीं प्रतिवन्चों को सत्य मानना केवल संभाव्य (या 
दक्य) विश्वास होगी, परन्तु दूसरी दशा में अनिवार्य विद्वास होगी । उदाहरण 
के लिये एक ऐसे डॉक्टर की दशा का विचार की जिए जिसको संकटापन्न रोगी के लिये 
कुछ न कुछ करना आवश्यक है, परन्तु वह उसके रोग को नहीं जानता। वह रोग वाह्य 
लक्षणों को देखता है, और क्योंकि उसको इससे अधिक बच्छा अन्य निर्णय नहीं जान 
पड़ता, वह यह निर्णय (या निदान ) करता है कि यह रोग क्षय रोग है। उसका विश्वास 
उसके अपने निर्णय में भी केवल संमाव्यमात्र है, कोई दूसरा स्थात्‌ इससे अधिक अच्छा 
निदान (या निर्णय) करता । ऐसे संभाव्य विश्वासों को, जो संमाव्य होने पर भी 
किन्हीं निश्चित व्यापारों के प्रसंग में उपायों के वास्तविक विनियोग के आवार होते 
हैं, मैं कार्यकारी (प्रागमाटिशन्‌) विश्वास का नाम देता हूँ । 

कोई मनुप्य जिस वात का दावा करता है, वह उसकी मान्यता (था बारणा) 
मात्र है, अयवा कम से कम उसका आत्मगत विश्वास, आर्यात्‌ दृढ़ श्रद्धा है, इसकी प्रायिक 
कसौटी पणन, या वाज़ी छगाना है। वहुवा कुछ मनु८्य अपनी सम्मतियों (या प्रस्थाप- 
नाओं) को इतने साहसपूर्ण और बसमझीते की भावना से भरे हुए भरोसे के साय 
प्रस्तुत करते हैं कि मानों ऐसा छगता है कि इन छोगों ने संमाव्य गलती या प्रान्ति 
की संभाव्यता के समी विचारों को उठा कर ताक में रख दिया है। परिपणन या दाव 
लगाना ऐसों को डगमगा (या डाँवाडोल कर ) देता है । कमी कभी ऐसा हो जाता 
हैं कि उसका विश्वास ऐसा होता है जिसका मूल्य एक डुकाट्‌ बाँका जा सकता है, दस 
डुकाट नहीं। क्योंकि वह प्रथम डुकाट की वाजी लगाने के लिये तो बहुत इच्छुक (अयवा 
तैयार) रहता है, पर दस दुकाद की वाज्ी का प्रसंग उपस्थित होने पर उसको सर्व- 
प्रथम यह भान होता है, जिसके विपय में उसने इसके पूर्व ध्यान नहीं दिया था कि यह 
भी बहुत कुछ संभव है कि स्थात्‌ वह स्वयं गलती कर रहा है । यदि विचार में यह 
प्रत्युपस्थापित किया जाए कि समस्त जीवन के सुख की बाजी लगानी पड़ रही है, तो 
हमारी विजयगविता विनावना (या निर्णय) वहुत घट जाती है, हम अत्यन्त झेंपने 
लगते हैं और हमको प्रथम बार यह पता छगता है कि हमारा विश्वास इतनी दूर तक 
नहीं पहुँचता । इस प्रकार व्यावहारिक विश्वास सर्वदा किसी विशिष्ट मात्रा में रहा 
करता है, जो कि बाजी पर छगे हुए हितों (या स्वार्यो) के नेंद के अनुसार, बड़ी मात्रा 
में मी हो सकता है और छोटी में भी । 

परन्तु बयोंकि बहुत से प्रसंगों में, जब कि हमारा वास्ता ऐसे बिपय से होता है 
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हमारी उसको सत्य मानने की विभावना केवल सैद्धान्तिक होती है, तो भी बहुत से 
प्रसंगों में, हम एक ऐसे उपक्रम को विचार में घारण कर सकते हैं, और अपने लिये 
कल्पित कर सकते हैं, जिसके लिये हम यह समझते हैं कि हमारे पास पर्याप्त आवार 
(या आधारभूत हेतु ) है, वशतें कि उस विपय में निश्चितता के निर्वारित करने का 
कोई उपाय हो (जैसा कि होता नहीं है) ; इस प्रकार विशुद्ध सैद्धान्तिक विभावनाओं 
में भी व्यावहारिक विभावनाओं का सादुश्य पाया जाता है,जिसके सत्य मानने के लिये' 
विश्वास शब्द ठीक प्रतीत होता है, तथा जिसको हम सैद्धान्तिक विश्वास नाम दे सकते 
हैं। यदि किसी अनुभव के द्वारा इस प्रइन को निर्वारित करना संमव होता तो मैं अपनी 
ऐहिक सम्पत्ति की वाज़ी इस वात पर लगा देने को तैयार हो जाता कि जिन ग्रहों को 
हम देखते हैं उनमें से कम से कम कोई एक निवासियों से युक्त है। इसलिये मैं कहता 
हैँ कि “दूसरी दुनियाँओं में भी निवासी हैं” यह कथन केवल कोरा अभिमत ही नहीं 
है प्रत्युत एक सुदृढ़ (या प्रवक) विश्वास है (जिसके सत्य होने पर मैं जीवन की बहुत 
सी सुविधाओं की वाज़ी छगा दूँगा) । 
अब हमको इस वात को स्वीकार कर लेना चाहिये कि ईइवर के अस्तित्व का 
सिद्धान्त , सैद्धान्तिक विदवासों से संबंध रखता है। क्योंकि यद्यपि जहाँ तक संसार 
के सैद्धान्तिक ज्ञान का संबंध है, मैं कोई ऐसी वात प्रस्तुत (या उद्धृत) नहीं कर सकता, 
जो इस विचार को, दुनियाँ के अवभासों के मेरे स्पष्टीकरणों के प्रतिवन्व के रूप में 
अनिवार्य पूर्वकल्पित आधार बना देगी, प्रत्युत इससे कहीं अधिक तो मैं अपनी वृद्धि 
को ऐसे प्रकार से काम में लाने के लिय्रे वाबित हैं कि सब कुछ शुद्ध प्रकृति हो, फिर 
भी सोह्ेश्य एकता वुद्धि को प्रकृति के प्रति छागू करने का इतना बड़ा प्रतिवन्‍्ध है कि 
मैं विलकुल भी उसकी उपेक्षा नहीं कर सकता, विशेष कर इसलिये क्योंकि अनुमव 
मुझको इतनी सम्पन्नता के साथ उसके उदाहरण प्रदान करता है। पर इस उद्देश्य 
की एकता के संवंच में मैं इस प्रतिवच्च (या शर्ते ) के अतिरिक्त अन्य कोई ऐसा प्रति- 
वन्च नहीं जानता जो इसको मेरे लिये नेतृत्व प्रदान करने वाला सूत्र बनाए, कि मैं 
यह पूर्वत: कल्पना करूँ कि एक परम वुद्धिमता ने अत्यन्त बुद्धिमत्तापूर्ण लक्ष्यों के अनु- 
सार समस्त वस्तुओं की व्यवस्था की है। परिणामत: किसी निश्चिततया संभाव्य 
किक्तु ऐसे लक्ष्य की, जो कि महत्वशून्य नहीं है, शर्ते के रूप में, अर्थात्‌ प्रकृति के अनु- 
संवान पयप्रदर्शन प्राप्त करने के लिये, संसार के बुद्धिमान कर्ता (या रचयिता) को 
हैतैत: मानकर चलता ही पड़ता है। मेरे प्रयोगों (या प्रयत्नों ) का परिणाम इस आवधार- 
पते दुतमान्यता को उपयोगिता को इतनी वार पुष्ठ करता है और दूसरी ओर इसके 
विपक्ष में निर्णायक प्रकार से कुछ भी उद्धृत नहीं किया जा सकता कि यदि मैं अपने 
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दृढ़तापूर्वक स्वथापित्त हो चुका है, तथा मेरी समस्त अन्तद्‌ ष्टि के अनुसार केवल एक 
अकेली ऐसी हर्त संभव है जिसके अधीन यह लक्ष्य अन्य सव एकत्रित लक्ष्यों के साथ: 
संवद्ध हो सकता है, और उसके द्वारा व्यावहारिक प्रामाणिकता प्राप्त कर सकता है, 
(तथा जो शर्ते) यह है कि ईश्वर और भावी जगत्‌ का अस्तित्व हों; मैं यह भी पूर्ण 
निश्चितता के साथ जानता हूँ कि कोई भी व्यक्ति ऐसे अन्य प्रतिवन्बों को नहीं जानता 
जो नीति (या आचार) के नियमों के अवीन लक्ष्यों की उसी एकता तक छे जाने वाले 
हों। अतएव, क्योंकि नीति (या सदाचार) की शिक्षा साथ ही साथ मेरा सिद्धान्त- 
सूत्र है (जैसा कि बुद्धि का आदेझ है कि वह ऐसी हो) मैं ईश्वर और भावी जीवन 
के अस्तित्व में अनिवार्यंतया विदवास करता हूँ, और मैं इस वियय में निद्चिन्ततया 
निश्चित हूँ कि इस विश्वास को कुछ भी विचलित नहीं कर सकता, क्योंकि ऐसा होने 
से भेरे आचार-संबंबी सिद्धान्त स्ववमेव अभिमूत हो जाएँगे, जिन (सिद्धान्तों) का 
प्रत्याख्यान मैं स्वयं अपनी आँखों में घुणास्पद हुए बिना नहीं कर सकता । 
इस प्रकार, समस्त अनुभव की सीमा के परे घुमक्कड़ी करने वाली बुद्धि के समी 
महत्त्वाकांक्षी प्रयोजनों के निष्फल हो जाने के पश्चात्‌ भी, पर्याप्त ऐसी वात वच रहती: 
है कि जिसके आधार पर हमको व्यावहारिक दृष्टि से सन्तुष्ट होने का कारण रहता 
है। निःसन्देह, निश्चय ही कोई व्यक्ति अभिमानपूर्वक यह नहीं कह सकेगा कि मैं 
यह जानता हूँ कि ईश्वर और भावी जीवन (या परलोक) है, क्योंकि यदि वह ऐसा 
जानता होगा तो निशचयमेव वह मनृष्य होगा जिसको मैं दीर्यक्राल से खोजता रहा 
हूँ (परन्तु पा नहीं सका हूँ) । समस्त ज्ञान, (यदि उसका वास्ता मात्र बद्धि के विषय 
से हो) दूसरों में संचरित किया जा सकता है, और इसलिये मैं मी उसकी शिक्षा केः 
द्वारा अपने ज्ञान को ऐसी आइचर्यजनक मात्रा में विस्तीर्ण हुआ देखने की आशा करता: 
हैं। नहीं, यही नहीं, यह सम्प्रत्यय (या आस्था) यौक्तिक (लॉजीकल ) नहीं, प्रत्युत 
नैतिक निश्चितता है, और क्योंकि यह (नैतिक भावना के) विपयिगत आधारों पर 
आश्नित (या निर्मर) है अत: मुझको यह भी नहीं कहना चाहिये कि यह वात नीत्या 
सुनिश्चित है ईश्वर है इत्यादि, प्रत्युत यह कहना चाहिये कि “मैं तीत्या निइचय रखता 
हूँ इत्यादि । दूसरे शब्दों में यूँ कहना चाहियें कि ईइवर और परलोक का विश्वास 
मेरी नैतिक भावना के साथ इतने घनिष्ट भाव से संग्रथित (या ओत-आ्ओोत) है कि जब 
मेरे इस दूसरी वात (<+ नैतिक भावना ) को गँवा बैठने का भय वहत कम है तब उतना 


है कम भय इस वात का भी है कि प्रथम ( --ईदवर और परछोक का विश्वास) कभी 
मुझसे छीना जा सकता है । 


इसे उपयुक्त विवेचन से जो शंका उपस्थित होती है वह यह है कि यह बौद्धिक 
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विश्वास नै तिक भावनाओं की मान्यता पर आवारित है। यदि हम इस (नैतिक भाव- 
नाओं) को एक ओर छोड़ दें, और एक ऐसे मनुप्य को लें जो नैतिक नियमों के संतरंव 
में पूर्णतया उदासीन हो, तो धुद्धि (या विवेक ) के द्वारा प्रस्तुत किया हुआ प्रश्न चिन्तन 
के लिये एक समस्यामात्र बन कर रह जाता है, और ऐस्ती दक्या में यह निश्चय ही सादृब्य_ 
से प्राप्त सुदृढ़ आबारों द्वारा समथित किया जा सकता है पर ऐसे आवारों से समर्थित 
7 होता जिनके है >का. पर कोई मे 
हीं होता जिनके प्रति बृप्टतम संशयवाद को भी झुकना पड़ ।परकोईमी मनुष्य 
इन प्रदनों में समस्त अभिरुचि या स्पृह्या से मुक्त नहीं है। क्योंकि, यद्यपि, मढ्ली मावनाओं 
के अभाव में मै तिक अभिरुचि से विच्छिन्न हो सकता है, फिर ऐसी दशा में भी वहुत कछ 
ऐसा बवश्िप्ट रह जाता है जिसके कारण वह ईश्वर के अस्तित्व और भावी जीवन 
(5 परलछोक ) से डरा करता है। क्योंकि इसके लिये इसकी अपेक्षा इससे अधिक 
ओर किसी वात की आवश्यकता नहीं होती कि वह कम से कम इस विपय में किसी 
निश्चितता का वहाना नहीं कर सकता कि किसी ऐसे सत्त्व (<- ईश्वर) और भावी 
जीवन (परछोक ) की प्राप्ति नहीं हो सकती, (और) यह एक ऐसी वात है जिसको 
केवल बुद्धि के द्वारा सिद्ध करता और इसीलिये स्वयंसिद्धि के प्रकार से सिद्ध करना 
पड़ेगा, अत: उसको दोनों की असंमाव्यता को सिद्ध करना पड़ेगा, जिस कार्य को करने 
का उपक्रम निश्चय ही कोई भी सविवेक मानव नहीं कर सकता | यह एक निपेत्रात्मक 
(या नकारात्मक) विश्वास होगा, जो निग्चय ही सदाचार (नीति) और सद्‌- 
भावनाओं को तो जन्म नहीं देगा, किन्तु फिर भी इसके प्रति सदृश्य तत्वों को तो अर्थात्‌ 
दुष्ट भावनाओं के उद्मेद के प्रति वाबाबों को तो, उत्पन्न कर ही सकेगा । 
पर यह कहा जाएगा कि यह जो शुद्ध बुद्धि अनुभव की सीमाओं के परे के दृष्टि- 
गोचर प्रदेशों को उद्वाटित करती है, उससे जो कृछ प्राप्त करती है क्या वह सब यही 
है ? क्या विश्वास के दो तत्वों (या नियमों) के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं ? 
निम्चब ही, इतनी सिद्धि तो, दार्शनिकों को सलाह देने के लिये बिना घस्तीटे, साधारण 
बोबबूत्ति (मामूली सूज-बूझ) भी प्राप्त कर ही सकती थी ! 
मैं यहाँ उस सेवा का बखान नहीं करूँगा जो (यह मानते हुए भी कि अन्त में यह 
सेवा निपेबात्मक या नकारात्मक सिद्ध होती है) दर्शनभास्त्र ने अपनी आलोचना 





कां, मानवीय मस्तिप्क ( और जेसा कि मेरा विश्वास है, प्रत्येक विवेकवान प्राणी के 
संबंध में भी यही वात अनिवायंतया घटित होगी, कि प्रत्येक विवेकी जीव मी) नीति या सदा- 
चार के विपय में प्रकृत्या रुचि रखता है, यद्यपि यह रुचि अविमाजित और व्यावहारिक दप्टि 
से अतिमारशालिनी नहीं होती | 
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व्योंकि इसी प्रकार से ही वृद्धि के सारमूत छक्ष्य समथित और विवद्धित हो तकते 
से मैं एक भाव ( या विचार ) के अब्ीत ज्ञान के विविब प्रकारों 
की एकता का बाद्यय ग्रहण करता हूँ । यह भाव (या विचार) किसी अवबवी के 
आकार का वृद्धि द्वारा दिया हुआ संवोब है, तथा उस सीमा तक हैं जहाँ तक कि 
संवीब न केवल प्रायनुमवात्मकतया अपने विविवतापूर्ण कन्तविप्ट वियय के प्रसर 
निर्वारित करता है अपितु उन स्थानों का भी निर्वारण करता हैं जो उसके भाग 
परस्पर एक दूसर का अबला ब्रहमण करत हू | अतएव वृद्धि का वैज्ञानिक संवोध उस 
बवयवी के लक्ष्य और आकार को अपने में अन्तर्विप्ट रखता है, जो इस अयपेक्षा के 
के साथ समनुरूप है । रछुब्य को एकता जिसमें कि समस्त बअवयव संबद्ध रहते हैं, तथा 
जिसके नाव में वे स्व के सब परस्पर संवद्ध होते हैं, हमको इस योग्य बना देती है कि 
कि हम अपने भय अवयवों के ज्ञान से इस वात का निर्वारण कर सर्के, कि कोई 
बवयव खोया हुआ है, (अबवबा नहीं) तथा उसकी सीमाओं में किसी स्वच्छन्द बद्धि 
को, अबवा उसकी पूर्णता की दृष्टि से किसी ऐसी अस्पप्टता जो उसकी सीमाओं 
के समतुरूष न हो, रोक सकें | इस प्रकार अवयवी एक सुसंवटित एकता होता 
कि अंगों का समूह (कोआकेर॒वाटियो) ; वह भीतर से वृद्धि को प्राप्त हो सकता 
वाह्मत: जोड़-जुगाड़ से नहीं बड़ सकता और यह ठीक उसी प्रकार होता है 
कि जीववारी के वारीर में होता है, जिसकी वृद्धि, किसी नवीन अंग के जुड़ने से नहीं 
ती , प्रत्युत विना उन बंगों के अन॒पात को बदले, उन में से प्रत्येक को उसके प्रयो- 
जन या लक्ष्य के लिये अबिक सवल् बौर दक्ष वनाकर होती है । 
भाव की कार्याल्विति के छिये काल्पनिक आक्ृति (स्कीमा) की अपेक्षा होती है, 
अर्थात्‌ एक सारनत विविवता और उसके अवयवों की क्रमव्यवस्था आवश्यक होती है, 
जो दोनों ही उसके लक्ष्य के द्वारा निश्चित सिद्धान्त से प्रागनुमवात्मकतया निर्वारित 


जप 


किये नये होने चाहिये । वह काल्पनिक आहइति, जो किसी भाव के अनुसार प्रक- 
ल्पित नहीं होती अर्थात्‌ वृद्धि के चरम लक्ष्य के अवुसार प्रकल्पित नहीं होती, प्रत्युत्त 
मे उद्देश्यों के बनुसार, आानुमविकतया प्रकल्पित होती है जो संनाब्यता से स्वयं 
शपतित होते हैं (जिनकी संख्या पूर्वतः नहीं जानी जा सकती ), एक पादिमापिक 
एकता प्रदान हु करती है, पर वह काल्पनिक आह्ृति जो छिसी नाव के परिणान स्वरूप 
दुर्मूत हूं (जिसमें वृद्धि छक्ष्यों के आनुनविकतया दिये जाने की प्रतीक्षा नह 

कारता प्रत्यत, उनका स्वयं प्रागनतमवात्मकतया ब्रातपादन कर्ता हू ) संस्थान-निम 


पक एकता के आधार न न 
पक्क एकता के आधार का काम देती है । मिसको हम विनान का नाम देते हैं, जिसको 
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कात्यनिक माहुति में माब के अनुसार, अर्बात्‌ अआयनुमवात्मकतया प्रकत्पित बाहर 


पा शुद्ध बुद्धि मीमांसा 


रूपरेखा तथा अवयवी का अवयवों में विभाजन अवश्यमेव अन्तर्विष्ट होना चाहिये, 

था जिसे इसको रिद्धान्तों के अनुगार निशचयमेव अन्य राब कुछ से बिलकुल अलग 
रखना चाहिये, वह (विज्ञान नाम की वस्तु) अपने सिबिब अंगों के सादश्य के अनुसार, 
अथवा सब प्रकार के बाह्य बेकल्पिक उद्देत्यों के छिये ज्ञान के संभाव्य मत विनियोग 
विनियोग के अनुसार प्राविधिकतया निर्मित (या रचित) नहीं होती, प्रत्युत उसके 
अवयवों के राहुज निकट संबंध तथा उनकी एक अकैले चरम और आन्तरिक लक्ष्य से 
व्युत्पत्ति को दृष्टि में रखते हुए जो कि अवयबी सर्वश्रथम संभाव्य बनाती है, उसकी 
रचना संस्थान-निर्माण-विधि से ही दांभव है । 

कीई भी व्यवित, बिना (उस विज्ञान के) आवारमूत भाव के, किसी विज्ञान क्की 
स्थापना का प्रयत्त नहीं करता । परन्तु उसके परिप्कासपूर्वक निष्पादन में, वह 
काल्पनिक आकृति (स्कीमा) ही बया, उसकी वह परिमापा तक, जो उसने आरंग' 
में अपने विज्ञान के लिये दी थी, अत्यन्त विरल्तया उसके भाव से मेल खाती है, 
क्योंकि यह भाव तो बुद्धि में बीज के तुल्य छिपा पड़ा रहता है, जिसमें तद्गत अव्यतते 
अभी अविकसित होते हैं, और अणवीक्षणात्मक निरीक्षण वे द्वारा मी कठिनता से ही 
पृथक पृथक देखे जाने के योग्य होते हैं । इसलिये, क्योंकि समो विज्ञान एक निश्चित 
व्यापक ( या सार्वजनिक) हिल के दृष्टिकोण से प्रकल्पित ( या नियोजित ) 
जाती हैं, उनकी व्याख्या और निर्बारणा उनके संस्थापक के दिये हुए विवरण के 
अनुसार नहीं की जाती चाहिये, प्रत्युत उस भाव के अनुसार की जानी चाहिये, जो 
उसके संघटक अवयबों की प्रकृत एकता से स्वयं बुद्धि में ही आश्रित पाया जाता है 
क्योंकि तब यह देखने में आएगा कि, स्वयं संन्थापक, और बहघा उसके अ घुनिकतम 
अनुयायी तक एक भाव के आस-पास अँबेरे में टटोल रहे हैँ, तथा उस भाव को वे 
स्वयं अपने प्रति भी स्पप्ट नहीं कर पाये हैं, और इसी कारण वे उस विज्ञान के विश्विप्ट 
अन्तर्विप्ट विपय, सन्विसन्निवेश ( आर्टीकुलेशन या संब्यवस्थित एकता ) एवं उसकी 
सीमाओं (या मर्यादाओं) को भी निर्वारित नहीं कर सके हैं । 
यह वड़ें खेंद की बात है कि केवछ पहले पहल, हमारे दीर्घकाल तक, अपने भीतर 

छिपे हुए भाव की प्रेरणा के अनुसार, अटकलपच्चू किसी विज्ञान से संवद्ध जानकारी 
को प्रभूत मात्रा में निर्माण-सामग्री के रूप में इकटठा कर लेने पर, इतना ही नहीं 
पाते हैं, और समस्त अवयवी मा आम 

निर्माण-विवि से प्रकल्पित कर पाते मात) ना व व 8 

हैँ | ऐसा छुगता है कि (विविध) संस्थान (सिस्ट 
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म्स) निम्नक्ोटि के कीड़े मकोड़ों के समान, एक प्रकार द्विविव (या संदिग्ध) 
प्रजनन से (गैनेराटियो अइक्विवोका से ) एकत्रित संबोधों के संगमन मात्र से विकसित 
हुए हैं, आरंभ में अपूर्ण रहें और कालक्रम से शर्ने: शने: पूर्णता को प्राप्त हुए हैं, यद्यपि 
उन सब ही की काल्पनिक आकृति (स्कीमा) उनके आचद्य मौलिक बीज के रूप में 
बुद्धि या विवेक में विद्यंमान थी, उस बुद्धि में जो स्वयं भी केवल विकसित हो रही 
थी; अतएवं न केवल उनमें से प्रत्येक किसी भाव के अनुसार अंगाभिव्यवित को प्राप्त 
हुआ है, अपितु वे सवके परस्पर एक अवयवी के अवयवों के रूप में मानवीय ज्ञान 
के संस्थान के अन्तर्गत सोद्ेश्यतया एकत्र समच्वित हैं और एक समस्त मानवीय ज्ञान 
की संस्थान-निर्माण-विधि की अनुज्ञा देते हैं, जो वत्तमान समय में, जबकि इतनी 
अधिक सामग्री एकत्रित हो चुकी है, अथवा प्राचीन काल के विध्वस्त संस्थानों के 
भवनों के खँडहरों से प्राप्त की जा सकती है, त केवल संभव है, अपितु उतनी कठिन 
भी नहीं है । यहां अब हम अपने आपको अपने व्यवसाय की पूर्ति से ही सन्तुष्ट मानेंगे, 
अर्थात्‌ शुद्ध वृद्धि से उत्पन्न होने वाली समस्त ज्ञान की संस्थान-निर्माण-विधि की रूप- 
रेखा प्रस्तुत करने से ही अपने को इतक्ृत्य समझेंगे, और इस कार्य का आरंभ वहाँ 
से करेंगे जहाँ पर हमारे ज्ञान का मूल दो स्कन्बों में विभकत होता है, जिनमें से 
एक वृद्धि है। वृद्धि से मैं यहाँ ज्ञान की समस्त उच्चतर शक्ति का अर्थ ग्रहण करता 
हूँ और इस प्रकार वीद्धिक को आनुभविक के प्रतिपक्ष के रूप में स्थापित करता हूँ । 
ज्ञान का वैपयिक दुष्टि से विचार करते हुए , यदि मैं उसके अन्तरविप्ट विषय 
(इन्‌ हाल्दे -कॉप्टैण््स) की ओर विलकुल ध्यान दूँ, तो विपयी या प्रमाता की 
दृष्टि से समस्त ज्ञान या तो ऐतिहासिक होता है या बौद्धिक । ऐतिहासिक ज्ञान 
दिए हुए विययोपादान से प्राप्त ज्ञान (कॉग्नीटियो ऐक्स्‌ डाटिसू ) होता है तथा वीडिक 
ज्ञान सिद्धान्तों से प्राप्त ज्ञान (कॉम्नीटियो ऐक्स प्रिन्किपिइस्‌) होता है। कोई ज्ञान 
मूलतः चाहे कैसे भी क्यों न दिया हुआ हो, तथापि यह ज्ञान उस व्यक्ति के संत्रंव 
में जो कि इस ज्ञान को रखता है, अर्थात्‌ जो इसका प्रमाता है ऐतिहासिक ज्ञान ही 
होता है, वशर्ते कि वह इस ज्ञान का उतना ही अंश जानता हो जितना उसको बाहर 
से दिया गया है, फिर चाहे यह उस को प्रत्यक्ष सीधे अनुमत्र से, अथवा वर्णन से 
अथवा (सामान्य ज्ञान की ) शिक्षा के द्वारा भी क्यों न प्राज्त हुआ हो । अतः वह 
व्यक्ति, जिसने किसी दर्शन संस्थान को, जैसे उदाहरण के लिये वील्फ के संस्थान 
ने बास्तविकतया सीख छिया है, यद्यपि वह समस्त सिद्धान्तों को, परिनाषाओं को, 
उपपत्तिथों को ओर साथ हो साथ समस्त सिद्धान्त-शरीर के विभागों को अपने मस्तिप्क 
में मरे हुए हो, बौर इन सबको भेंगुलियों पर गिन सकता हो, तथापि बह वील्फ 
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दधद्ध कारण दोपरहित के प्रत्यक्षानमव में होता िट आर इस प्रकार समस्त 
दाद्ध बार इस कारण दायडहत वब्त्वलाव मत म हाता हू, आर इन अकार समस्त 
.+-< कक |. अपवर्जित उबर, कक, ८ मन तिल व्तउव ज्छ समस्त 

ब्रान्तियों और गछतियों को अपवर्जित कर देता हैं। अतझुव समस्त (प्रायतमवा- 
5 2 टी सीखा जा सकता है, दर्यनज्ञास्त्र " 

त्मक) वीद्धिक विज्ञानों के मब्य में केवछ गणित ही सीखा जा सकता हैं, दर्शनञ्मास्त्र 
का >> सीखा वन पिन 5 कर; 422 

(केवल ऐतिहासिक प्रकार से सीखने के वतिरिक्त ) कभी नहीं सीखा जा सकता ; 
जहां द््दा जलदीय् चर संंध हैं द्जीपल्डिडा >> अधिक त््द दाधनिक प्र पद्धति स्ल् फिजजडा करना 

जद्दा तक वाद्ध कास हूं, आवक स आावक दाशानक पद्ात स वचार करन 

सीखा जा जककता है । 
दर्शनयास्त्र ऑल 2 मनाए लक जन नस दार्भनिक 3. 3०. अमल का <. संस्थान खे ल्लयिज स्स्चः 

दर्शनयाक्त्र समस्त दार्शनिक ज्ञान का संस्वान हैं। बदि इससे समस्त 


दार्गनिक प् विदार द््र्ज्ञा 5 ० मल्याकन का महादर्श लत 
दाशानक प्रक्रार स्ष त्रिदार करन के अयत्ला के मूल्याक्रटः का मूवादइ ([ कि- 
टाइम ) का आद्यव समझा जाना हैं, जिसको प्रत्येक वियविगत दर्शन के मूल्यांकन 
दे छिये काम हैं, जिन दर्घनों की संरचना वहुबा विधि प्रकार की अत्यन्त परि- 


| 
भ्ण 

| 

| 

््लञ 

/ः 

हि 

० | 


ऐसे संसावित विज्ञान का भावमात्र है, जी मर्त रूप में कहीं भी 
दिया द्र्र उपलब्ध व को्क समीम ;४८4 कैम का प्रयत्न कक जल से मार्गों हनन. 
या हआ (उपत व्र्ध् ) नहा हूं, पर जिसके समीय मह चने हुचन का अयत्त वहुत से माना से 

7] ्त्द्क अंडा ६ सच्चा मार्ग 
किया जाता हैँ, और तव तक किया जाता है जब तक कि एकमात्र ( च्चा ) [ः 


इ्न्द्रिय संवेद्रता मी ८० की जल लक का है०- पल आन मी अल मए ५ आलिन अर 2 चका ० न अल म-> 
जोकि इन्द्रिय संवेद्रता की उपज की निरानी से आच्छादित हो चुक है, ने साज 


॥| 


लिया जाए, बौर वह बविम्ब जो अब तक बहुबा असफल रहा हैं, बाद्यमृत्ति के सादृध्य 


ध्म जाता जितना 2 चना आगवंय मे उसका 
/ इतना समाष नहा पहुच जाता जितता कि (मत्य॑ ) मसानतव के भागबय मे उसके 
बनाना प्रदान किया गया 


चलता 


4. # ७० हम 
। तब तक हम दवनभात्त्र नहा साख सकते, व्याक दह् 
हक... [न 5० हक] नम 
उसको पहचाना (नी) केसे जाएगा ? हम केवल दार्य- 
निक पद्धति से विचार करना सीख सकते हैं, अर्थात्‌ कतिपय दिये हुए संपरीक्षणों 


जि 


ड्‌ 


कहा, जिसके पास है, और 





4१ गर 


हि 


पर वीद्धिक प्रज्ञा का उन्तके सावारण सिद्धान्तों के अनुसार, वद्धि के इस 
अधिकार को सुरक्षित रखते हुए, अम्यास कर सकते हैं कि वह इन सिद्धान्तरों को 


८03 
उनके उद्गम मे खाज सकता है आर उनका स्वाकार अबवा अस्वाकार कर सकता है। 


(्‌ 


2९ 


न 


पर इस समय तक दशनझास्त्र का संवोध केवछ एक पाण्वित्य संबंधी संवोब रहा 


व्यात्‌ ज्ञान के एक ऐसे संस्थान का संबोव रहा है जो केवल एक विज्ञान के रूप 


म धन्चप्टव्य हू एवं जी अपने लक्ष्य के रूप में उस ज्ञान की संव्यवस्वित एकता के 
अतिरिक्त, कर्बात्‌ उस ज्ञान की यीक्तिक परिपूर्णता के अतिरिक्त और कुछ अधिक 
नहों रखता । पर (इसके अतिरिक्त ) दर्शनज्ास्त्र का एक सार्वमौम (क्षबवा) विदव- 


०" 


व्यापा संवोध भी है, जो सर्वदा ही इस नाम दि्॑नग्रास्त्र” का आधार रहा है 
विद्येप कर जब बह दार्शनिक के आदर के रूप में मूतिमत्त किया गया और मूलादर्म 


के झूप में प्रत्युपस्थापित किया जाता है । इस अर्थ में दर्शनथासत्र मानवीय वृद्धि 
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से मृख्यतया आचारविद्‌ (या नीतिविद) को ही समझते थे और आजकल भी एक 
निश्चित सादश्य के अनुसार किसी ऐसे मनुष्य को,वद्धि के द्वारा आत्मसंयम का बाह्य 
प्रदर्शन से स्वयं दाशनिक को ताम दिया जाता है , चाहे उसका ज्ञान कितना ही सीमित 
क्यों न हो | 
मानवीय बुद्धि के विवान (अर्थात्‌ दर्शनज्ञास्‍्त्र) के दो विपय हैं, प्रकृति और 
स्वतंत्रता और इसलिये उसमें न केवल प्रकृति के नियम अन्तर्विष्ट रहते हैं प्रत्युत 
आचार या नीति के नियम भी; जो प्रथमत: दो पृथक पृथक संस्थानों में प्रस्तुत 
किये जाते हैं पर अन्ततः दर्शन के एक अकेले संस्थान में सम्मिलित कर दिये जाते हैं । 
प्रकृति का दर्शत उस तत्व का प्रतिपादन करता है, जो है, नीति दर्शन उसका प्रति- 
पादन करता है, जो होना चाहिये। 
समग्र दर्शनशास्त्र या तो शुद्ध बुद्धि से उत्पन्न होने वाला ज्ञान होता है अयवा 
आनुभविक सिद्धान्तों से वृद्धि के द्वारा प्राप्त ज्ञान होता है। इनमें से प्रथम ज्ञान 
शुद्ध दर्शन कहलाता है तथा दूसरा आनुमविक दर्शन कहा जाता है। 
शुद्ध वृद्धि का दर्शन या तो आमुख होता है जो समस्त शुद्ध प्रागन॒मवात्मक ज्ञान 
के संवंव में बुद्धि की शक्ति का अनुसंधान करता है और आलोचना या मीमांसा कह 
लाता है, या दूसरे शुद्ध वुद्धि का संस्थान होता है, जो श॒द्ध वृद्धि से व्यत्पादित समस्त 
दार्शनिक ज्ञान (सत्य और प्रातिमासिक दोतों ही प्रकार के ज्ञात) को एक संव्यव- 
स्थित संनियोजन में अपने में समवधृत रखता है, और पराविद्या (मेटाफीजिक ) कह 
छाता है; यद्यपि यह नाम मीमांसा के सहित समस्त शुद्ध दर्शन को भी दिया जा सकता 
है, जिससे कि इसके अन्तर्गत उस सब का अनुसंधान भी आ जाए जो कभी भी प्रागन- 
मवात्मकतया जाता जा सकता है, तथा इसके साथ ही उसका विवरण भी आ जाए 
जो इस प्रकार शुद्ध दार्शनिक ज्ञान-प्रकारों के संस्थान को संघटित करता है एवं जो 
इस प्रकार जो बुद्धि के आनुभविक ओर गणित-संवंधी विनियोग से पूर्णतया 
अलग है। ही 
पराविद्या शुद्ध वृद्धि के चिन्तनात्मक और व्यावहारिक विनियोगों में विभाजित 
है और इस प्रकार या तो प्रकृति की पराविद्या होती है अयवा आचार (या नीति) 
के! पराविद्या होती है। इनमें से प्रथम में, समस्त वस्तुओं के सैद्धान्तिक ज्ञान के 
पैवाधामात्र से व्यृत्पादित (अतएव गणित को छोड़ते हुए ) बुद्धि के शुद्ध सिद्धान्त सन्नि- 
दिप्ट रहते हैं; दूसरी में वे सिद्धान्त अन्तविष्ट होते हैं जो कार्यो (करने और 
ने करने ) को प्रागनुमवात्मकतया निर्वारित करते हैं और आवश्यक (या अनिवार्य ) 
वना देते हैँ । अब आचारदर्शन ही कर्मों के प्रति प्रश्नक्त होने वाला अकेला स्मति- 


यह वात अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है कि ज्ञान के उन विविध प्रकारों को जो अपनी जा 

ओर उद्गम के कारण एक दूसरे से भिन्न हैं, एक दूसरे से अलग रकखा जाए तः 

बड़ी साववानी के साथ उनको ऐसे तत्वों (ज्ञानों) के साथ मिश्रित होने से रोद 
जाना चाहिये, जिनके साथ वे व्यावहारिक उपयोग में सामान्यतया संयुक्त रहे 
हैं। पदार्थों (या द्रव्यों) के विश्छेपण जो काम रसायन विज्ञानवेत्ता करता है 
तथा जो गणितशास्त्र-वेत्ता द्वारा अपने शुद्ध गणित विज्ञान में किया जाता है, वह! 
काम दार्शनिक के लिये और भी अविक मात्रा में कत्तंव्य-स्वरूप हो जाता है, जिससे 
कि वह वोधर्वृत्ति के सब ओर घुमकक्‍्कड़ी करने वाले विनियोग में हर एक प्रकार 
के ज्ञान के भाग को, जो वह उस विनियोग में रखता है, निर्धारित कर सके और 
उसकी अपनी योग्यता और प्रम्माव का भी निर्णय कर सके । अतएवं मानवीय बुद्धि 
ने जब से विचार करना, अथवा अधिक अच्छा यह कहना होगा कि अभिष्यान या 
अनुष्यात करना आरंभ किया है तव से वह पराविद्या के बिना नहीं रह सकी है ( अथवा 
पराविद्या के विना उसका काम नहीं चल सका है ), पर इसके साथ ही साथ वह 
इसको समस्त विजातीय तत्वों से पर्याप्त मात्रा में विशुद्ध रूप में मी प्रदर्शित करने में 
समर्थ नहीं हो सकी है | इस प्रकार के एक विज्ञान का विचार या भाव उतना ही 
5रातन है जितनी मानव की चिन्तनात्मक बुद्धि; और कौन सी बुद्धि ऐसी है जो 
चिन्तन नहीं करती, अब यह बात और है कि चाहे वह पाण्डित्यपूर्ण प्रकार से चिन्तन 
करे, चाहे जनसाथारण के ढंग से चिन्तन करे ? तथापि, यह स्वीकार किया किया 
ही जाना चाहिये कि हमार ज्ञान के दो तत्वों का पृथक्करण, जिनमें एक पूर्णतया 


तागनुमवात्मकतया हमारे अपने वश (या शक्ति) में है, तथा दूसरा जो केवल अनु- 
भव के पश्चात्‌ छोकदर्शन से ग्रहण किया जा सकता है, विचार के व्यवसायी विचारकों 
तक में कैवड अस्पष्ट ही बना रहा है, और इसी कारण वे एक विशिष्ट के ज्ञान की 
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सीमाओं या मर्यादाओं को निर्वारित करने में अमी सफल नहीं हो सके हैं, और परि- 
णामतः उस विज्ञान के असली (या यथार्थ) भाव को भी, जिसने मानवीय वुद्धि को 
इतने दीर्धकाल तक तथा इतना अधिक व्यापृत रखा है, सिद्ध नहीं कर सके हैं । 
जव यह कहा गया कि पराविद्या मानवीय ज्ञान के प्रवम सिद्धान्तों (या तत्वों) का 
विज्ञान है, तो इस (कथन) के द्वारा किसी पूर्णतया विशिष्ट प्रकार के ज्ञान को 
पृथक लक्षित नहीं किया गया, प्रत्युत व्यापकता की दृष्टि से उस कौकेवल विशिष्ट 
पदवीमात्र का कथन किया गया, जिसके द्वारा वह इस प्रकार आनमविक ज्ञान से 
जानने योग्य ढंग से पृथक नहीं की जा सकती थी; क्योंकि आनुभविक सिद्धान्तों या 
तत्वों में मी कुछ अबिक व्यापक होते हैं और इस प्रकार अन्य सिद्धान्तों को अपेजा 
उच्चतर होते हैं; और प्रकार क्रमशः निम्न से निम्नतर होते हुए तत्वों (या 
सिद्धान्तों) की शृंखला (या मालिका) में (जिसमें कि जो पूर्णता प्रागनुमवात्मकतया 
जाना जाता है उसकों उससे पृथक्र नहीं किया गया है जो केवल अनुभव के उपरान्त 
ज्ञात होता है ) उस रेखा को कहाँ खींचा जाएगा जो प्रथम खंड और सर्वोच्च अव- 
यव को अन्तिम और निम्नस्थित को विभाजित या पृथक करेगी। यदि संसार के युगों 
की कालगणना केवल इस प्रकार की जा सकती कि वे आरंभिक झताव्दियों भर पश्चात्‌ 
आने वाली शताव्दियों में विभकत किये जाते, तो इस विभाजन के वियय में 
क्या कहा जाता ? इस पर प्रदन किया जाता :--क्या पाँचवीं, दसवीं इत्यादि शता- 
व्दियाँ आरंभिक शताब्दियों से संबंब रखती हैं ? ठीक इपी प्रकार मैं यह प्रइन 
करता हूँ---क्या विस्तृत का संबोध पराविद्या से संत्रंव रखता है ? तुम उत्तर 
देते हो--हाँ। तव तो शरीर कासंवोध भी ? हाँ। और तरल (या द्रव) शरीर 
का ? अब तुम हतप्रम हो जाओगे, क्योंकि यदि यही क्रम आगे बड़ता गया तो सब 
कुछ ही पराविद्या से संबद्ध हो जाएगा । इससे यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
( सामान्य के अबीन विशेष की ) अबीनता की मात्रा मात्र क्सी विज्ञान की 
सीमाओं ( या मर्यादाओं ) को निर्वारित नहीं कर सकती, प्रत्युत हमारे प्रस्तुत प्रसंग 
में तो प्रकार और मूलोद्गम परिपूर्ण विभिन्नता (ऐसा करने में समय होगी ) 
पर पराविद्या के आवारमूत (भाव या ) विचार को दूसरी ओर जिस वात ने अस्पष्ट 
दिया वह यह भी थ्री कि प्रागनमवात्मक ज्ञान के हप में पराविद्या कुछ 
समानता प्रदर्शित करती है, भर जहाँ तक प्रागनुमवात्मक मूठोद्‌गम का वाह्ता है 
दोनों (अर्थात्‌ गणित और पराविद्या )परस्पर संबद्ध हैं; परन्तु जब दार्शनिक विज्ञान 
भार गणित के ज्ञान के प्रकारों के मेदों पर ध्यान दिया जाता है, अर्थात्‌ बह देखा 
जाता हू कि इनमें से प्रथम संबोचों से व्युत्पन्न होता है, जबकि उसकी तुलना में दूसरे 
४१ 


६४२ शद्ध वद्धि मीमांसा 


में प्रायनुमवात्मक विमावनाओं पर केवल संत्रोब्ों की निर्मिति के द्वारा पहुँचा 
जाता है, परिणामतः गणित के ज्ञान से दार्शनिक ज्ञान के नेंद पर पहुँचा जाता हैं, तब 
स्वंमेव एक ऐसा सुनिर्णीत प्रकार मेद प्रकट हो जाता है, जो निश्चय ही रूगमग 
अनुनव तो सर्वदा ही किया जाता था पर किसी स्पम्द कसौटी के आवार पर कमी 


नहीं क्रिया जा सका था । इत्त बीस 7 
भी निर्वारित नहीं क्रिया जा सका था। इत्त प्रकार यह घटित न ट क्कि क्ग्रोंकि 


रब 


|) 
| 


न 


दार्यनिकगणग अपने विज्ञान के नाव या विचार तक को विकसित करने में असफल 
कि मल कक 2 अर न सश्रम परिष्कार जि किसी जम नन्ति छत्ष्य और 
नह, अतः: व इसक सश्नमनारय्कार म किला सानवा लत लक्ष्य अ किसी भी सरक्षित 


मानदंशक सूत्र का नहां रखते थे, आर इस मनमान ब्य से कल्पित योजना में, जिस 





ब्+ 





अनान, इन दायानका ने परस्पर, अपन 


मार्न को ग्रहण करना है 
मात का ग्रहग करना हूं उसक २. 


>> द मार्ग पर चलते दर जिले जन र्बाः शा डर न दाता 25 हक फेल विपय 
लपय भाव पर चलत हुए (जसन जा बाविग्कार करन का दात्रा किया, उसके तय 


है कक | 


क्र 
बतदं बडा 2 जजलबल 2 3> यम रच क्षोर अन्त 5 अनन मध्य 
झगड़त हुए अपन त्न्नान का प्रवयन ता दूसर छागा म धार अन्त म अवन भ 


० 


न! ना! 


आह «मनी यम मि का भाजन बना दिया 
सा वतरसचस्कार का भाजन बना दिया । 





मस्त शुद्ध प्रागतुमवात्मक ज्ञान, इस प्रकार, ज्ञान की उस विशिष्ट झक्तति 
अप 5) >> अनसार ० अमल ०-3 ल जी ७०००4 लोदमव न व >> डल्यय अप एक 
(या वक्त ) के अनुसार, कंव्ल ।जसम इततका मूदादुमव हा सकता हूं, अवन म किक 


>> ८ « «मकर. 


पविलक्षण रखती 5 >चज्ड- पराविद्या वह दर्भन - क+-पऊ+ उस ना -- 
वरलुलण एकता रखता हूं, आर परावद्या वह दशन हैं जिसका उस ज्ञान का 








द्र्सः संब्यवस्यित एकता जज अभिव्यक्सत क्त (या प्रस्तती करना >> चिन्तननात्मनक च्टा 
अध पब्यवास्वत जुकता म सानब्यक्त (य | अच्चुत ) करना हु। इसका चन्तवाहथनकः 





जि 4.2 3०० मल नल की... शच्रिघिपफातलया न्क्ल्ज्ल्जः सपना लिया >> अचचसजतस जिसको जान प्रक्राति 
४53, जिद इस थाम का व्ाशप्टतया सपा लिया हूं, सवात्‌ जन्का हम वरक्षात 
. पराविद्या का ्ल्ज्् जज से अलभनओ वन प्रत्येक क्राजड्5ः का न्ड्ल->ड अत £ंज० >ह5- 25 
का परदाव्रद्या का नाम दत हू, तथा जा प्रत्यक वस्तु का जद्टां तक कि वह हद (न कि 
अं नी न 5 मी ०0223 च्ल्स्त्र्स्त््ल्सद इउस्त्ॉज्ती: ४ अ्ल्‍ाइतन ऑल करता 
पत्ता वह हाना चाहय ) भागनु मवद्ात्मक लत्रावदा के द्वारा जचार करता 6, 
दर्ज निम्नलिखित प्रकार >> विभाजित रह जाएगा 
रच [सच्चालाखचत वकार स वदनाजत कया जाएगा । 
पनाविद्या दीन 22००-०5 >०० बम.) रब छ + ०-० प्रनमवाती त दर्गन न आर जप ग्राम अंग 
चआावद्या, इस दच्द के सकाण अब मे, अननवात्ात दशन आर बद्ध वाद्ध अग- 





व्यापार: कील 35 जन दजलजत पड टी >> होती | हक हि ०- त्ति5 प्रार वद्धि 
ल्थावास्तव्द्या स ।मढू कर बाटत हाता हू । इनमे स प्रथम कवछ बाबतात्त आर चुद्धि 


का, विययां से सामान्यतः: संचद्ध संचोधों ओर निद्धान्तों के संस्थान में, प्रतियादन करता 



































है, परन्तु जो वियय (अनुभव में) दिये हुए हो सकते हैं उनका कोई विचार नहीं 
करता, दूसरी प्रकृति का प्रतिपादन करती है, अर्थात्‌ दिये हुए विपत्रों के समूह क 

(चाहे तो इन्द्रियों को उपलब्ध हों, अयवा, यदि आप चाहें किसी अन्य प्रकार 
के प्रत्यलानुनव के त्रति दिए हुए हों) प्रतिधादन करती है, और इस प्रकार अंग 
व्यापार विद्या है. (वच्चपि हैं केवल वौद्धिक ही ) । प्रकृति के इस वौद्धिक अध्ययन 
में वृद्धि का विनियोन वा तो मौतिक होता है सबवा अति भौतिक होता है, अबवा 
यदि इससे भी अविक अच्छे झब्दों में कहें तो कह सकते हैं, या तो सर्वान्तरव्यापी 
हता हू या सर्वात्तीत होता है । इन में से प्रयम का वास्ता प्रकृति से उस सीमा तक 


अनुभवातीत पद्धति विज्ञान - ६४३ 


है जहाँ तक उसका ज्ञान अनुभव में (इच्द्रियग्राह्म मूर्त तत्व में) प्रयुक्त हो सकता 
है; दूसरे का वास्ता अनुभव के विषयों के उस संबंध से है, जो समस्त अनुभव का 
अतिक्रमण करता है । यह अतिशायिनी अंगव्यापार विद्या, इस प्रकार अपने विपय 
के रूप में या तो आत्तरिक संबंध को अथवा वाह्य संबंध को रखती है, जो 
दोनों ही संमाव्य अनुभव से पर जाने वाले हैं; इनमें प्रथम समग्र प्रकृति की अंग- 
व्यापार विद्या है, अर्थात्‌ समस्त विश्व का अनुभवातीत ज्ञान है, दूसरी समस्त प्रकृति 
के परे एक सत्त्व के संवंध की अंगव्यापार विद्या है, अर्थात्‌ ईश्वर का अनुभवातीत 
ज्ञान है। 

इसके विपरीत सर्वान्तरव्यापी अंगव्यापार विद्या प्रकृति को इन्द्रियों के समस्त 
विषयों की समाकलित राशि के रूप में देखती है, अतएवं ठीक उसी रूप में देखती है 
जिसमें वह हम को दी हुई है, पर ऐसा केवल प्रागनुभवात्मक प्रतिवन्धों (शर्तों) के 
अनुसार ही करती है, केवल जिनके अधीन ( या मातहत) यह हमको दी हुई हो 
सकती है । एंसे विषयों के (या इसके विषयों के) केवल दो ही प्रकार होते हैं । (१) 
वह जो वाह्मेन्द्रियों के विषय होते हैं, अतएव उनकी एकत्रित राशि, मूर्त शरीरिणी 
प्रकृति । (२) आन्तरिक इन्द्रियों का विषय, आत्मा और उसके सामान्यतः: आवार- 
भूत संवोध के अनुसार (जिसको) विचार करने वाली प्रकृति भी कह सकते हैं। 
शरीरिणी (व्यक्त) प्रकृति की पराविद्या भौतिकी कहलाती है, परन्तु क्योंकि उसमें 
उसके प्रागनुभवात्मक ज्ञान के केवल सिद्धान्त (मुख्य तत्व) अन्त्विष्ट होने 
चाहिये, अतः यह बौद्धिक भौतिकी कहलाती है। विचार करने वाली प्रकृति की 
पराविद्या मनोविज्ञान (साइकोलॉजी) कहलाती है और उपर्युक्त कारण से इसका 
वौद्धिक ज्ञान कहलाती है। 

इसलिये पराविद्या का संस्थान चार मुख्य भागों से घटित होता है--( १) सत्तव- 
विद्या या तात्विको (२) वौद्धिक अंगव्यापार विद्या | (३) बौद्धिक सृष्टि विद्या 

(४) वीद्धिक ईश्वर ( या देव) विद्या । दूसरा विभाग, अर्थात्‌ शुद्ध वुद्धि की प्रकृति 

संबंधी शिक्षा दो उपविभागों को अपने में अन्तविष्ट रखती है, वीद्धिक भौतिकी 
और वीद्धिक मनोविज्ञान । 


कां. यह नहीं समझा जाना चाहिये कि इस शब्द से मेरा आशय वह है जित्तको ज्ञामा- 
न्यतया “सामान्य भौतिकी" कहा जाता है, और जो प्रकृति के दर्शनशासत्र को अपेक्षा गणित 
ही अधिक है । क्योंकि प्रकृति की पराविद्या गणित से बिलकुल भिन्न है, और दूर तकमी 


ग्रत्यन्त 


विस्ताराधेयक ज्ञान प्रदान नहों करती जितना गणित करता है, परन्तु है फिर भी ग्रत्यन्त मह- 


६४४ शुद्ध वृद्धि सी मांसा 


बृद्धि के दर्शन का आधारभूत मौछिक भाव (या विचार) ही इस विभार 

को निर्दिप्ठ करता है, इसलिये यह भाव शुद्ध बुद्धि के सारमूत लक्ष्यों के अनुसः 
संस्थान-निर्मापक है, केवछ प्रार्वविकमात्र नहीं है, जो ओऔपाधिकतया ला 
ताओं के अगूसार अटकछूपच्चू ही मानों सीगाग्यवश बना लिया गया हों, & 
कारण यह अपरिवर्तनीय और बैबानिक अधिकार रखने बाला भी है। पररू, 
ऐसे धिचारणीय प्रश्न (ब्रा विषय) हैं जो आश्वंकाओं को उत्तेजना दें सकते हैं, ८ 

सके बैथ रूप के संजंत्र में जो हमारा विश्वास है उसको दुर्वड कर दे सकते हैं। 

सबसे प्रथम विचारणीय बात यह है कि, जहाँ तक कि रांसार के वियय्र हमारी 

इचन्द्रियों को, (और अतएवं अनुभव के पश्चात ) दिये हुए होते हैं, में उनका प्रागतुम- 
वात्मक ज्ञान (तदुनुसार उनकी पराविद्या) को प्रत्याशा किस प्रकार कर राकता हू, 
और सिद्धास्तों के अनुसार प्रागतुमबात्मकतया वस्तुओं की प्रकृति (या स्वभाव) को 
जान छेवा, और बौद्धिक-अंगव्यापार-विद्या तक पहुँच जाना किस प्रकार संभव है ? 
इसका उतर यह है कि हमको वाह्मेर्द्रिय अथवा अन्तरिच्द्रिय के विपय प्रदान करने के 
लिये जो कुछ अनिवार्यतया आवश्यक है, उसके आगे हम अनुमव में से और कुछ भी 
नहीं छेते। इनगें से प्रथम की सम्प्राप्ति (बाह्मेच्द्रियों के विपय की सम्प्राष्ति) केवल 
भीतिक तत्व (मारटेरी मटर) के रॉबोबसात्र (जों अननुप्रशेश्य त्रिस्तार है) से घटित 
हो जाती है, और दूसरे की एक विचार करने वाले सत्त्व के संत्रोव के द्वारा (मैं विचार 
करता हूँ, इस आन्तर्िक आनुमबिक प्रत्युपस्थापना में) हो जाती है। जो ववशिप्ट 
रहा उसके छिय्े (उसके संत्रंब में) इन विपथों की समस्त पराविद्या में (अर्थात्‌ इनके 
पराविद्यात्मक बित्रेचन में) हमको समस्त आनुमविक सिद्धान्तों (या तत्वों) का 
पूर्णतया परिवर्जन करना चाहिये, जो इन विपयों पर और अधिक निर्णय (या विभा- 
बना ) प्रस्तुत करनें के छिग्रे , भौतिक तत्व के उपर्युवत संबोच में अनुमव का कुछ और 

शा जोड़ दे सकते हैं 

दूसरे यह शिच्ारणीय है कि जय प्रागतुमबात्मकतया किसी भी उपशोगी वस्तु 

को प्राप्त वारन॑ की आशा त्याग दी गई तव उसके उपरान्त, वह जानुभविक (या दुष्ट) 





त्वपृर्ण, क्योंकि यह प्रकृति के स'व'ध में प्रयुक्त होने वाले शुद्ध वोधवृत्ति के ज्ञान सामान्य की 
समालीचना (या मीमांसा) को जन्म देती है, क्योंकि इसके अभाव में रवय गणितवेत्ताओं तक 
ने, कुछ ऐस साधारण सवोधों को ग्रहण किए हुए, जो वास्तव मैं पराधिद्या के सवोध हैं, मौतिक 
विज्ञान पर अनजाने में ऐसी उपकल्पनाञ्रों को लाइ दिया निहित सिद्धान्तों की अलोचना 


त्तक्षेत्र में गणित को विनियोग में ( जो कि पूर्णतया अनिवार्य है) लेशमात्र मी कमी 
किये विदा विलय को प्राप्त हो जादी 
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मनोविज्ञान कहाँ रह जाता है, जिसने सदा से पराविद्या में अपने स्थान का दावा किया 
है, तथा जिससे हमारे समय में पराविद्या पर प्रकाश डालने के लिये इतनी वड़ी आाद्याएँ 
वाँवी गई हैं ? इसका उत्तर मैं यह देता हूँ कि उसका स्थान वहीं है, जहाँ कि प्रकृति 
के यथात' (आनुभविक या दुष्ट) अव्ययन का (या सिद्धान्त) का स्थान होना चाहिये, 
वर्बात्‌ इसका स्थान व्यावहारिक दर्शनशास्त्र में होना चाहिये, जिसके लिये आवार- 
'नूत सिद्धान्त शुद्ध दर्यनद्ास्त्र में अन्तविप्ट हैं; और इस प्रकार वह (मनोविज्ञान) 
शुद्ध दर्शन से संबद्ध तो हो जाता है, परन्तु उसके साथ अस्तव्यस्त नहीं होता । अतए 
आनुमविक मनोविन्नान पराविद्या से पूर्णतया निर्वासित कर दिया जाना चाहिये, और 
वास्तव में यह पहले से ही, पराविद्या के मूछमाव से ही उस से पूर्णतया व्यावृत्त है। 
फिर भी, दार्शनिक- प्रस्थानों की परम्परागत प्रथा के अतुसार इसको पराविदा में ही 
(चाहे वह केवछ उपकथा था गोणवियय के रूप में ही क्यों न हो) छोटा मोदा स्थान 
देना ही पड़ेगा, और ऐसा आशिक (या यृह॒व्यवस्था) के निमित्त करता होगा, क्योंकि 
अभी इतना समद्ध नहीं है कि स्वतः अव्ययन का विपय वन सके, और फिर इतना 
'महत्त्वाण भी है कि इसको पूर्णतया निर्वासित नहीं किया जा सकता, अथवा किसी 
शत अन्य स्थान में आवद्ध नहीं किया जा सकता, जहाँ उसको पराविद्या से भी 
कम सजातित् प्राप्त हो सके । इसलिये यह गृह में दीव॑ काल से स्वीकृत अतिथि (या 
परदेसी) मात्र है, जिसको और थोड़े से समय के लिये तब तक डिकने दिया जा रहा 
हैँ जब तक कि वह परियूर्ण मानवश्ास्त्र के क्षेत्र में (जो आनुमविक प्रकृतिशास्त्र 
का गौण सहतच्र है) अपने निजी निवास-गृह में प्रवेश करने में समर्थ हो सके । 
अत: सामान्यक्यण पराविद्या का माव यही है, जो, (वर्मोकि आरंग में इससे 
उसकी अपेक्षा जो कि औचित्य के साथ माँगा जा सकता है, अधिक की आशा की गयी, 
और यह कछ समय तक मनोज आश्याओं से मतोविनोद करती रही ) अन्त में सामान्य 
कुस्याति का भाजन वन गई है, क्योंकि उससे जो आशाएँ बाँवी गई थीं वे प्रवह>चनाएँ 
सिद्ध हुईं । हमारी मीमांसा के समस्त विवेचन पथ से यह विश्वास पयप्तिस्येण प्राप्त 
ही गया होगा कि वद्यपि पराविद्या धर्म की नींव नहीं हो सकती, तथापि इसको सर्वदा 
(धर्म की) प्राचीर तो बना रहना ही चाहिये, और मानवीय बुद्धि, जो कि अपने 
स्वभाव की दिशा (या प्रवृत्ति) के कारण द्वल्द्ात्मक है, एक ऐसे विज्ञान के बिना 
कंदापि नहीं रह सकती जो उसको अंकुश में रखती है, तथा वैज्ञानिक एवं पूर्णतया 
सस्पप्ट आत्मजान के द्वारा उन विश्यंत्तों को अवरुद्ध कर देती है, अन्यथा मिनको 
नियमरहित चिन्तनात्मक, सदाचार और बर्न दोनों ही के क्षेत्र में, एक समान, ब्चूक 
कर डालेगा। अतएव हम इस विषय में विलकुछ निश्चिन्त रह सबते हैं कि चाहे 
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वे छोग जो किसी विज्ञान का मूल्यांकन उसके स्वभाव से नहीं करते प्रत्युत उसके और 
धिक प्रभाव से करते हैं, (दर्शनशास्त्र के प्रति) कित्तनी कर्बेश (या उदासीन) अं. 
तिरस्कारपूर्ण आलोचनात्मक अभिवृत्ति क्यों न रखें हम (दार्शनिक छोग ) 
वारंवार पराविद्या की ओर कलहान्तरिताप्रिया के पास छौटने के समान, लो 
आएँग ,क्योंकि यहाँ प्रश्न सारभूत लक्ष्यों का है, इस कारण बुद्धि को इस क्षेत्र में (पः 
विद्या के क्षेत्र में) या तो सच्ची मौलिक अन्तर्दू प्टि को प्राप्त करने के लिये अः 
पूर्वत: सत्तावान, अच्छी कही जाने वाली अन्‍्तर्दृष्टियोंकों विव्वस्त करने के ई 
अविश्रान्तमाव से कार्यरत रहना पड़ेगा। 
प्रकृति और आचार इन दोनों की पराविद्याएँ समान भाव से, और विश्येद 

से हमारे, अपने पंखों पर साहसपूर्ण उड़ान भरने वाली ब्‌द्धि की वह आलोचनः 
पराविद्या के लिए उसकी भूमिका या तैयारी के रूप में काम आती है, यह तीनों 
साथ मिलकर वास्तव में उस वस्तु को संघटित करती हैं जो सही या यथार्थ ४ 
दर्शन कहा जा सकता है। इसका एकमात्र मन्तव्य (लूक्ष्य) बुद्धिमत्ता (£* 
प्रज्ञा) है, पर इसका मार्ग विज्ञान में होकर पड़ता है, जो एकमात्र ऐसा मार्ग है दि 
एक खुल जाए ( अर्थात्‌ चालू हो जाए ) तो फिर कभी ( तृणादि ) से : 
नहीं होता, और (मार्ग से)बहकने भी नहीं देता । गणित, प्रकृति विज्ञान, यह 
कि मानव का आनुभविक ज्ञान,बहुधा मानव जाति के औपाधिक लक्ष्यों के लिये : 
उच्च कोटि का मूल्य रखते हैं,तथापि अन्ततोगत्वा मानव जाति के अनिवार्य थी: 

भूत लक्ष्यों के लिये भी अत्यन्त उच्च महत्त्व रखते हैं, परन्तु वे यह उच्च मूर 
संबोद्धों से बुद्धि के द्वारा प्राप्त ज्ञान के माध्यम से ही रखते हैं, जिसको चाहे 
दिया जाए, पर जो वास्तव में पराविद्या के अतिरिकतत और कुछ नहीं है। 

इसी कारण पराविद्या मानवीय बुद्धि (या विवेक) की सर्वोच्च संरू: 

और यद्यपि, विज्ञान के रूप में कतिपय सुनिर्धारित लक्ष्यों के संबंध में इसके 

को एक ओर डाल दिया जाए, तथापि यह है अनिवाय । वर्योकि यह बुद्धि का 
उसके एं से तत्वों और सूत्रों के अनुसार करती है जो विज्ञानों के, तथा सभी 

के उपयोग के, मूल में निहित रहने आवश्यक हैं। यदि यह कहो कि केवल 
मनात्मक होन॑ के कारण, ज्ञान को विस्तीर्ण करने की अपेक्षा यह भ्रान्तियों को 

के काम अविक आती है, तो इससे उसके मूल्य में कोई कमी नहीं आती, प्रत्यु् 
विपरीत यह बात तो उस दोषपरीक्षण के द्वारा जो सामान्य (क्रम-) व्यवस्थ 

तालमेल, हाँ (इतना ही नहीं प्रत्युत) वैज्ञानिक राष्ट्रमण्डल के कल्याण को रू. 
रखता है, तथा इसके कर्मपरायण साहसी एवं सफल कार्यकर्त्ताओं को समस्त 


मनृभवात्रीत पद्धति विज्ञान ६८७ 


जाति के सुख के मुख्य लक्ष्य से जाने से रोकता है, इसको एक गरिमा और 
आंबिकार प्रदात करती है। 
बनुमवातीत पद्धति विज्ञान 
चतुर्थ अब्याग्र 
शुद्ध वुद्धि का इतिहास 





यह शीर्षक यहाँ केवल संस्वात में एक ऐसे स्वछ को यूवरित करने के दिये स्थित 
है, यो वचा हुआ है तथा जिसको भविष्य में पूरा किया जाता वाहिय । मै ते इस समय 
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भावों का मानचित्र जल्दी से प्रस्तुत करूँगा, जिन्होंने पराविद्या में मुख्य क्रान्तियाँ 
उत्पन्न की हैं। और यहाँ मुर्से एक तिहरा लक्ष्य दिखलाई पड़ता है जिसके संत्रंव में, 
इस कलह ( ८ विवाद) के अखाड़े में सबरे अधिक महत्त्वपूर्ण ( < ध्यान देने योग्य ) 

परिवर्तन घटित हुए हैं। 

१. हमारे समस्त वीद्धिक-शान के विपय के रांबंब में कुछ दार्थ निक गात्र एन्द्रिय-- 
वादी थे, और अन्य कुछ मात्र वौद्धिकवादी थे। एपीकुरुस्‌ इन्द्रियवादियों में प्रमुख, 
और प्लेटो (प्लातोन या अफलातून) बुद्धिवादियों में अग्रगण्य कहा जा सकता है। 
इन दोतों प्रस्थानों का भेद चाहे है अत्यन्त सूक्ष्म, विन्‍्तु अत्यन्त आरंभिक समय से ही 
प्रारम्भ हो चुका था, और (तब रो) अब तक दीर्घकाल से अविच्छिन्न चछा आ रहा 
है। प्रथम स्थान के अनुयायियों का दावा है कि यथार्थता तो केवल इच्द्रियों के विपयों- 
मात्र में ही रहती है, और शेप सब कल्पना है, दूरारे प्रस्थान बालों का इसके विरुद्ध 
यह कहना है कि, इच्द्रियों में आगासा (या भ्रान्ति) के अतिरिक्त और कुछ नहीं रखा 
है, केवल वोधबृत्ति ही यह जानती है कि सत्य क्या है। प्रथम प्रस्थान वालों ने वास्तव 
में बोब्बृति के संवोधों की वास्तथिकता अस्वीकार नहीं की, पर यह वास्तवि- 
कता उनकी दृष्टि में यौक्तिकमात्र थी, किन्तु दूसरों की दृष्टि में यह रहस्थात्मक 
थी। उन्होंने (अर्थात्‌ प्रथम प्रस्थान बान्‍्दों नें---दुर्जततीपण न्याय से) बौद्धिक 
संत्रोवों को गाव भछे ही लिया, पर अंगीकार ऐन्द्रिय विपय्रों को ही किया। इन्होंने 

(अर्थात्‌ द्वितीय प्रस्थान बालों ने ) यह माँग की फि सच्चे विपय केवल बुद्धित्राह्म ही 
होते चाहिपे, और यह दावा किया कि शुद्ध बोधबृत्ति के द्वारा हमको ऐसा अपरोक्षा- 
पुमव प्राप्त होता है जो कियी इच्द्रिय के साहचर्य से समन्वित नहीं होता, तथा उनके 
मत्रावुस्तार इच्द्रियाँ केब्रछ बोबवत्ति को म्रान्त किया करती हैं । 
३. शुद्ध बुद्धि के द्वारा ज्ञान के प्रकारों की उत्पत्ति के संबंध में, विचारणीय प्रश्न 
यह है कि व॑ अनुभव से व्युत्पादित होते हैं, अथवा अनुभव से स्वतंत्र रहते हुए वे अपना" 


उद्गम बुद्धि में रखते हैं। अरिस्तू को अनुभववादियों का मुखिया माना जा सकता है,. 
तत्रा प्लैटो (अकडालूत) को बुद्धिबादियों का प्रमुश्न माना जा सकता है। लॉक, 
जिसने आधधृनिक काल में प्रथम का 


अनुसरण किया, और छाइबनित्स जिसने (यद्यपि 
प्कैटो के रहस्यात्मक संस्थान रो 


कक पर्याप्त दूरी बनाए रख कर) द्वितीय का अनुसरण 
कक: री भी इस विवाद को किसी निर्णय तक नहीं पहुँचा सके । चाहे एपी- 
का हुठ भा समझा जाए, पर दूसरों को छुमानेवाला वह फम से कग अपने इस्द्रिय- 
बादी संस्थान में (वयोंकि वह अपने अनुमानों में अनुभव की सीमाओं के परे कदापि 
नहीं गया) अरिस्तू और छॉक की थवेक्षा कहीं अधिक आत्मसंगत है. (विशेषकर 
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दूसरे--अर्थात्‌ छॉक की अपेक्षा), जो संवोबों और आवारमूत सिद्धात्तों को अतुमव 
से ब्यूत्पादित कर छेने के पश्चात इनके विनियोग में इतनी दूर चला जाता है कि वह 

दावा करने रूगता है कि ईदइवर की सत्ता और आत्मा की अमरता (यद्यपि यह 
दोनों ही विपय संभाव्य अनमव की सीमा से विछकुछ परे स्थित हैं) उसी निर्णायकता 
के साथ सिद्ध की जा सकती हैं जिसके साथ कोई गणित की प्रस्थापना सिद्ध की जा 
सकती है। 

३, पद्धति के संबंध में | यदि किसी वस्तु को पद्धति का नाम दिया जाना है तो 

सिद्धान्तों के अनुसार कोई प्रक्रिया होनी चाहिय्रे । अब इस प्रकृति के अतुसंबान 

के क्षेत्र में आजकल चलने वाली पद्धति को दो भागों में--प्राकृतिक पद्धति और वैज्ञा- 
निक पद्धति में---विभाजित किया जा सकता है । शुद्ध वृद्धि का प्रकृतिवादी इस वात 
को अपने आवारभूत नियम के रूप में मानता है कि विज्ञान-विरहित साधारण वृद्धि 
के द्वारा (जिसको वह स्वस्थ वुद्धि का नाम देता है) उन उदात्ततम प्रइनों के संबंध 
में, जिनसे पराविद्या की समस्याएँ संवटित होती हैं चिन्तन की अपेक्षा अविक सिद्धि 
प्राप्त करने में समर्थ होता है | इस प्रकार मानों वह यह दावा करता है कि चद्धमा 
का आकार और दूरी गणित की चक्‍करदार पद्धतियों की अपेक्षा खुली आँख से अधिक 
सुनिश्चितता के साथ निर्वारित की जा सकती हैं । यह तो सिद्धान्त के रूप को प्रापित 
कोरी तक॑ हेपिता है, और इसके संबंध से सवसे अधिक निरर्थक (या वेहूदा) वात यह 
है, कि यह समस्त कृत्रिम की उपेक्षा की हमारे ज्ञान को विस्तीर्ण करने के विशिष्ट 
उपाय के रूप में प्रशंसा है । क्योंकि जहाँ तक उन लोगों का संबंध है, जो अधिक अच्त- 
दृ प्टि के कारण प्रकृतिवादी हैं, उनको तो सकारण ही दोप नहीं दिया जा सकता । 
वे अपने अज्ञान के संबंब यह दर्पोक्ति किए विना कि वह एक ऐसी पद्धति या उपाय है 
जिसमें दिमाक्रितुस के गहरं कए में से सत्य को निकालने का रहस्य छिपा हुआ है, 
अपनी साधारण बुद्धि का अनुसरण किया करते हैं । 

क्योड्‌ सापियों, सादिस्‌ ऐस्ट्‌ मिही, नोन्‌ एगों कुरो 

एस्से क्योंड्‌ आर्केसिलासू ऐलूम्नोसिकवे सोंलछोनेस्‌ |-- प्रस्तियुत्‌ । 

उनका आदर्श वाक्य है, जिसके साथ वे प्रसन्न एवं प्रशस्थ जीवन विता सकते 
हैं, (ओर सो भी ) विना विज्ञान के विपय में चिन्ता किये, और बिना उसके कार्यों 
को अस्तव्यस्त किये। 

जहाँ तक उन छोगों का संबंध है जो बज्ञानिक पद्धति को मानने वाले या स्वीकार 
करने वाले हैं, उनके चुनने के लिये दो विकल्प हैं, वे या तो दैप्टिकतया या सांगविकतया 
अपने अनुसंवान में प्रवृत्त हो सकते हैँ, पर सभी अवस्थाओं में उनको व्यवस्थापूर्वक 
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